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JAN PATOCKA I EL MON NATURAL

1. L'OBRA DE1936: EL. MON NATURAL COM A
PROBLEMA FILOSOFIC

1.1. LA TESI D'HABILITACIO DE PATOCKA I LA SEVA ESTRUCTURA

Si el que ens hem proposat aclarir és el cami que recorre la problematica del mén
natural a la fenomenologia, creiem que esta solidament justificat dedicar tot un
apartat a la primera obra de l'escola fenomenologica que tracta explicitament
d'aquest tema. El Mon Natural com a Problema Filosofic és el titol de la primera
obra publicada de J. Patocka, concretament de la seva tesi d'habilitacid, que data
de T'any 1936™. La filiacié d'aquesta obra es clara: La Crisi de les Ciéncies
Europees, publicada més tard, i resultat d'unes conferencies que Husserl va fer
l'any 1935. J. Patocka, deixeble d'Husserl, reconeix aquesta familiaritat de
manera implicita en 1'obra esmentada 1 explicitament en un postfaci que escriura
per a la segona edici6 publicada al 1971. En aquest postfaci, del qual parlarem
més endavant, J. PatoCka qualifica aquesta obra seva de mer exercici d'ortodoxia
husserliana, la qual cosa no li treu cap valor des del nostre punt de vista, sin6 que
només ens adverteix de l'avinentesa de llegir-la en paral- lel amb l'obra d'Husserl
analitzada al capitol III. No hem d’oblidar, d’altra banda, que en altres escrits, J.
Patocka identifica la totalitat de la seva obra amb un intent d’acompliment del

oo e . 401
programa husserlia fixat a la Crisi™ .

Creiem que per comengar a donar rad de I'obra de Patocka (a partir d'ara MN) el
primer que s'ha d'explicar és I'index, és a dir, I'estructura del 1libre. En ell tenim
que després de dedicar les dotze primeres pagines al que seria la introduccio 1 el
plantejament del problema, dedica dotze pagines més al que ell anomena "el
malestar objectivista" i aproximadament 50 pagines a enfocar subjectivament el
problema. En aquestes pagines inclou tot un capitol (el segon: la qiiestié de
I'essencia de la subjectivitat 1 el seu interes metodologic) a fer una petita historia
de la subjectivitat. Per fi el tercer capitol és dedicat a una certa caracteritzaci6 del
mon natural en la qual no estalvia discussions d'interes historic o tractament

“ Hi ha només dues obres publicades a la col- lecié Phaenomonologica de Jan Patocka, la
primera d’elles, amb el titol citat i publicada per primer cop a Praga i en txec I’any 1936, va
ser reeditada en 1I’esmentada col- leccid el 1976 (ntimero 68) traduida al frances per Jaromir
Danek i Henri Decleve amb un interessant postfaci de I’autor (redactat ja cap al final de la
seva vida, anys 75-76) al qual farem referéncia sovint pels aclariments que introdueix en la
interpretaci6 de la seva primera obra. Es aquesta la paginacié de 1’edici6 que citarem. De la
segona obra publicada en aquesta col- leccié (nimero 110) titulada EI Mon Natural i els
Moviments de I’Existencia Humana, parlarem a la segona part d’aquest capitol.

401 Respecte d’aix0, Cfr. “La filosofia de la crisi de les ciencies segons E.Husserl i la seva
concepcid d’una fenomenologia del «mon de la vida», a El Mon Natural i els Moviments de
I’Existencia Humana, 1971, pp. 227-242. Vg. bibliografia.
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d'aspectes més o menys escolars (aparentment) de la fenomenologia com ara "5.
La constitucio de les coses per l'individu: la percepcid; de la percepcié a la
consciencia de temps", 1 per dltim, el capitol IV és "l'esbos d'una filosofia del
llenguatge i de la parla". S’ha de dir que el tema de la consciencia del temps, a
banda de ser un estudi tipicament fenomenologic del moment, ha esdevingut un
tema clau des de la publicacié de EiT i la insuficient resposta de Husserl, que
aqui ¢s seguida de prop per J. Patocka. Respecte a 1’tltim capitol de I’obra, la
seva necesssitat €s explicada per l'autor txec com segueix: es tracta d'analitzar
propiament les activitats personals per les quals 'home ultrapassa el limit d'allo
donat: "el pensament i el llenguatge son les expressions de la llibertat humana,
d'aquell poder que té I'home de disposar del mén"**. Ja hem vist amb Husserl, al
capitol III, com en el concepte rau la possibilitat de la idealitzacié i
matematitzacié del mon. D'aqui la necessitat d'estudiar el lligam entre pensament
i llenguatge.

El que ens crida l'atenci6 a banda d'un cert aire d'escola pales en el tractament de
temes com la percepcid, justament aquell que havia portat a Husserl a la
problematica del mén natural a través del concepte d'horitzo, €s la gran extensid
dedicada a la qiiesti6 de la subjectivitat, i la insercié de tota una historia de la
subjectivitat dintre de l'obra. Per a nosaltres la rad €s clara. D'una banda, queda
justificada, fins a cert punt, també per raons d'escola; perdo fonamentalment és la
totalitat de l'obra posterior de J. Patocka que justifica aquesta dedicacid: El
problema actual del moén natural no €s més que una de les perverses
conseqiiencies de la reificacidé de I'anima inaugurada per Descartes. La mateixa
elecci6 de la paraula anima*” per part de J. Pato¢ka en la seva obra posterior per

29

comptes de qualsevol altra possibilitat com “jo”, “cogito”, ‘“ment”’,
“subjectivitat”, “subjecte”, “Dasein” o “ésser huma” €s ja una presa de posicid
davant del problema i no és en absolut casual o circumstancial. La reificaci6 de
I’anima és també, com ja sabem, un aspecte fonamental de la crisi de la
humanitat europea segons Husserl. Pero el tractament de Husserl del tema és
essencialment metodologic 1 epistemologic: és necessari superar aquesta
reificacié per poder fundar una psicologia no naturalista. L’aproximacié de
Patocka al tema, en canvi, denota ja des de la seva primera obra, un interes més
existencial. La visi0 retrospectiva de la seva obra ens confirma aquesta sospita.
L'herencia occidental o europea, de la qual també es parla a la Crisi, és enunciada
per Patocka com cura de l'anima, i no és altra cosa que una lluita per la llibertat
fonamentada en una inconformitat amb el sentit previament donat per la tradicio:
segur peroO petit: aquesta és la seva versio d’allo que als manuals d’historia de la
filosofia s’acostuma a citar (perd no a explicar) com el pas del mite al logos.
Aquesta lluita esta representada per la politica com a acci6 i la filosofia com a
theoria, i déna lloc al naixement de la Historia. Es evident que aquest no és el
moment d'aclarir tot el que aixo vol dir segons el nostre autor, pero si que volem

Y2 Op. cit. p. 3.

% Encara que confessem que no hem tingut accés a la versi6 original txeca, podem assegurar
que els diversos traductors francesos (Erika Abrams, Henri Decleéve, Jaromir Danek)
tradueixen com dme i el traductor angles (Erazim Koéhak) com soul.
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deixar constancia de la centralitat de la "historia de 1'anima", 1 en concret de la
seva reificacio, en I'obra patockiana.

Per aix0 ens hem de preguntar, d'on ve aquesta reificacié? Per a l'autor txec,
aquest procés comenca amb Descartes, i concretament amb la necessitat de
demostrar matematicament la certesa del cogito. La famosa afirmacid cogito ergo
sum suposa que el pensament és alguna cosa, i aix0 vol dir que, si aspirem a
veure'l amb claredat i distincié com passa a les Regulae®™ I'hem de fer valid
matematicament*”’: aquest matematisme és el problema. El que ve després ja és
prou conegut: en identificar el mén amb la realitat idealitzada 1 matematitzable
(res extensa), 1 en tractar I'hnome (no ja Descartes mateix, pero si tots els
mecanicismes que el van seguir) com una part material d'aquest mén, es cau en la
paradoxal consideraci6 del subjecte de coneixement com un objecte mundanal
més. Aixi, el subjectivisme només és possible, en sentit estricte’”, quan el
subjecte de coneixement €s alhora un objecte del mon i, per tant, les lleis del
coneixement estan en dependencia causal del mon facticament donat. Aquest és
el cami del psicologisme com a psicofisiologia. Finalment, la ment humana és
una cosa més del mén interconnectat causalment, i I'anima quelcom inexistent,
només una paraula amb flaire d'antiguitat o religiositat segons el cas.

Per a Patocka la certesa de la nostra vivéncia no pot ser matematica*”’, siné que
més aviat €s la certesa matematica que ja esta fundada sobre l'evidencia de les
certeses de la nostra vida. El cogifto cogitans vivifica la idea, el problema és que
Descartes no aclareix en que consisteix el cogito en ell mateix amb
independencia del seu reflex en les idees, sempre segons el filosof txec. Hi ha la
possibilitat d'entendre'l com la subjectivitat que déna lloc a la constitucié del
mon, perO aquesta ambigiiitat roman a Descartes, 1 només amb Husserl sera
aclarida.

Amb Descartes queda aixi fundat I'objectivisme, 1'esquema gnoseologic subjecte-
objecte 0 jo-moén i, per tant, la reificaci6 de l'anima. Un simptoma d'aquesta
separacid és la necessitat (de Descartes a Hume) de demostrar 1'existencia del
moén exterior. O bé I'anima engoleix el moén exterior, amb la qual cosa esdevé
interior 1 és impossible demostrar la seva exterioritat, esdevenint I’home mateix

%% A les Regulae cartesianes la veritat de I'existéncia del cogito queda demostrada per la visi6
clara i distinta de les idees de existencia, certesa i pensament propi.

% Demostracié matematica o certesa matematica és, per a J. Patocka, sinonim de demostracié o
certesa discursiva (és a dir no només intuitiva). En la seva obra posterior podrem comprovar
que per a l'autor txec, I’ego fonamentalment reflexiu de Husserl, forma part del seu
cartesianisme, entes aqui com una filosofia de la reflexié. Vg. Body, Comunity, Language,
World, op. cit.

%% O en sentit “estret” com explica Heidegger al seu curs de 1928 ja citat (IF). En el sentit
assumit per la fenomenologia, no hi ha un altre punt de partida possible. Husserl, Heidegger i
Patocka usen diversos noms per a referir-se a la subjectivitat fonamentadora i prévia a tota
objectivitat.

“7 Entenem per certesa matematica la certesa discursiva. J. Pato¢ka, com a bon fenomendleg,
no creu que la certesa de la viveéncia pugui ser discursiva, sind que ha de ser intuitiva.
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un Déu creador, o bé, amb l'objectivisme 1'anima és considerada, en una doble
dimensid, un objecte més del mon subjecte a les mateixes lleis. D'aqui 1'origen de
la psicologia naturalista.

Quan acaba aquesta petita histdria de la subjectivitat que aqui no ressenyarem®”®

es pregunta Patotka™: Ara bé, que ens ha dut al jo com a font ultima de la
subjectivitat? La identitat amb si mateix. Es a dir, el desig cartesia de certesa.
Per0d la certesa és filosoficament tan important com la incertesa. Que el jo
pensant sigui la primera certesa no vol dir que hagi d'ésser el punt de partida de
tot el coneixement. Cal, efectivament, interrogar, per que la certesa? Car la
certesa és una regla que el subjecte lliurement s'autoimposa -en vista de la seva
propia experiencia. Aixi, hi ha quelcom no teoric, sin6 que més aviat té a veure
amb una actitud, en sentit fenomenologic, que consisteix en el desig de certesa.
Aquesta actitud sera anomenada “cura de I'anima” en 1’obra madura de J. Patocka
i sera considerada el fonament de la Historia europea. La “cura de I’anima” ens
diu PatoCka a PiE, té tres vessants: un projecte ontocosmologic (el coneixement
del mon-tot), un projecte etic (la millor manera de viure) 1 un projecte politic (la
comunitat ideal). Segons aquest filosof, a partir del Renaixement apareix en la
preocupacié per l'anima una hipertrofia en la seva vessant cognoscitiva. Amb
aquesta hipertrofia esta relacionat el desig de certesa. En terminologia
heideggeriana podriem dir que el desig de certesa €és un desig d'infinitud que en
'existencia ﬁnita410, és una expressio de la voluntat de domini. Observem que no
€s el mateix: desig de certesa (que implica la claredat, la distincié 1 el
matematisme) que desig de veritat, en el sentit d'aclariment. El desig de certesa
és la voluntat de no tornar-nos a equivocar mai més, i és aquesta voluntat que ens
porta al criteri matematic d'evideéncia.

Ara bé, quines son les conseqiiencies perverses de la reificacié de la subjectivitat,
aixo és el que s'explica a la primera part de MN: I'home dividit. Perd abans de
parlar de les conseqiiencies tornem, un cop aclarit 1index de l'obra, al
plantejament del problema.

1.2. EL PLANTEJAMENT PATOCKIA DE LA QUESTIO

J. Patocka comparteix en aquest llibre la diagnosi sobre 1’actualitat de la
humanitat occidental que fa Husserl a La Crisi de les Ciencies Europees: L'home
viu en un mon doble: el de la seva vida, donat naturalment 1 el de la ciéncia

%8 Indirectament ja ho hem fet al capitol dedicat a la Crisi.
Y9 El Mén Natural com a Problema filosofic (a partir d'ara MN), p. 45. Vg. bibliografia.

19 Creiem que és un traducci6 legitima del Dasein heideggeria, utilitzada de fet pel traductor de
Landgrebe al castella. Vg. El cami de la fenomenologia (Op. cit.) i La filosofia actual (Op.
cit.).
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natural, segons el qual les lleis de la naturalesa s6n d'esséncia matematica.
Aquesta no-unitat significa de fet la perdua de mon 1 és la causa de la Crisi
espiritual europea.

La peérdua del moén significa de manera immediata una perdua del sentiment
d'interioritat, de llibertat, i en cert sentit de I'anima (entesa com el si-mateix de
cadasct). El mén com a “moén viscut en primera persona” es perd perque davant
de l'objectivitat cientifica, tot allo subjectiu perd fiabilitat. Perdo precisament
aquest mon viscut és la subjectivitat absoluta que mai no pot ser "cosa" o
"objecte". Es aquesta abséncia de mén que provoca la rendncia a si mateix
(alienacid) 1 angoixa. L'home acaba sentint-se ell mateix com un objecte
matematic que no pot parlar seriosament en primera persona (i aixo és el Patocka
anomena reificacid0 de l'anima). Per aixo Heidegger identifica la concepcid
subjecte-objecte com la malaltia de 'home modern. Aquesta malaltia, segons
Heidegger i el Patocka posterior, encara és palesa en la divisid husserliana Noesi-
Noema o en el seu intent de deduir la transcendencia a partir de la immanencia.
De tota manera, per no crear falses expectatives sobre el pressumpte
heideggerianisme de J. Patocka*'’, s'ha de dir que per a ell, I'ésser no és cap desti
o fatalitat, sind "una llei extreta del nostre interior amb un cert aire de
llibertat"*'*. Es a dir, el mateix que suposadament era per al Husserl de la Crisi.

La qiiesti6 de la filosofia és la del mén com a totalitat*"”. Les ciéncies modernes
s'han repartit el mon en reialmes. Exactitud implica especialitzacid. La filosofia
ha cedit davant de la critica neopositivista pero cap pensament de totalitat no I'ha
reemplacat. A diferencia de l'antiguitat no posseim cap imatge unificada de
nosaltres mateixos. Qué li queda a la filosofia a fer?"'* S'ha de constatar que la
necessitat d'unitat és un postulat practic intimament Iligat a la vida humana®*",
L'home no comenga a filosofar sols a partir de 1'esbalaiment o trasbals (com diu

1Al Postfaci de 1971 deixara molt clares quines sén les seves vinculacions tedriques amb
Husserl i amb Heidegger. Obviament, aquesta vinculacié no és la mateixa el 71 que el 36.

2 MN, p. 28.
13 Aquesta molt encertada noci6 patockiana de filosofia es manté al llarg de tota la seva obra.

1% La resposta més immediata féra: absolutament res. Les proposicions o sén cientifiques o no
tenen valor. Aix0 és el que va entendre el positivisme de Carnap (i d'altres no tan positivistes
aparentment) quan afirma que la "filosofia no és cap saber substantiu". Aquesta opinié s'ha
mantingut al llarg del segle i ha esdevingut quasi de sentit comu. El més esgarrifés és que
aixo es reflecteix en actituds més banals com ara la redaccid dels plans d'estudi de
I'ensenyament mitja. Aixo és el que ha passat amb la situacié desesperada de la filosofia als
nous plans d'estudi amb la reforma dels 90 a Espanya. Si mirem els continguts de les
materies que més s'hi aproximen o que fins i tot porten el nom de filosofia només hi veiem

psicologia, logica, sociologia, etc. Hi ha de tot menys justament filosofia.

13 Per complementar I’explicacié de la necessitat d’unitat, aqui només citada, podem recérrer a

una obra posterior. A la introduccié de PiE, on parla sobre la situacié humana, considerant el
terme ‘“‘situaci6” com una versi0 (passada pel ser-al-moén heideggeria) de 1’horitz6
fenomenologic, refereix la necessitat humana d’unitat amb la relacié que hi ha entre el
coneixement de la situacié propia i la mateixa situacié: el coneixement o no de la propia

situaci6 en forma part.
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Aristotil), sind a partir del seu estat total de I'anima (o de 1'anim). En I'arrelament
practic de les necessitats tedriques coincideix J. Patocka amb Heidegger, pero
també amb el Husserl de la Crisi que busca en el sentit practic de la ciencia el seu
origen. Tanmateix, Husserl no treu tot el profit possible d'aquesta tendencia per
la seva limitacio a considerar la qiiestié només des del punt de vista metodologic.
Aixi, aquest assaig, segons les paraules del mateix autor, tractara d'explicar (no
literariament, siné reconstruint un tipus ideal) el nihilisme que és el nostre estat
actual. Aquest assaig es recolza alhora sobre el coneixement de la Historia i sobre
l'analisi psicoldogica, segons el seu autor’'®. L'ingredient fonamental de l'estat
d'anim (o d'anima) en qiiesti6 o “del gust que per a nosaltres té la vida, és,
diguem-ne, el comportament total de 'home en relacié al medi en el qual viu"*"’,

L'home sempre té, abans de tenir un interes teoric explicit, una representacio del
moén. Se l'imagina d'una certa manera. En la representacié hi ha dos components:
allo donat (material sensible, intuitiu) i alld explicatiu (I'eixamplament de
I'experiencia primera a través de quasi-experiencies, en una extrapolacid
ingenua). Aixi, I'objectivitat ens €s donada abans de qualsevol presa de posicid
explicita. Es Ihoritz6 des del qual té sentit tot el que hi ha al mén o és.

Per aixo, el mon natural o ingenu és el mon anterior a tot esforg teoric, el mon
que ens €s donat naturalment de manera immediata. Aix0 no vol dir que sigui el
que anomenem "el mén del sentit comd", "opinié corrent”, o, dit d’una altra
manera: el moén del Dasein de terme mig. I no ho és perque precisament aquesta
“opini6 sempre a 1’abast” sobe les coses 1 sobre si mateix, esta ja molt
mediatitzada teoricament i per una teoria, a més, amb interessos practics. Per
aix0, ’home modern de terme mig no viu al “mén natural”. Tot aixd casa
perfectament amb la identificacié que fara als Assaigs™’® entre el mén natural i el
mon prehistoric, tal i com quedara definida la Historia (la significacié de la qual
és precisament l'esfor¢ de la theoria). En canvi, I'hnome actual no viu al mén
natural, perque el sentiment de no unitat esmentat té a veure amb una perdua de
la referencia a la totalitat, que no és una manera natural de concebre el mon.
Aquesta referencia a la impossibilitat actual de la vivencia del moén natural ens
pot aclarir el sentit de 1'dltim capitol dels Assaigs, en el qual precisament es
planteja aquesta possibilitat: si en el nostre present tecnologic perdem l'horitz6 de
la Historia, tornem a la prehistoria? La resposta que s'esta donant aqui (si aquest
exercici retrospectiu és valid) és molt clara: NO, perque fins i tot la prehistoria té
la seva visi6 de la totalitat (o visio unificada del mén), cosa que I'home actual no

1 Suposem que psicologica en el sentit husserlia, en qué la fenomenologia és la veritable
psicologia.

417
MN, p. 6

18 Si bé els Assaigs és una obra molt posterior, de fet, escrita al final de la seva vida i publicada
de manera postuma, la trajectoria extremadament coherent de 1’autor (la qual quedara
justificada més endavant en aquest mateix capitol), ens permet fer extrapolacions d’aquest
tipus. D’altra banda, aquestes extrapolacions son necessaries per entendre els missatges
indirectes de molts dels seus textos, ates ’estil literari (suggerent i poc metodic: justament el
contrari de Husserl) de 1’ autor.
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té. El problema de I'home actual és que és un home sense mon, i aquesta perdua
de mon elimina de 1’horitzé vital tota possibilitat de referencia historica real que
no sigui la interessada opinié comu consistent en la “il- lusié del progrés”: una
il- lusié que és alhora un miratge i una fugida cap endavant. Per aixo, ja hem vist
amb H. Arendt, com I’¢poca moderna i la seva perdua de moén estan
caracteritzades igualment per la desaparici6 de la tradicid, I’autoritat 1 la llibertat.
Aquestes tesis no dubtaria a subscriure-les 1’autor txec.

D’altra banda, si volem delimitar les relacions entre theoria 1 “mén natural”,
Patocka ens recorda que tenir una concepcio teodrica del mén no vol pas dir
foragitar la concepcié natural del mén. De Parmenides a Aristotil no hi ha
destrucci6 del mén natural, perque les seves concepcions teoriques son totalment
compatibles amb el mén de I'experiencia. Es mouen en el mateix espai. Es més
aviat la moderna ciéncia que no tracta de desenvolupar el mén ingenu del sentit
comd, sin6 de reconstruir-lo radicalment de nou en un espai diferent*'" que no és
el de I'experiencia humana. Observem que, en aquesta interpretacio de la filosofia
antiga, Patocka s’allunya decididament de les tesis heideggerianes de SuZz,
segons les quals la doxa és abandonada definitivament per Platé i Aristotil. A
Iarticle Platonisme Negatiu®® podem trobar 1'explicitacié de totes les
diferencies entre Patocka i1 Heidegger pel que fa a la seva concepcio de la
filosofia antiga, ja que aquest article és un dialeg amb Platons Lehre von der
Wahrheit.

Si la filosofia de Plat6 1 Aristotil és compatible amb una visié natural del mén —i
segurament aquesta és una de les claus de la seva eficacia historica— no passa el
mateix amb la filosofia de Parmenides, que va suposar tot un desafiament a la
concepcid antiga del mén 1 va obligar a Platd a cometre un parricidi. De la
mateixa manera que per a la ciencia moderna, per a Parmenides la via de
l'aparenca, de la doxa, esta totalment devaluada. I precisament aquesta via és la
del mon natural. Només amb la fenomenologia, 1 sobretot amb 1’obertura del
mon natural com a problema filosofic, tornara la doxa, de manera explicita, a
tenir la importancia merescuda. En aquest punt coincideixen alguns
fenomendlegs més**'. En canvi, la lluita de Descartes contra les idees confuses és

19 Aixd ja ho deixa Husserl ben clar. Vg. Ideen (II, p. 64 i ss.) i el nostre comentari al primer
capitol d’aquest treball al respecte.

29 Aquest article, es pot trobar a la nostra llengua a Francesc Fernandez, J. Patocka: Filosofia
en temps de lluita, 1996, Barcelonesa d’edicions. El text Negativni platonismus és un
manuscrit redactat cap al 1953 pero no publicat fins al 1987 (10 anys després de la mort de J.
Patocka) a Promey 24, n° I, pp. 108-35. Nosaltres hem treballat amb dos traduccions (i, fins
a cert punt, versions diferents) d'aquest text: la francesa a cura d'Erika Abrams i I'anglesa a
cura d'Erazim Koéhak. Aquestes traduccions es poden trobar a les segiients publicacions:

- Liberté et sacrifice. Ecrits politiques. Ed. Jérdme Millon, Grenoble, 1990, pp. 53-98.

- Erazim Kohék: J. Patocka: Philosophy and selected writings, The University of
Chicago Press, Chicago, 1989, pp. 175-206.

“! Tot i que no coincideixin, com ja hem dit, en la valoracié de Plat6 i el platonisme. Husserl,
Heidegger, Landgrebe, Merleau-Ponty... serien alguns d’ells.
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també la lluita contra el mén natural, contra la concepcié no cientifica del
mén*?. Si I'inica veritat és I'estructura matematica de 1'ésser que s’esdevé, ens
demanem constantment que hem de fer amb el punt de vista natural. L'unica
explicaci6 que tenim encara del mén natural €s que €s I'aparenca subjectiva d'allo
objectiu. Es a dir, els fets psiquics deriven dels fisics. Entre ells hi ha una
correspondencia estructural, pero no pas qualitativa. Com que tot en realitat és
diferent del que sembla (la realitat és matematica), tot el mén que ens envolta de
manera immediata resulta ser una aparenga. A més, 'hnome mateix és un possible
objecte “mecanic” cognoscibe a través de la teoria cientifica, 1 com a tal, es
poden trobar les regles objectives de les seves accions 1 passions. Aixi el
sentiment de llibertat sobre el qual s’ha de fundar tota la filosofia i tota la
humanitat en sentit estricte queda desprovist de tot valor noctic. Aquesta és la
conseqiiencia més greu, sens dubte, de la perdua del mon natural ja que aquest
sentiment de llibertat no és una caracteristica més del mén viscut en primera
persona, siné que és la diferéncia essencial. Es el factum (dira a l'article PN) que
no respecta el positivisme ni el materialisme dialectic. L'experiencia de la
llibertat és I'experiencia que dona pas a la Historia 1 que I'omple de sentit. D'altra
banda, l'experiencia de la llibertat, no és l'afirmacié d'una espontaneitat
qualsevol, sind la constatacié que el mon de I'home no €és el mén d'allo que és,
sin6 d'allo que pot ser.

La contradiccié entre el sentiment de llibertat i I'hnome com a objecte és el
conflicte entre els dos mons: l'ingenu 1 el cientific. Ens hem de preguntar si
concebre el mén natural com a aparenca no és una violencia exercida al
sentiment originari de la vida, car aquest sentiment també té unes pretensions
noetiques que cal prendre en consideracio.

L'home cosificat, és a dir, reduit a un complex de forces objectives, €s 1'home
alienat. Patocka introdueix el concepte d'abdicacio de si mateix per a referir-se a
aquesta reificacio. Aquesta abdicacié no €s ni més ni menys que la conseqiiencia
vital 1 per tant, etica i politica, de 1'alienacié. En tant que I'hnome suposadament
queda explicat en termes objectius no hi ha lloc per a la llibertat 1 la giiesti6 del
sentit total manca de tot interes, ja que I’ambit del possible desapareix davant del
factic, reduit en definitiva a impulsos psiquics. D'aquesta manera, la reflexié no
té un interes essencial en la nostra vida, car tota decisié prové d'una necessitat
natural amagada sota la superficie d'allo viscut.

Les conseqiiencies estrictament politiques d’aquesta alienacid, d’aquesta perdua
de llibertat de 1I’horitz6 huma sén explicades per Jiinger 1 Heidegger en termes de
voluntat de poder. En Jiinger, aquesta voluntat apareix sota la figura del
treballador. La voluntat de poder pot apareixer també com a voluntat
d'administracié o gestié de l'ens. Un exemple: en politica no es parla de coses
que podem fer amb la nostra llibertat, sin6 de com administrar millor 1'economia

22 En aquest aspecte, la diagnosi de Pato¢ka coincideix amb la de Husserl i Heidegger a
col- locar en Descartes el comencament de la malaltia moderna caracteritzada per la perdua
de mon, conseqiiencia natural de les tesis mecanicistes (corolari necessari del cartesianisme).
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estatal. O bé, el treballador i 1'administraci6 del seu temps: la del treball i la del
lleure (cada cop hi ha més empreses de lleure) son també un signe d'aquesta
voluntat sense rostre. J. PatoCka s'aproxima molt a descripcions d'aquest tipus
quan fa una referéncia, als Assaigs, a la recent historia d'Europa i les guerres
mundials. Realment, en aquest fenomen de mobilitzacié mundial és quan molts
intel- lectuals del moment van tenir consciencia que els homes eren només una
peca d'una gran maquinaria de poder (en aquest cas, destructiu) per a la qual fins
i tot la vida de les persones és només una qiiestio “merament tecnica i
estrategica’.

En aquesta manera de considerar les coses, el treball** i l'activitat no representen
un mitja per assolir un fi lliurement triat, siné un mitja de satisfer les necessitats
naturals. Pero, sobretot, afegeix Patocka amb una certa ironia, 'activitat esdevé
un refugi saludable i guaridor contra la vanitat de la reflexi6. No cal dir que
I'home alienat és esceptic; per a ell, la reflexié és una malaltia en la qual podem
caure si no trobem prou activitat. Més tard, als Asssaigs, entendra Patocka el
treball com constituent del moviment d'abdicacié de si mateix, un dels tres
moviments fonamentals de la vida humana. El sentit, pero, en que parla aqui
d'abdicaci6 no és ben bé el mateix, encara que aquest moviment sigui
essencialment anti-historic.

En el moment que es perd la vivéncia del mén en primera persona, es perd la
unitat coherent de la totalitat. Aixd obliga als éssers humans a abandonar el
sentiment de l'existencia propia, amb la conseqiiencia que alldo objectiu estén la
seva influencia mortifera fins al cor d'allo viscut en el present. Tot sén forces
exteriors amenacgants. No hi ha cap sentiment d'interioritat. Per aix0 l'angoixa
també juga en Patocka (igual que en Heidegger o en l'existencialisme en general)
un paper important. Es el simptoma de la perdua d'interioritat. L'angoixa sorgeix
de la finalitat de l'existencia en el marc de 1'abdicacié.

Una consciencia angoixada i dividida no pot fer una altra cosa que desenvolupar
precisament les tendencies menys nobles de 1'ésser huma, per aix0 cal una
filosofia que doti d'unitat la nostra consciéncia dividida***. Aquest plantejament
de la tasca de la filosofia cau dintre del plantejament general de Patocka sobre la
missié de la filosofia. Aquesta missié ha de ser la d'orientar-nos sempre en el
nostre mon, la d'esbrinar quina és la nostra situacié per poder ajudar-nos a trobar

. 425
la sortida™".

2 Hem d’advertir que la concepcié que tindra Patotka més tard, quan “descobreixi” els
moviments de 1’existencia humana, del treball, sera més complexa i no identificable amb
I’activitat en general. En concret, 1’autor txec acceptara la descripcié del treball com a part
de la Vita Activa que fa H. Arendt a La Condicio Humana. Al respecte, vg. la segona part
d’aquest mateix capitol i la part final del cap. VI.

% Segons interpretara Patotka a PiE, la funci6 platonica de la reminiscéncia és aquesta, la de
proporcionar unitat a I'ésser huma, la qual cosa té una dimensi6 ¢tica molt clara: la unitat és
també la coheréncia.

% Vg. PiE, cap L.
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El treball que realitzara Patocka en aquest sentit consistira a considerar la relaci6
de I'home amb el seu moén natural. "L'home posseeix un esquema global de
I'univers que l'envolta". Aquest esquema té una estructura relativament fixa de la
qual Patocka donara els trets principals. Només lliurant aquest concepte s'obrira
I'horitz6 de la Historia 1 podrem entendre quina €s la nostra situaci6 actual.

1.3. LA HISTORIA MODERNA DE LA FILOSOFIA

Com ja hem assenyalat, J. Patoc¢ka dedica una bona part de la seva obra a fer una
petita historia de la filosofia moderna, que consta de dues parts: una historia de
l'objectivisme (pp. 13 a 25**°) i, separadament, una historia de la subjectivitat, de
Descartes a Husserl (pp. 25 a 75). No seguirem ara aquestes pagines de prop*”’.

Només ens interessa destacar un parell de punts.

En primer lloc, volem remarcar la tesi basica de 1'apartat dedicat a l'objectivisme.
El malestar del qual parla Patocka en les filosofies objectivistes és el de
l'artificialitat'® de la metafisica mecanicista. Reid i els seus deixebles sén els
primers que adverteixen d'aquesta situacio.

Segons Reid, la pretensions dels filosofs moderns (que porten a la necessitat ja
esmentada de la demostraci6é de 1'existencia del mén extern) s6n absurdes perque
surten del sol nodridor de la filosofia que és el sentit comu. La posici6 filosofica
de tota l'escola escocesa (Reid 1 deixebles) no difereix gaire de la de Locke, la
qual cosa ens porta a la conclusié que a finals del s. XVIII hi ha un sentiment viu
que la filosofia moderna, ja en els mateixos fonaments, no era quelcom natural.
Aix0 determina la situaci6 espiritual d'aquest moment. Aquesta mateixa tensid
produeix d'altres sortides irracionalistes, com la de Jacobi, molt proxima a la
d'alguns contemporanis. Per a ell, la intel- ligibilitat de la ciencia falseja el cor de
la realitat i el converteix en esquema. Aixi, la tasca de la filosofia per a Jacobi i
per a Goethe és la de descobrir 1'ésser, €s a dir, descobrir mitjangant 1'analisi el
fenomen tltim no susceptible de més analisis i, que per tant, roman inaccessible a
la rad abstracta. La batalla de Goethe, perd, no és contra tota ciencia possible,
siné que reclama una reforma de la ciencia, en el sentit de treure el seu sentit
matematic per tal d'acostar-la al mén natural. La meta no han d'ésser les idees

6 [ a paginaci6 citada és sempre de 1’edicié francesa publicada a Phaenomenologica. (Vg.
bibliografia).

*7 Vg. al respecte el capitol III, dedicat a la Crisi de les ciéncies Europees, on hem esbossat una
visi6 comparativa de les diferents histories de la subjectivitat (Husserl, Heidegger, Patocka).

8 Usem la paraula que J. Patotka utilitza en l'article posterior (de 1969) Mdn Natural i
Fenomenologia, (contingut al recull de Kéhak, op. cit.) a la introduccié del qual mostra que
en aquest temps no ha canviat gens la seva interpretacié d'aquest periode de la filosofia.
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clares i distintes de Descartes sin6 que el centre de la natura és precisament allo
imperceptible.

No ens interessa fer un seguiment exhaustiu i complet de la visi6 de J. Patocka de
la historia de la filosofia moderna, sin6 del sentit que aquesta té per a ell. Ja hem
vist com cada una de les concepcions del mon natural analitzades en aquest
treball (Husserl 1 Heidegger) porten aparellada una comprensié molt determinada
de I’evolucié6 de la filosofia en I’¢época moderna. De la mateixa manera, podem
comprovar que, en el cas de I’autor txec, la historia de la filosofia no és només un
fil que porta a la fenomenologia, cosa que també ho és, com a bon deixeble de
Husserl, sin6 una successié de posicions que tremolen sobre un punt
d’inestabilitat: el comengament cartesia i la cosificacié de la subjectivitat. Aquest
punt d’inestabilitat ens obliga a viure amb una constant 1 incomoda duplicitat de
mons. Aixi, tota la filosofia moderna es podria veure com una lluita no reeixida
per eliminar aquesta duplicitat de mons.

S'ha de reconeixer, pero, que 1’objectivisme no és més que la conseqiiencia
coherent de la tendencia fonamental de la ciéncia moderna. Aixi, no hi ha manera
de trencar aquest objectivisme des de dins. L'inic que es pot fer, pero, és mostrar
el seu origen historic i, per tant, el seu sentit dogmatic i metafisic. Patocka pensa
que aixo mostrara per que el positivisme no pot garantir mai la identitat del doble
mon.

Per a Patocka, fracassa tota la filosofia objectivista pel fet de tractar d'explicar
allo viscut sense fer 1'esfor¢ de sintesi i de descripcid capag de copsar allo viscut
en la seva forma originaria i en la ingenuitat del seu univers. Es a dir, sense fer
I'intent de descriure acuradament el mon natural, siné passant per sobre d'ell. El
nostre autor tractara de procedir justament a l'inrevés: tractara de cercar la clau de
la unitat buscada, és a dir, la nocié de subjectivitat, ja dissenyada fa segles com a
nivell fonamental de la filosofia, pero tenint en compte que el sentit de la reflexid
cartesiana roman encara com a problema no resolt. Aquesta reflexié ha de
comengar com a reflexié sobre l'experiencia, sobre tot allo que va sempre lligat a
I'experiencia de quelcom existent. Aquesta experieéncia en la seva esseéncia dltima

o - {429
consisteix en la comprensio de 1'ésser .

Aixi, comprendre 1'origen de l'experiencia sobre allo existent vol dir: examinar el
que és aquesta comprensio de 1'ésser. J. PatoCka distingira més endavant 1’actitud
ontologica de la reduccié fenomenoldgica. Al capitol I'” ja hem vist com només
amb aquesta analisi es poden superar els limits del cartesianisme, cosa que
Husserl no acaba de fer mai justament perque no posa prou atencié a la dimensio

s . 431
ontologica de la reducciéo ™.

29 Aixd és un Faktum per a Heidegger (EiT).
B0 Ap. 7

1 vg, Particle CiF. A la part final del primer capitol del nostre treball (ap. 7) hem analitzat
suficientment les conseqiiencies d’aquesta mancanca.
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De tota manera, ja hem advertir que el Patocka del 36 encara no surt
essencialment de la ortodoxia fenomenologica. En la seva defensa de la
subjectivitat com a Unic cami possible per a I’aclariment del mén natural fa una
critica a la psicologia empirista amb la seva subjectivitat reificada*’, i proposa
recorrer a una "subjectivitat més profunda, que no és ja cap existent en el sentit
habitual del mot, que no és ja un ésser entre altres éssers, sind que, en el seu acte,
déna constitucié segons lleis a la totalitat del que existeix"*”. Es a dir, aquesta
subjectivitat no €s un ens sind l'origen a que remet la constitucid de la totalitat
dels entia. En I’evolucid del pensament de PatoCka, que en aquest sentit es va
fent més “heideggeria”, la subjectivitat constituent cada cop passara a ser més
criticada 1 posada en relaci6 amb el cartesianisme. Més endavant es proposara

. C e 434
una fenomenologia assubjectiva™.

Pero pel moment, 1’autor txec entén que hi ha dues subjectivitats: una de creadora
1 una de creada, en el mateix sentit que Husserl afirma la necessitat de 1’ego
prereflexiu. Només en referencia a la subjectivitat creada es pot afirmar el cogito-
sum de Descartes, perque aquesta afirmacio parla d'una subjectivitat que existeix.
D'altra banda, la subjectivitat anterior a alld existent €s el mén. La tasca de la
filosofia és la de copsar reflexivament el procés transcendental, és a dir, de
determinaci6 de les condicions de la possibilitat de I'existencia del mén. Podem
comprovar com tot aquest llenguatge és preheideggeria.

La conseqiiencia que Patocka vol derivar de la seva petita historia de la filosofia
moderna és que la metafisica és impossible si no és com a represa de la
consciéncia viscuda d'alld real en la seva totalitat*. Es a dir, la filosofia no ha de
sortir del sol nodridor del sentit comd.

1.4. SOBRE EL METODE

La conclusi6 que podem treure de l'apartat anterior és que si els intents de
resolucié de la dualitat de mons acostumen a consistir en una reduccié d'un dels
dos pols a l'altre, per a PatoCka en aquest moment, coincidint plenament amb la
Crisi husserliana, és necessari reduir ambdds a un tercer element: 1'activitat
subjectiva que és la creadora de tots dos. D'aquesta manera la unitat de fons no
son les coses de que el mon és compost, sind la unitat dinamica de 1'activitat de

2 Cosa que ja havia fet el Husserl de les Investigacions.

B3 MN, Op. cit., p. 217.

B4 vg. J. Patotka, Qu’est-ce que la phénoménologie? (Vg. bibliografia), Darticle “Le
subjectivisme de la phenomenologie husserlienne et la possibilite d’une phenomenologie
«asubjective», pp. 1891 ss.

3 Sobre la visié definitiva patockiana de les possibilitats de supervivéncia de la filosofia i de la
metafisica vg. el seu article ja citat Platonisme Negatiu (vg. bibliografia).
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l'esperit. Hem d’advertir que més endavant fara autocritica d’aquest

. . 436
“idealisme’™"".

Tanmateix, el que ha mostrat l'acostament patockia a la moderna historia de la
filosofia és que sembla desesperat fundar una filosofia rigorosa sobre una base
subjectiva. Pero també en aquest punt l'autor txec segueix al Husserl de la Crisi:
el cami de la filosofia moderna és el cami cap a la fenomenologia. J. Patocka
emprara "un metode subjectiu de tipus positiu i analitic, la significacié del qual
és filosofica i no només psicologica: es tracta de 1'analisi fenomenologica"*’. A
la p. 69 fa una afirmacio taxativa sobre el metode escaient a la seva reflexio: la
subjectivitat és la base universal de la filosofia.

S’ha de recordar, perd, que la concepcié patockiana de la subjectivitat
transcendental €és, de manera semblant a la de Husserl, no el constructe d’unes
condicions de possibilitat d’una subjectivitat abstracta, sind una consciencia
sempre individual, una monada dira tot seguit. Per arribar a aquest punt ha calgut
un interessant aclariment sobre 1’ego cogito cartesia. Volem destacar que, una
certa fidelitat husserliana, a diferéncia de D’actitud rupturista de Heidegger
permetra a aquell parlar en el futur d’anima i de “cura de I’anima”. La diferéncia
més essencial entre la subjectivitat monadica 1 I’anima €s que la primera només
pot ser un fonament teoric del coneixement, mentre que la segona és el fonament
existencial de la vida.

Ja hem vist”® com el problema del mén natural neix a la fenomenologia en
l'aclariment de la percepcid per part de Husserl, i en concret, en relaci6 amb el
tema de 1'horitz6. Doncs bé, també per a PatoCka ['activitat essencial de la nostra
relacié amb el mon és la percepcié amb una estructura ja considerable en suposar
la consciencia originaria del temps. En aquesta obra tractara d'aclarir aquests
processos de percepcié d'unificacié i reduccié a tipus que sén la base de tota la
nostra experiencia. Aixo, pero, ho veurem detingudament més tard.

Les qiiestions metodologiques, la majoria d'elles sobre aspectes de la
fenomenologia com ara la reduccid, intencionalitat, constitucid, sovintegen en la
seva obra, 1 constitueixen la discussio central que va de la pagina 50 a la 75.

D’aquesta manera, la seva concepcid de la reduccio és que aquesta té com a
objecte el flux mateix de la vida. Amb una aital caracteritzacié del concepte
central del metode fenomenologic, el que mira el filosof txec, és de diferenciar la
consciencia transcendental de la consciencia ontologica, per poder separar aixi la
fenomenologia de tota la tradicié idealista anterior. La reduccio, per a ell, és
l'escepticisme ontic del qual s’ha de fer carrec el metode transcendental.
L'apodicticitat del terreny transcendental no vol pas dir que sigui impossible

3¢ Respecte d’aix0, analitzarem a la segona part d’aquest capitol la seva revisié del 69 ja citada.
7 Op. cit., p. 60.
3% Capitol I, ap. 1.
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equivocar-se en els enunciats sobre allo transcendental, siné més aviat que el
camp, el lloc propi d'allo transcendental, €s la no-posici6 (a-thesis); aquesta és la
manera en que és donat; 1 €s distingeix totalment de l'existencia ingénua en que
I'ésser és sempre objecte d'actes de posicid. El matis és important perque hom ha
vist en la reduccio, de vegades, un intent d'arribar a l'apodicticitat sobre certs
entia™, i aixd no és possible. Per aixd la reduccidé no és cap métode per assolir
coneixements a priori, car també els enunciats ontologics els posa entre
parentesis.

La legalitat ontologica €s el conjunt de lleis que governen els entia, perd aixo no
és la consciencia transcendental, sind que aquesta mira i conté les lleis de la
mateixa manera que la diversitat d'alld empiric. Aixi, la consciéncia
transcendental no és un pressuposit logic o ontologic que hom pogués atenyer per
reflexid. L'actitud ontologica, d'altra banda, no suposa l'actitud transcendental tot
i que, com dira més tard, la qliestié ontologica no pot ser resolta més que per la
ciencia del fenomen com a tal, és a dir, per la fenomenologia transcendental. La
relacid entre ontologia i fenomenologia és, per tant, la segiient: una ontologia pot
economitzar i no té necessitat de fer la reduccio. Tanmateix, no es pot atenyer la
qiiestio de la natura mateixa de 1'ésser sense aquesta epokhé.

Aix{ tenim:
. Actitud natural: el tema son les coses existents.

. Actitud ontologica: cerca l'estructura d'aquestes coses que
pressuposa el nostre comportament posicional.

. Actitud fenomenologica (reduccio): L'ésser (és a dir, 1'existéncia)
que pressuposen tant les coses com le seva estructura no pot ser (ens) sind
satisfent unes determinades condicions. Com sabem, que I’ésser pugui ser
—tal com diu Parmenides fundant aixi la tradicié metafisica— €és el que
Heidegger posa en dubte*®.

Es forca interesssant comparar aquesta classificacié de les actituds possibles amb
I’evoluci6 del que podriem anomenar la “doctrina de les actituds” en Husserl, si
tenim en compte que la nocié de “moén natural” sempre sera un correlat possible
d’allo que s’entengui per “actitud natural”. El problema és sempre, de quina
manera les altres actituds “no son naturals”?

L’actitud fenomenologica descobreix de manera evident que 1'ésser no és cap
predicat que pugui donar-se o no, tal com una determinacié. La reduccio a la
consciencia pura mostra que la dada fenomenologica en si, és fenomen pur de
I'ésser (és a dir, de 'existencia) i no cap existent; i per tant és I'ésser mateix. Aixo

39 J. Pato¢ka esmenta el cas de la “psicologia intima”.
0 A la conferéncia ja citada Temps i Esser diu simplement que tant I’ésser com el temps “es

G

donen”, “tenen lloc”.
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implicara que l'essencia de l'existencia només pot ser solucionada des del terreny
apodictic que proporciona la reduccid. L'ontologia, en un sentit profund, €s aixo.
La qiiestio de 1'essencia de 1'ésser ha de ser buscada en la consciencia posicional.
L'ésser és la llei d'una creenca ja unida a l'objectitat. Els existents sén, des del
punt de vista transcendental, fenomens de 1'ésser.

L'analisi fenomenologica descobreix que l'actitud natural tematitza la totalitat de
'ésser com a ser-al-mén**!. Aixi, tot existent resulta ser finit. Tanmateix,
I’existencia de 1'espectador fenomenologic conté el mon en tant que fenomen, 1,
per tant, no és delimitada. Tampoc, perd, podem qualificar-la d'infinita o
il- limitada, ja que la mateixa expressid "ser-al-mon" remet a una situacionalitat i
una orientativitat determinada.

A continuacid, Patocka analitza la intencionalitat, per arribar a la conclusié que
només a partir de I'esseéncia de la consciéncia podem explicar la transcendeéncia.
La transcendencia es pot expressar com la diferencia entre la cosa que ens és
donada 1 el mode de donaci6 en que ens és donada. Justament aquesta concepcio
de la transcendencia sera la base de la posterior critica a Husserl com a cartesia.
J. Patocka acusara a Husserl de voler deduir la transcendencia a partir de la
immanencia i de no entendre, per tant, el fenomen de la transcendencia en la seva
especificitat.

Pel moment, en tant que el filosof txec entén la cosa com la suma de totes les
perspectives, tampoc no acaba d’entendre de la manera com ho fara més tard
I’especificitat de la transcendencia. La relacié entre actes i objectes de la
consciéncia és encara com entre unitat i diversitat. La solucié a I’enigma de la
transcendencia per al PatoCka de 1936 és que la consciéncia no només és
sintetica, sin6 que, a més, ¢és consciencia de sintesis oOntiques: és
transcendentalment sintetica i tetica. Tenim aixi dues transcendeéncies que, a més,
només son la mateixa per analogia: una €s la que posa els objectes, 1'altra €s la
que posa el mon en la seva totalitat, la qual cosa vol dir que el mode de donaci6
del mén és especific. Només amb el posterior aprofundiment en I’estructura
horitzontal del mén, Patocka aclarira una mica més aquesta indefinida “analogia”
de que parla.

L'experiencia transcendental és l'experiencia de la constitucid, perd no només
actual, sin6 també la de la constituci6 passada 1 futura. El tan problematic temps
interior de la consciéncia transcendental*** és interpretat pel nostre autor en el
sentit que la constitucié és moviment. Aquesta concepci6 de la constitucié com a
moviment i totes les seves conseqiiencies seran claus per a la descripcié del mén
natural, que resultara ser el mon del moviment, sobretot a partir de la Meditacio
sobre el mon natural (1967) 1 de la 2a. edicié d’aquesta obra (1971). Aqui la
doctrina dels moviments queda només esbossada. En tot cas, ja donarem les

“1 Aqui el nostre autor fa tis de la terminologia d’EiT.

2 Respecte d’aixd, vg. I, 7.5. d’aquest treball.
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indicacions necessaries per aclarir en quin sentit s’obre a partir d’aqui una
comprensié del mon natural com a mén del moviment. De moment és convenient
recordar que per al nostre autor, el moviment €és un tipus de relaci6 amb la
totalitat. La constitucié €s un moviment en el sentit que és constitucié d’una
unitat que €s una totalitat*. Aixi, en sentit estricte, la constitucid no €és ni més ni
menys que el fenomen de la transcendencia. Aquesta transcendencia que
possibilita la constitucid, 1 que esta inserida en la mateixa estructura del temps,
sera identificada més endavant amb el khorismds platonic*** (o separativitar) i
amb la desrealitzacié que trobem a l’estructura temporal fonamentada en la
retencio.

S'ha de dir que és també en l'espai interior a la consciéncia que es troba la
constituci6 de l'alter ego; és a dir, I'experiencia d'una constitucié que es produeix
fora.

En aquesta obra, el filosof txec defensa el punt de partida del subjectivisme
transcendental. El gran rendiment teoric d’aquesta concepcid del coneixement
rau en el fet que evita les qiiestions (irresolubles d'altra manera) de
'objectivisme, qiiestions tals com: Com el subjecte accedeix a I'objecte? Com el
subjecte surt de la seva propia closca? En termes de causa 1 efecte, exterior i
interior no es pot fundar cap teoria del coneixement.

No es tracta que la fenomenologia hagi arribat a un sol ferm demostratiu de tot
allo que fora la subjectivitat, siné que el sentit del metode transcendental no €s un
altre que el d'aclarir precisament aquesta subjectivitat en ella mateixa. L'antiga
metafisica esdevé ara teoria de la constitucid.

Amb tot aix0, queda clar que la tasca de Jan Patocka en la seva tesi d’habilitacio
és la de fer un estudi fenomenologic constitutiu del mén natural des d’un
plantejament molt proper a la Crisi. En aquest moment és enemic de la
possibilitat de qualsevol altre guia que no sigui la total absencia de prejudicis, €s
a dir la a-tesi. Deixar-se emportar pel fil de la logica, ja sigui analitica o
dialectica és ja deixar d'examinar la tesi que suposa, que l'estructura del mén
sigui logica. El problema és que la dialectica, en tant que metode formal
d'interpretacidé de la realitat no dona cap garantia que 1'ésser que es presenta
davant de nosaltres ha estat copsat en el seu esdevenir o que I'esquema logic del
metode és la captacio real d'un procés ontologic.

“3 Com es lliga el moviment com a relacié amb la totalitat i el moviment com a temps interior a
la consciencia? La constitucié implica el “posar junt alldo que estava separat”. La percepcid
ens dona pluralitat de perspectives que han de ser reconegudes per la memoria i la
imaginacié per tal de poder lliurar la unitat de 1’objecte, ja que 1’objecte mai no es presenta
com a tal, sin6 sempre esbiaixat o en perspectiva. Aquest “recérrer” implica un temps
interior a la consciéncia que esta llavors, a la base de tota unitat de 1’objecte.

Alhora, aquest “recérrer” implica un poder de separacid del present. Aquest poder de
separaci6 €s definitori de 1’ésser huma, ja que només ell no viu enganxat a la immediatesa.
Per aix0 temps interior, transcendéncia i constitucié estan intimamet lligats.

“4 A T’article PN ja citat.
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Posteriorment, a la Meditacié6 de 1969, no separara tant els ambits. Afirmara
concretament que la fenomenologia i la dialéctica han d'anar plegades®.
Sobretot, perque ha descobert que en el fons, I’estructura del jo, tal com apareix a
la consciencia intima del temps és dialectica: un jo pre-tetic com a fonament de
tota reflexid. Entre esperit 1 mon hi ha una irreductible relacié dialectica. Amb
aquest canvi de posici6 té a veure la valoracié de Hegel que també ha canviat en
aquest temps. Si a I'obra del 36 no li concedeix cap merit pel que fa al tema del
mon natural, al 69 dira que la seva concepcid del mon natural és la que més
respecta el caracter immediat dels seus fenomens 1 els considera fenoOmens d'una
naturalesa certa, per la qual cosa la naturalesa no té el caracter de reconstruccid

matematica a diferencia del que passa amb el mecanicisme.

1.5. QUEES EL MON?

En aquest apartat descriurem el fenomen del mén segons els resultats de les
analisis de MN. Per fer aixo, primer hem de mostrar que el moén és un fenomen:
"Aquest esbos descriptiu pot ser considerat com una temptativa de concebre el
problema ontologic en oposicid parcial a les tradicions constructivistes segons les
quals s'hauria d'abordar en termes de categories"***. Per a Patocka, el mon és
sobretot un esquema, el caracter propi del qual només el designaria 1'expressio
"intuici6 pura". La filosofia moderna duu a aquesta concepcid. Aixi, per a Kant,
el mén no pot ser una cosa (ja que implicaria antinomies), per aixo parla més
aviat de la idea reguladora de moén. El mén és un postulat ideal d'unificacié mai
donat 1 mai realitzable. Per a Patocka el mén és la totalitat previa sobre la qual té
lloc I'experiencia. Husserl en Idees I ja havia mostrat per primer cop el mén com
a fenomen en el marc de la reduccié fenomenologica. Jan Patocka fa una simple
remissi0 a aquestes analisis per passar tot seguit a descriure l'estructura
horitzontal del mén, en el sentit que ja era entes per Husserl com 1'horitzé de tota
creenga i tota posicio.

Segons ell "el fonament pel qual les coses s6n coses d'un dnic i mateix mén €s la
conscieéncia originaria d'un horitz6” La idea consubstancial a la noci6 d'horitz6 és
que tot ha de formar part d'un unic "lloc" i esta implicada en la necessitat de
coherencia de les nostres experiencies 1 en l'aplicacié del principi de no
contradiccié o la possibilitat d’una apercepcié pura. “Aix0 vol dir que la
dimensié fonamental del moén és el temps447". En aquest punt, és evident que

5 Amb aquest canvi de posici6, I’autor txec s’adona de “la insostenible primordialitat de la

metodologia de la immediatesa”, en paraules de J.M. Bech. Al respecte vg. I’il- luminador

apartat 2.2. (pp. 105 i ss) de la seva obra ja citada De Husserl a Heidegger.
“8 MN, p. 86. Heidegger en EiT, també substituteix les tradicionals categories pels existenciaris.

“T MN, p. 112.
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I’autor txec esta pensant en EiT ja que fins i tot trobem una cita literal implicita:
"El mon, en efecte, no €s en el temps, sind més aviat el temps és en el mén" .
D’aqui la importancia de la seva doctrina posterior dels moviments, si entenem
que el temps no és el temps objectiu de la idealitzacié cientifica, sin6 el temps de

la subjectivitat constitutiva.

L'analisi de l'estructura horitzontal ha de comencar per l'analisi de la percepcid
que ens dura a la conscieéncia interior del temps com a origen del mén. Hi ha mén
perque hi ha unificacié (i.e. sintesis) de diversos moments en una unitat que
esdevé aixi una totalitat. Aquesta analisi que es fa a les pagines 98-104 de MN és
un dels moments culminants de la seva tesi.

La percepcid consisteix en dos fenomens: una presentacid 1 una articulacio. La
percepcid no ens dona ni qualitats ni unitats sintetiques amb les relacions que les
uneixen, €s a dir, no és sensacid. El que doéna és la relacié vivent i vital dels
objectes. Per comprovar-ho només hem d'agafar una descripci6 literaria com a
model. En ella podrem veure com la percepcid t€ una estructura teleologica. El
seu caracter presentatiu ens remet al seu caracter sempre present i per tant a la
relacié entre percepcidé i temps. Dit d'una altra manera: l'estructura de la
percepcio sempre €s literaria, no pas cientifica. Una descripcié de la percepcio
real sempre ha d'explicar: que és aix0 en aquest mon meu previ? quin paper hi
juga? Per aix0 els endolls s6n mascles i femelles o la intuicié és veure o
comprendre és com-prendre o els indis americans també son indis. Sempre
percebem en termes de mon ja conegut.

Per a Patocka, "la consciencia transcendental €s el flux temporal, ella és el temps,
€s a dir, la genesi continua de la varietat de les fases". La donacid de 1'ésser €s
des-realitzaci6*® . Que vol dir desrealitzacié? "Que en el moment mateix del
present actual comenga ja el procés el resultat del qual és que la donacié cau en la
tenebrez.soNo d'un sol cop... Ella perd tnicament la seva validesa de donaci6
actual"™".

Per aixd també dird que "la inactualitat és I'horitzé de l'actualitat actual®®'". La

consciencia temporal és per al Patocka de 1936 unitat indissociable de protencio,
., 452 . . , . . . oo

atencio i retencié®™?: si no fos aixi, no podriem sentir mai una melodia. I aixo és

justament la percepcio.

8 Ibidem. Vg. cap. II d’aquest treball, ap. 12.

9 A Tarticle Platonisme Negatiu, ja citat, Pato¢ka entendra el poder de la Idea platonica com el

poder de la des-realitzacio.

0 MN, p. 99. Es evident que aquesta caracteritzacié es basa en les analisis constitutives de la

consciencia intima del temps. S'han de llegir en paral- lel. Vegeu I'apartat dedicat a aquestes
analisis al capitol I ap 7.5.

1 Ibidem.

2 Ja hem vist al capitol I, ap. 7.5. com aquesta unitat de protencié, atencié i retencié sera
deixada enrera per una concepcié més propera a la heideggeriana.
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Nogensmenys, l'espai també té una estructura horitzontal. La constitucié de
I'espai com a unificaci6 cinestesica dels diferents camps comporta l'aparicié d'un
“j0” que s'orienta en aquest espai (cinestesia) que distingeix entre el fons i el
primer pla. Aix0 és un anunci de la llibertat, encara que hi ha animals superiors
que tot i fer aquestes distincions segueixen dominats per les tendencies
organiques. Es en aquesta fase quan es constitueixen les coses diferenciades.

En aquesta analisi de la consciéncia del temps és on més clarament es pot
comprovar la filiacié husserliana de 1'obra de Patocka 1 l'escassa distancia que
pren en aquest moment de la seva trajectoria intel- lectual. Si comparem aquests
resultats amb les analisis de la Crisi tenim practicament una identitat. En aquesta
mateixa obra, pero, ja parlara del temps dels humors i d'una temporalitat més
emocional, cosa que no havia fet Husserl en 1’obra esmentada. En linies generals,
pero, el text és, al parer del PatoCka posterior, massa husserlia ja que, malgrat tot,
continua fent un tractament "objectiu" del temps. El temps és aqui encara el
temps desprovist de qualitats de la concepcié moderna. Més endavant, quan
Patocka sigui plenament conscient de la insuficiencia d'aquestes analisis
remarcara que: "A la base del mén natural no hi ha la consciencia interior del
temps, siné la pre-ocupacié™ i la temporalitat"***. Quedi constancia aixi, per a
tot el que segueix, de I'ambigiiitat d'un text de J. Patocka que de vegades és més
husserlia que patockia.

Si pel moment hem caracteritzat I'horitzé com inactualitat o desrealitzacid, també
ens interessa caracteritzar-lo, en sentit contrari, com a determinacié. Per que?
Perque "l'horitzé on vivim condiciona la direccié que prenem vers els objectes.
En preséncia de les «mateixes coses» podem viure sota horitzons diferents,
l'estetic p.e., o el de les ciéncies naturals, o aquell que marca la vida utilitaria"*”,
Es a dir, l'horitz6 és també alld que anem obrint al nostre pas. Aquest
plantejament és encara ortodoxament husserlia ja que a banda del mén unic
només hi ha "cosmovisions" determinades pels diferents horitzons. Encara no és
obert el pas a la Historia, que necessita d'un altre concepte d'horitz6. Per contra,
més tard i amb una concepcié més heideggeriana també en aquest punt 1’horitz6
sera entes en termes del worumvillen heideggeria o de I’ou heneka aristotelic; és
a dir, com a "horitz6 de finalitat".

Si I'horitz6 universal de creenga és, com hem vist, una definicié possible de mon,
la nostra voluntat, que es construeix sobre tesis, esta co-determinada pel mon.
L'experiencia emocional també posa valors. Per aixo dira Patocka que "La nostra
experiencia és un drama de la creenca (thesis)"45 6

#3 Al lusi6 evident a la Sorge heideggeriana.
4 pogtfaci a la 2a ed. de MN (1971), p. 168.
5 MN p. 94.

36 Tdem, p. 91.
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Aixi, el nostre autor, passara seguidament a descriure de quina manera ens
determina practicament la nostra comprensié del mon. Ho veurem tot seguit.
Pero abans hem de tornar al punt segiient: hem parlat de co-determinaci6 tocant a
la relaci6 entre mén i voluntat. Aixo vol dir que hi ha una serie de tendeéncies de
l'accié practica que també constitueixen el moén. Aquestes tendeéncies son la
llavor del que més tard sera la doctrina patockiana dels moviments.

La solucié, pel moment, per al J. Patocka de 1936 és encara husserliana®’: el
conjunt de la nostra activitat practica en tant que principi d'articulacié d'una
objectivitat primaria i natural es pot dividir en dos tendencies: una a la vida en
comu (comunicacid) i una altra a governar les realitats donades empiricament
(disposar). "Disposar i comunicar, tot alhora, és constituir el nostre mén"***. De
la diferent estructuracié d'aquestes tendencies s'originen els diferents mons: aixi
les diferéncies entre el modern i I'antic o els de les diferents nacions™’.

El fet que Patocka parli aqui de “disposar” com un dels principis de I’articulacio
de I’objectivitat és una clara concessio a EiT. Es pot dir que, en aquest moment
de la seva obra, basicament husserliana, J. Pato¢ka navega entre dues aigiies:
accepta alguns aspectes claus del pensament heideggeria pero sense col- locar-los
en el lloc teoric que els correspondria per donar una articulacié coherent a la seva
obra.

Aixi, ’autor txec entén que: "Es manipulant les coses que copsem la realitat i la
interpretacié que li imposen les nostres tendencies fixa la unitat en la diversitat
(infinita) qualitativa. Interpretar és l'acte unificant de la funcié vital"*®,
"L'atenci6 ens porta a 1'obra i no pas a l'estri. Només en cas de problemes en el
funcionament hom es torna envers el mitja"**'. Segons aquestes cites, semblaria
que estem assistint a una reedici6 de EiT; el punt que no acaba de ser heideggeria
és ’accent posat en la comunicaci6 i la vida comunitaria com una part integrant
de la configuracié del mon. El mon és essencialment un mon comunitari, 1 per
aixo la distincié mon familiar/moén estranger (o estrany); ja trobada a la Crisi, és

encara I’eix que determina el sentit d’aquest “disposar del mén™.

Aixi, p.e., mentre que la tendencia a disposar en el pages €s obediencia i
submissi6 a la natura (ella mana), I'artesa, pel contrari, la domina i li déna forma.
Sempre hi ha la tendencia a disposar, perd allo que per a un és el centre, per
l'altre és la periferia. Podriem dir que el que per a un €s el domicili €s per a l'altre
l'estranger. La diferencia pero, entre el pages i ’artesa o, dit d’una altra manera,

“7 1T ho haura de ser en tant que la qiiestié de la Historia no estigui resolta i el mén natural no
passi a ser el mén pre-historic.

38 Ibidem.

9 Podem comprovar en aquestes descripcions de la pluralitat de mons que la seva
caracteritzacié de 1'experieéncia esta encara en estat embrionari.

0 Tdem, p. 110.
! Tdem, p. 111.
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entre el treball 1 la produccid, sera entesa més tard, com tants altres aspectes en
termes arendtians.

1.6. LA CARACTERITZACIO DEL MON NATURAL

La primera categoria que ens apareixerd al mén natural és la de corporeitat*®,
Obviament, no es parla de corporeitat insinuant que 1'home sigui només una cosa
entre coses i aquesta corporeitat sigui el 1ligam causal. Es evident que el nostre
autor assumeix tant les analisis sobre el cos entes com a soma fets per Husserl a
la Crisi ia Idees II'” com les de Heidegger del Dasein com ser-al-mén*®. Per al
txec, el més destacat de la corporeitat humana és el saber que 1’home exerceix
sobre la situacié propia: ell copsa la seva finitud. Aixo vol dir: ell és conscient
d'estar envoltat per coses 1 interessat per elles. Corporeitat €s aixi sinonim de
finitud i situacionalitat. Veiem que en aquestes analisis J. Patoc¢ka opta clarament
pel cami de la facticitat humana. Igual que per a Heidegger, I’home és una
existencia finita.

La segona categoria fonamental és la de “connexi6 entre coses™*®: aixd és el que
distingeix un atzar de singularitats d'un mén. Un mén sempre és un kosmos. La
creenca en el mon és sempre creenga en un mon ordenat.

Per al J. Patocka de 1936, d’acord amb les analisis husserlianes, en sentit
originari no hi ha d'haver un Unic mén, perque no és cap funcié abstracta
d'unificacid, siné que un mon €s un estil d'experiencia marcat per interessos que
no son individuals siné d'una determinada comunitat i per aixo hi ha el mén del
burgés i el proletari, primitiu i civilitzat... El nostre mén és aquell de la comunitat
de vida de la qual formem part. Aixi, un mén sempre €s un mén comu.

Igual que per a Husserl, la subjectivitat per a Patocka ¢és una monada, una
perspectiva, i com a tal té I'estructura d'un allunyar-se des d'un centre definit cap
a una profunditat indeterminada. Aquest nucli de seguretat €s el que hem
anomenat domicili.

S'ha de tenir en compte que el domicili no és el lloc on em trobo
momentaniament, les coses del nostre domicili sén les "pragmata" amb que
sabem que fer i quin paper hi juguen. No s6n sorprenents. Al cor del domicili no

%62 Creiem que aquest punt de partida ha de ser posat en relacié amb I’analisi del cos fet per

Husserl a Idees I1. Al respecte, vegeu el capitol I ap.6.
43 vg. cap. 1, ap 6.
4 Vg. cap. II, ap. 5.

45 Al segon capitol hem vist com aquesta categoria, llunyanament provinent de I’escolastica,
també era fonamental en la comprensi6 heideggeriana del mén.
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hi ha natura, ja que la natura és sempre estranya i amenagant. Com deia
Heidegger el 27, el mon entes com a naturalesa és un mon “desmundanitzat”. El
mon és essencialment huma. Per aixo el domicili €s el lloc on troben satisfaccio
les nostres necessitats normals de subsistencia, el lloc de la nostra seguretat.

Pel contrari, a allo llunya i estrany hi pertany el que a cada pas ens pot
sorprendre. Podem arribar a comprendre, p.e., els costums d'un altre poble: pero
és una comprensio6 intel- lectual molt diferent a la del mén propi. La natura que
resta fora del domicili €s sempre salvatge, amenacant 1 amorfa. Com ja haviem
advertit, la caracteritzacié d'aquestes categories €s practicament una repeticio
escolar de la recerca de Husserl a la Crisi. Son les categories de la Lebenswelt.
Perd també s6n 1I’embrié de la posterior teoria dels moviments de 1’existéncia.
Per aix0 mantenim que J. Patocka és I’artifex més ortodox del que hauria d’haver
estat la descripcié completa del mén natural que Husserl busca cap al final de la
seva vida.

Les categories de familiar 1 estrany també afecten al temps. Els temps t€ un ritme
determinat naturalment (dia/nit, estacions) perd també imposat per la nostra vida
quotidiana (temps de la feina, del lleure) i a llarg termini (infancia, maduresa...).
El temps del domicili €s aquell de les tradicions i dels cicles quotidians.

Alld que en sentit vulgar anomenem “subjectiu” a la nostra vida consisteix en
aixo: "l'ésser ens apareix per complet dins la coloraci6 precisa del nostre humor".
La possibilitat de la nostra activitat resta sobre els estats d'anim. Aixi cada
existencia és caracteritzada per una jerarquia de disposicions.

A T'igual que hi ha humors d'indiferencia 1 banalitat que condueixen a una vida
mecanica, hi ha humors que obren una possibilitat eminent d'existencia*®. A
partir d'aquests organitzem la nostra vida. Les activitats humanes més essencials
(com l'art) neixen d'aquests humors. En ells tendim a la totalitat de la vida 1 del
mon.

Un dels punts en els quals l'analisi patoCkiana se separa conscientment i
explicitament de Husserl és en la seva analisi sobre la constitucid de l'altre. Per al
nostre autor, aquesta analisi no és completa ja que falten les tendeéncies afectives
que son les fonamentals i que determinen, com ja hem vist, la constitucié fins i
tot de les coses. Aquestes tencencies afectives son 1’origen de la posterior
doctrina dels moviments (vg. endavant, en aquest mateix capitol). Un moviment
ja hem vist que és precisament un mode de relacié amb la totalitat. En concret la
tendeéncia que obre la porta a una possibilitat eminent d’existéncia és la llavor del
moviment de veritat sobre el qual ja diu Patocka en aquesta mateixa obra a la p.
161:

% Aquesta possibilitat sera considerada més tard com el fonament de l'experiencia de la
llibertat.
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“Hi ha una tendéncia que tracta de disposar de les coses segons el mode de la ideai a
fer sobre elles I’aclariment. Aquesta tendencia vers la veritat té per conseqiiencia
immediata el procés que ens fa disposar del llenguatge”.

En concret, en el cas de 'home, 1'afecte fonamental és la solidaritat*®’. Es amb
una ajuda solidaria que pren naixement el domicili concret. L'indret del mén on
hi ha seguretat és el resultat d'una voluntat comuna. La primacia de la comunitat
sobre I’inidividu a I’hora de formar el domicili es mostra en un fet tan cert com
sorprenent: quan un dels habituals mor abandonant el domicili, aquest esdevé
I'abisme obert de l'estranyesa i de 1insolit. E1 mode de col- laboracié creat al
domicili és el que s'anomena domestic.

El proisme 1 la comunitat sén aixi una de les primeres i més importants
categories materials. Només d’aqui deriva la distinci6, tan explotada per
Heidegger entre ta pragmata, que son les coses del nostre Us, 1 fa physica, que
son les coses de la natura inhospita que troben en elles mateixes el seu sentit.

Seguint aquest cami, J. PatoCka arribara, com ja sabem a la constitucié del
llenguatge. Per que €s important? Perque 1'us del llenguatge €s el signe més clar
de la llibertat humana. La constitucié del llenguatge exigeix d'antuvi l'apercepcio
del proisme, ja que la comunicacié neix com a esfor¢ per tocar activament 1'altre,
per produir en ell un efecte conforme al nostre desig. Els cossos son expressius:
aixi s'entén la mimica amenagant dels animals. Perd amb aixo no n'hi ha prou pel
llenguatge especificament huma. El motiu totalment nou que entra en joc en
I'home és la seva claredat originaria envers el mén: I'home té el fenomen del mén
originari, la consciencia de la realitat com a totalitat unificada. També 'animal té
en cert sentit mon, perd no disposa d'ell. Per I'is que J. Patocka fa del terme
"disposar" podem interpretar que és aixi com es realitza la relacié amb el mon-
tot. Si I'home, a diferencia dels animals, pot disposar del mon és perque hi ha una
relaci6 en la qual el té present com a totalitat. Disposar €s tenir com a present allo
que és absent, la qual cosa implica una visi6 de la totalitat, un moén. Aixi,
disposar €s sinonim de "tenir mén". D'aquesta relacié neix la possibilitat que la
vida humana pugui consistir en un moviment, que justament sera definit pel
nostre autor com la relaci6 de I’home amb el mon-tot.

Aixi tenim que, mentre que l'animal €s passiu envers el mon, I'home és actiu, té
una espontaneitat. Només aquesta activitat podra donar lloc, com veurem a
I’dltim capitol d’aquest treball, a I'experiencia de la llibertat que obre pas a la
Historia, ja que aixo vol dir que 'home es mou no només pel que hi ha sind
també per allo que €s possible.

J. Patocka explica la relacid que hi ha entre la possibilitat humana de disposar i la
llibertat a partir d’un exemple: quan el nen apren a usar els signes, tot aquest Us

47 1 a solidaritat, en canvi, és 'embri6 del que més tard en dira el moviment d'acceptacié. Com
a terme "técnic", la "solidaritat dels escruixits" tindra un ressd molt important als Assaigs
(1976) com a unic motor possible —ara— de la Historia. Vg. el cap. VI, ap. 7 d’aquest treball.
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reposa sobre la possibilitat d'evocar allo que és absent, sobre la consciencia, és a
dir, de tenir a la seva disposicio les coses. Per aix0, I'apercepcio del signe €s una
activitat creadora: el nen manifesta ja el poder de la llibertat que viu en ell.

2. LA REVISIO DEL MON NATURAL:

LA MEDITACIO DE 1969 SOBRE EL MON NATURAL COM A
PROBLEMA FILOSOFIC#468

2.1. INTRODUCCIO

L'any 1969, J. Patocka escriu un article d'unes 75 pagines dedicades a reflexionar
sobre la seva concepcié del mén natural expressada a I’obra de 1936 i sobre les
transformacions que ha sofert aquesta concepcid. No s6n modificacions de poca
importancia. La seva concepci6 ha canviat radicalment 1 en un sentit essencial,
tant pel que fa al contingunt com al metode d'atansament. A la primera i segona
part d'aquest article, Patocka fa un revisio de caire historic en la qual torna a
apareixer, de manera semblant a com s'havia fet a I'obra de 1936, un petit resum
de la historia moderna de la filosofia perd només tocant a l'aparici6 del problema
del moén natural. El caracter general de la revisié que tot seguit comentarem
consisteix sobretot en un cert desplacament en el sentit d'un distanciament de
l'idealisme husserlia. Aix0 implica l'assumpcié de certs plantejaments
heideggerians pel que fa a la fenomenologia i al caracter temporal de I'ésser 1 el
deixar de banda definitivament alguns pressuposits husserlians com és el suposit
de l'espectador desinteressat com a fonament de la reducci6 fenomenologica.
Ara J. PatoCka veu més clar que és el que busca. El resultat de tot aixo és el
descobriment fonamental amb qué complementa la seva revisid: la concepcié de
la intencionalitat com a vida i de la vida com a moviment. La part més
substancial d'aquest text la dedicara a explicar la seva doctrina dels tres
moviments. Aquesta és la ra6 per la qual I'article que a continuacié comentarem
és d'una importancia cabdal. Es 1'inic article en el qual s'explica acuradament (i
no de manera resumida o alusivament com en d'altres) la seva doctrina dels tres
moviments. Aquesta doctrina €és d'una importancia fonamental en dos sentits:

a) Per entendre el conjunt de 1'obra de J. Patocka. Els Assaigs Herétics sobre
la Filosofia de la Historia, que creiem convenient considerar la
culminaci6 de la seva obra i el nucli cap a on apunten totes les reflexions

408 Contingut a El Mon Natural i els Moviments de I’ Existencia Humana, Phaenomenologica, n.
110, 1971. Martinus Nijhoff, La Haia. D’ara endavant, MEH.
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anteriors, fan una remissié en la qual aquests moviments queden només
apuntats a mode de resum. La seva importancia, pero, per entendre els
Assaigs, és cabdal. Els Assaigs mostren, entre d'altres coses, que la
Historia no és un conjunt d'aconteixements ni quelcom indiferent o
extrinsec a un home d’una determinada civilitzaci6, perque I'home mateix
és, en la seva essencia, historicitat, que €s un sinomim de la llibertat finita
propiament humana. Doncs bé, si 1'home és historicitat, aixd0 només és
possible perque I'existéncia humana és moviment.

b) Pel que fa a la historia de les respotes a la qliesti6 del moén natural,
lligades, obviament, a quines son les preguntes plantejades. Aquest és, al
nostre parer, el text més agosarat i més clar tocant a una definici6 i
delimitacié del mon natural. Ni fora ni dintre de la fenomenologia hi ha
cap obra de caracteristiques similars sobre el mén natural. Ni la Crisi ni
EiT ho so6n, per raons diferents:

b.1.) El llibre de Husserl és un llibre bloquejat per raons metodiques. Husserl fa
un diagnostic molt clar al seu llibre de quina és la malaltia europea en relaci
amb la manca d'un marc donador de sentit, perd no li interessa —justament perque
esta preocupat més pel metode que no pas pels resultats— arribar a massa
concrecions positives sobre aquest mén natural. D’altra banda, no ho pot fer
perque no s'’han posat les bases per obrir el camp de la historicitat des del
pensament fenomenologic. En el cas de Husserl, com ja hem tingut ocasié de
veure al capitol III, la Historia tot just s’esta obrint pas com a “lloc” de la
fonamentaci6 de la fenomenologia.

b.2.) Respecte a FEiT podriem dir que si seria un tractat de
caracteristiques semblants a 1'obra (més dispersa) de Patocka, si
acceptem, amb Landgrebe que el problema fonamental de EiT és
també el de la determinaci6 del marc d'un mon natural. Pero creiem
que la intenci6 d'Heidegger formulada explicitament com
"preguntar pel sentit de 1'ésser" no s'até en cap moment a aquest
marc del mén natural, encara que la seva obra pugui ser aclaridora
des d'aquesta optica. Per a Heidegger el “tenir mon” simplement, és
només una estructura essencial del Dasein. Aquesta caracteritzacio
no li permet exhibir les estructures del mén, siné més aviat de la
mundanitat. En tot cas, aquest “moén” no €s ni pot ser per a
Heidegger natural®®.

2.2. LA REFLEXIO I L'ESPECTADOR DESINTERESSAT

499 Per a una valoracié més exhaustiva, vg. la primera part del cap II d’aquest treball.
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Si acceptem el plantejament fonamental d’EiT com fa 1’autor txec, tenim que
I'ésser finit s'ha de referir a la seva propia temporalitat. Aixo implica, d’acord
amb Heidegger, una revisié de la metafisica historicament esdevinguda en el
sentit que 1'ésser de les coses no pot ser constatat sense una referencia a
I’obriment previ de sentit, sense el qual és impensable la nostra experiencia. La
metafisica, en la versid que representen les ciencies naturals, ignora el problema
del sentit en general. Per aix0 la descripci6 del moén natural i la seva
caracteritzacié ontologica son un estudi del sentit i de la significacié. I com que
el sentit €s sempre sentit per a algu (no hi ha sentit en general), I'estudi del mén
natural ha de ser un estudi en la reflexid i, per tant, immanent, a diferéncia de la
intuicié que és transcendent. Aquesta puntualitzacié sobre la necessitat de la
reflexié és fonamental si recordem els paralogismes a que havia arribat Husserl
en estudiar ’estructura de la consciéncia temporal interna*”® i els problemes a
que havia portat voler “deduir” la transcendencia a partir de la immanencia.

Que pot captar de si la reflexi6? La certesa de la propia existencia. La reflexio és
el metode de Descartes 1 Husserl. Ara bé, existeix la reflexié purament teorica?
Per a J. Patocka, la reflexio €s més aviat una contraofensiva que ataca l'interes de
la vida naive. Es important constatar que la reflexié és una lluita, una reacci6
contra l'entificacio6 o 1'alienaci6 de I'home. Aixo ens impedira deslligar la reflexid
de la vida practica com fa Husserl. Per al nostre autor, el suposit de 1'espectador
desinteressat com a agent de la reduccié fenomenologica és el punt d'inflexi6 de
tota la critica que es fa a la Crisi 1 a la seva propia obra del 36. Tota claredat
necessita d'un interes, pero tot interes és equivoc. Pot ser interes per l'aclariment
de I'ésser propi o pel seu ocultament. Per aixo l'interes no suposa l'efectivitat de
la veritat.

Hem de remarcar que, en afirmar el filosof txec que el mon no és una tesi ni una
actitud que es pugui adoptar o refusar no esta negant la possibilitat de 1’epokhé,
sind0 que aquesta pugui ser un exercici teoric desinteressat. L'espectador que
adopta la reflexi6é €s tan munda com qualsevol altre. El1 mon és, pel contrari, la
condici6 de possibilitat de tota claredat i de la consciencia en general. Es evident
que també en aquest punt J. PatoCka accepta les clausules heideggerianes: la
preocupacio, interés, cura o com es vulgui dir (Sorge) és més originaria que la
theoria.

En aquest sentit, també ara s’ha de fer, igual que ja s’havia fet a EiT, un atac
frontal contra la via cartesiana. El cartesianisme ha estat fascinat pel problema
del coneixement dels subjectes del mon a partir de principis segurs i ferms. Per
aixo redueix el “j0” en la seva "egoitat" a un "jo pur”, a un subjecte, a un corrent
de cogitationes que pot ser conegut a partir de principis purs. Pero la significacio
de la historia de la nostra vida cau fora de la reflexio.

0 Vg, cap. I, ap 7.5.
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Hi ha dos tipus de reflexid: la finita i I'absoluta. L'absoluta no s'interessa pel meu
estar-al-moén, sind Unicament per la donacié d'aquest estar-al-mon. Patocka
mostra com la reflexi6 absoluta d'un ésser infinit €s l'aspiraci6 de I'ésser finit. Per
a ell, la reflexi6 absoluta no és més que una estilitzacié deformada de la reflexi6
motivada, i la reflexidé sempre és motivada. La pregunta que fa Patocka en aquest
sentit €s clau: "La reflexi6 remet a l'origen del context de la vida preteorica com
a praxis interior, com a mitja d'aclariment que intenta no caure victima del seu
propi interés, o bé és quelcom d'essencialment diferent?"*”' L'espectador
desinteressat €s aquell qui s'entesta a no interessar-se. Per que?

Per al filosof txec tota reflexi6 és feta a partir d'uns interessos determinats 1 per
una existéncia concreta. Aixo és evident. Per0 encara es pot preguntar: que poden
aportar aquest interessos a la reflexié mateixa i a la seva validesa? Es a dir, per
arribar a l'apodicticitat o, si més no, a la maxima imparcialitat no hem de
descomptar els interessos sempre parcials, factics i relatius que ens mouen? El
problema €s encara més confus quan l'objectiu de la reflexio és el de la mateixa
vida, l'existencia finita 1 els seus interessos. Pero la qiiestié6 roman identica. Per
aclarir-nos nosaltres mateixos 1 els nostres interessos no hem de fer l'esfor¢ de
distanciar-nos d'aquests interessos? Aquesta distancia és fins i tot el fonament de
qualsevol terapia psicologica. La paradoxa és que hem de fer l'esfor¢ de
distanciar-nos precisament perque estem interessats. L'espectador desinteressat té
sentit perqué l'agent mai és desinteressat. Es a dir, per l'interés general de la
nostra llibertat ens hem de desempallegar dels nostres interessos particulars; sind,
no tindria lloc la theoria. La situacié d'encadenament pels interessos propis fora
la dels esclaus a la caverna platonica.

Ara bé, si aix0 és aixi, per que aquesta aferrissada critica de J. Patocka a la
possibilitat de l'espectador desinteressat? Quin és el sentit d'aquest espectador
desinteressat en la reduccié fenomenologica? L'espectador desinteressat, tocant a
la tesi del mon, es descobreix com a un mer prejudici 1 obstacle que obtura el
cami de la reflexié en un cert sentit. Obviament, quan parlem d'espectador
desinteressat no ens referim als interessos particulars i factics d'ordre psicologic
de cada individu. Aquests interessos han de ser separats de I'horitz6 de la reflexio
si aquesta vol assolir un caracter universal. Un cop eliminats aquests interessos
de soca-rel (cosa que no és gens facil, per cert), el que no podem oblidar és que
l'interés €s I'inic motor de la reflexid, que 1'ésser huma és essencialment finit i
que tota reflexio és finita. No hi ha reflexié absoluta perque aix0 és una
contradiccio en els termes. Tota reflexié és reflexié d'algi que ens interpela a
nosaltres. D'aquesta manera J. PatocCka, al igual que Heidegger a la seva obra de
1927 apunta a la facticitat humana com a clau de la reflexié sobre el mén. Només
des d'aqui pot ser reeixida aquesta reflexio. Si no, hi ha un bon grapat de termes
com la corporeitat, la comunitat, la historicitat i la Historia facticament
esdevinguda que s'escapen des del punt de vista de 1'espectador desinteressat. En
conclusid, observem que, vist aixi, la critica a ’espectador desinteressat no és

‘" MEH, p. 60
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una critica a la reflexié6 fenomenologica que esta fent Husserl a Idees Il o a la
Crisi, sinO, en tot cas, a com entén Husserl la seva tasca 1 la seva excessiva
preocupacié metodologica que, en algun cas, com I’dltima obra citada, bloqueja
la mateixa reflexio.

Una altra forma de dir el mateix €s que el preguntar sempre parteix d'una situacio
humana (d'un horitzd) i, per tant, sempre hi ha un "des d'on" es pregunta, la qual
cosa no significa que tot preguntar és relatiu siné que €s un preguntar amb sentit
des d'una comunitat d'interessos. El meu horitz6 s'eixampla en el dialeg 1 la
comunicacié en totes les seves formes a tota la comunitat d'éssers
"comunicadors".

El mon natural de I'home, com veurem als Assaigs del 76 és el mon del treball 1
de la resistencia a la mort que al capdavall sempre guanya la partida. Per tant,
justament la diferéncia que marca a I'home respecte als animals és la no-
indiferencia davant del fet de la mort o del treball, I'haver de carregar amb la
propia vida. O com diu Heidegger, el Dasein €s aquell ésser al qual li va
justament en aquest ésser el seu ser. L'espectador desinteressat fora justament un
espectador sense mon. Perque el mon, vist des de dintre (que és on sempre estem
situats o des-situats, orientats o des-orientats) no és mai un espectacle sin6 un joc
que ens interpela.

Per aixo en l'obra que ens ocupa diu el nostre autor que s'ha d'eliminar el
prejudici de l'espectador desinteressat perque "la fenomenologia no pot ser una
simple capataci6 intuitiva dels fenomens, exempta de tot interes per la tesi del
moén que ens aquests fenomens es descobreix"*’?. Aixi, la qiiestio de I'espectador
desinteressat esta estretament lligada amb la meditaci6 sobre el mon, ja que quan
s'arriba a la tesi del méon com "l'horitz6 universal de tota creenca" s'arriba a la
qiiestio del sentit. Si fem epokhé de I'horitz6 de sentit, per que la fem? quin sentit
té aquesta epokhé?

La concepcié de l'existencia humana com a moviment esta directament lligada
amb aquesta critica. Com veurem més endavant, la reflexié filosofica esta lligada
al moviment obertura o de veritat, moviment que ens permet trobar-nos a
nosaltres mateixos en el nostre “estar-davant del mén” com a totalitat, en la
nostra finitud. Si la reflexié filosofica és un moviment, I'agent de la reflexié no
pot ser un espectador desinteressat, ja que el moviment sempre €s un lligam de
I'home amb el tot.

Per aix0 la reflexi6 absoluta mai no ha pogut justificar amb raé la finitud
humana. Tampoc Husserl I'ha pogut fonamentar fenomenologicament en la seva
autoconstitucié. La conseqiiencia de tot aixo és clara: "no podem acceptar la

72 1dem, p. 61.
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interpretacié de la reduccié fenomenologica com donant accés a I'absolut. No

. 473
acceptem la reflexio absoluta"""".

S'ha de tenir en compte que aquesta critica va adrecada en la mateixa mida contra
Husserl i contra la seva propia obra del 36. Per a ell, el que havia fet Husserl o ell
mateix al 36 és absolutitzar I'esperit davant del perill de la seva naturalitzacid. El
que s'’ha de fer ara és redrecar el problema del mén natural: "El metode de
reflexié que adoptem ara no pot ser el de trobar les intencionalitats latents per
mitja de guies objectives. Aquest metode ha de prendre el seu punt de partida en
la comprensio de tres extasis fonamentals de la temporalitat i dels moviments de
l'existéncia que en deriven"*".

2.3. LA VIDA I L'EXISTENCIA

Aixi, si al 36 es tractava d'aclarir 1'ens objectiu amb la subjectivitat absoluta com
a unic metode, ara s'’ha de redefinir 1’objecte de la investigacié com el problema
de l'ens tant subjectiu com objectiu. Si aixO suposa la necessitat d'una nova
ontologia que no parli de categories s'ha de dir que aleshores Heidegger s'anticipa
amb EiT en la formulaci6 del problema.

"Tornem a alldo que distingeix el nostre punt de vista actual d'aquell que haviem
desarrotllat el 1936. La diferéencia fonamental féra la segiient: ara ja no concebem el mén
com la totalitat dels objectes, contituits en la consciencia pura, correlats d'intencionalitats
de diverses menes. Al contrari, el mén compres com la totalitat de I'ens, ens sembla ser
ara el correlat de la vida al <m6n>, en el sentit d'un complex comprensible de relacions la
clau del qual es troba encara en una altra cosa. Alld que déna inicialment accés al mon
natural no és pas la reflexi6 contemplativa, sin6 la reflexié6 com a part integrant de la
praxi, com a component de 1'accié i del comportament interior. Nosaltres no ens tornem
envers el mén natural per simple curiositat teorica, en el desig d'examinar l'estructura dels
entia com a correlats d'estructures d'acompliments de l'experiéncia; nosaltres ens hi
tornem perque busquem la vida en la seva originalitat, el sentit de les coses, de la mateixa
manera que el nostre propi"*”.

Aixi explica J. Patocka en la III part de la seva Meditacio sobre el Mon Natural
com a Problema Filosofic de 1969 quines coses han canviat respecte a aquella
obra del 36. Resumint, el punt més important és la introduccié del concepte de
vida com a evolucié natural del concepte husserlia d'intencionalitat. Canvi, per
cert, operat per Heidegger a Esser i Temps®'®, perd del qual ell mateix no extreura

B Idem, p. 63. Vg. cap. I de PiE.

™ Idem, p. 64. Parlar de “tres &xtasis fonamentals de la temporalitat” creiem que és un punt de
partida clarament influit per I’obra d’habilitacié de Heidegger. Tot seguit, pero, veurem les
evidents diferencies entre un plantejament i I’ altre.

3 Idem, p. 101.

46 De fet, “vida” és una de les possibles traduccions de Dasein. D’altra banda, en la seva obra
esta conscientment la reflexio6 diltheyana sobre al “vida”.
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tot el suc possible de cares a la interpretacié del moén natural. Aixi, ara, ja no es
tracta, per a J. Patocka, de pensar el moén com una totalitat d'objectes que son
correlats de diverses menes d'intencionalitat. Ara el mon és el correlat de la vida,
1 de la seva modificacio, l'existéncia.

Si de Heidegger, l'autor txec, aprofita la transformacié del fenomen de la
intencionalitat en el fenomen de la Vida477, en tant que existéncia478, també treura
partit d'una idea d'E. Fink. Com ja hem tingut oportunitat de veure al capitol
anterior, segons Fink, l'analisi ontologica de la vida ha de ser en cadascun dels
seus moments analisi del mon en els seus elements fonamentals de temps, espai 1
moviment*”’. Aixd es pot fer si comprenem la vida com a moviment, en el sentit
originari del terme. En principi, aquest moviment seria la dynamis aristotélica**’
pero radicalitzada. En quin sentit? Encara que el nostre autor no ho explicita al
text que comentem, hem de suposar que la dynamis aristotelica s’ha d’entendre
en un sentit molt proxim al projecte del Dasein heideggeria; és a dir, la vida és la
projeccid de les possibilitats propies de 1’existencia 1 el moviment consisteix
precisament en la realitzacié d’aquestes possibilitats: un infant és tot ell
“possibilitat”; per contra, quan morim ja no en queda cap: només en aquell
moment som acte ple. La radicalitzacié prové del fet que el temps a que remeten
aquestes possibilitats no pot ser el temps objectiu a la manera com ho entén
Aristotil, siné que la temporalitat €s la mateixa configuracié de les possibilitats
com a tals, és a dir, el temps de la vida humana, marcat per la mortalitat.

La vida, és per a J. Patocka tant com per a Heidegger, segons ja hem vist, una
dynamis realitzada, és a dir, una possibilitat que es realitza™!, perod en la qual no
hi ha cap substrat (hypokeimenon) que doti d'unitat el canvi*** (quelcom aixi com
un temps objectiu), sind que la vida mateixa és la seva propia unitat i aquella de

77 Com veiem, aquest canvi operat és molt proper al de preguntar al Dasein pel sentit de 1’ésser
(en comptes de preguntar al cogifo per la subjectivitat consitutiva). En cert sentit, també J.
Patocka es pot dir que s’afegeix a la moda existencialista —quan ja no esta de moda.

"% La intencionalitat segons Husserl és tendir cap a les coses. Perd les coses formen part de la
realitzaci6 total del projecte huma. Si no parlem en termes cognoscitius podriem dir, com
Heidegger, éssers-a-ma, en comptes de coses. Per aixd és més util el concepte de vida que
remet a una intencionalitat pura.

" La diferéncia entre J. Patocka i E. Fink, perd, és, com ja hem vist, d’una banda la concepci6
nebulosa del segon del moviment: Fink parla d’un moviment indeterminat (pensa en
Heraclit), mentre que 1’autor txec explicara, classificara i donara contingut als moviments de
I’existencia humana. D’altra banda, pero, també és important que Fink entén el moviment en
un sentit cosmologic a penes critic amb la ciéncia fisicomatematica i I’avinentesa de la seva
concepcid del moviment per a ds filosofic, mentre que Patocka pensa clarament en termes de
mundanitat humana. Sobre la concepci6é de Fink, Cfr.: El joc com a simbol del mén, op. cit.,
sobretot pag. 59 i ss, i el corresponent apartat del nostre capitol IV.

0 Vg. I'article dedicat al Concepte aristotélic de Moviment, pp. 127-138 de la publicacié de
1986 titulada EI Mon Natural i el Moviment de I’ Existencia Humana.
“! També per a Heidegger el Dasein és pro-jecte.

482 . . . . D
%2 Per la qual cosa es pot dir que I’esséncia no és anterior a I’existencia.
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la cosa en moviment™**.El moviment és per a J. Patotka primariament una relacid

que lliga I’'individu amb el tot. "El moviment és allo que fa apareixer que hi ha,
per un temps determinat, un lloc al moén per a una realitat singular determinada
entre altres realitats singulars"***. Aristdtil t¢ una concepcié objectivada del
temps, massa semblant a la moderna: "el temps no pot ser mai un simple marc
exterior (...), el temps mateix ha de ser allo que fa possible alhora la posada en
circulacié i la durada de les coses"**.

Per que és important per al nostre autor aquesta concepcid de la vida com a
moviment? Perque només la vida en tant que moviment aporta una contribucid
essencial al problema de la praxis, problema que ha portat de cap a tota la
filosofia després de Kant. Sempre s'ha subratllat la seva importancia, i fins i tot la
seva preeminencia, perd mai s'ha determinat en que consisteix exactament: "La
praxis roman com quelcom ontologicament indeterminat mentre que hom es
contenta de subratllar 1'ésser que precedeix el pensament sense posar la qiiestio
del caracter d'aquest ésser"**. Tota activitat humana és oberta a I'ens i a I'ésser.
Aix0 vol dir que només I'home compren I'ésser propi i la totalitat: el mén. Per
entendre a fons aquesta concepcid patockiana de la vida com a moviment s’ha
d’insistir en I’arrelament heideggeria de tota aquesta concepcid, i en concret hem
de partir de 1’analisi heideggeriana de I’essencia del Dasein com a cura i de la

. < . Y |
cura com a temporalitat en la qual es mostren els &x-stasis de I’existencia®™’.

El moviment no €s aixi quelcom —igual que la vida— que es pugui entendre com
un comportament de ’home cap al moén, ja que aixo foéra partir d’'una metafisica
errada i pre-heideggeriana. El moviment és una relaci6 home-moén i aquesta
relacié €s bidireccional, per aix0 Heidegger parla del Dasein com ser-al-mon.
Recordem que 1’ésser del ser-hi era per a Heidegger la “cura” que també €s una
relacié amb el tot. Es podria dir que els moviments patockians de 1’existencia sén
una exegesi de la cura heideggeriana segons es posi I’accent en una o altra
tendencia temporaria d’aquesta unitat. No hem d’oblidar, pero, una clara
diferencia de la qual ja hem advertit: la comunitat hi juga un paper predominant
en tots tres moviments.

Un altre avantatge de la concepcio6 de I'existencia com a moviment €s que implica
una existencia essencialment corporia. "La corporeitat de I'existencia no depen
només del seu estar-en-situacio, (...), igualment la nostra activitat és integrament
corporal, igual que la nostra creativitat, la nostra sensibilitat 1 el nostre

3 Si el moviment queda definit com una relacié amb la totalitat, s’entén més facilment que, en
termes nietzscheans o heideggerians es pugui afirmar que la vida és una forma de la voluntat
de poder.

“* MEH, p. 103

*** Ibidem.

¢ Tdem, p. 104.

7 Vg. cap. II d’aquest treball, ap. 12, 13 i 15.
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488 e e, . . .
comportament" . L'existencia és una modificacié de la vida que passa de la

univocitat instintiva a la plurivocitat practica. Sobre el fonament de la seva
corporeitat, I'existencia en tant que moviment remet a les grans potencialitats.

2.4. L'EXPERIENCIA DE LA LLIBERTAT

Si 'existencia pot ser definida com I'ésser d'aquell qui experimenta la llibertat no
entenem, d’entrada™, per qué J. Patocka dedica tan poques planes, en aquesta
meditacié sobre el mon natural a explicar que és l'experiencia de la llibertat,
expressio clau de la seva obra 1 que sera utilitzada amb caracter terminologic en
molts dels seus articles. Considerem absolutament necessaria una explanacid
d’aquesta experiencia per contemplar i entendre el rerafons de tot el discurs
patockia. Tanmateix, no trobem una explicacié satisfactoria fins la redacci6 el
1953 de l'article Platonisme Negatiu (publicat al 1987) en el qual es posa en
relacié la Idea platonica com a poder de separaci6 del mén (és a dir
transcendencia) i I'epokhé husserliana, tot intentant redefinir el platonisme de

manera que no sigui el nom de la malaltia d'Occident, tal com vol Heidegger*”.

Les analisis de la consciéncia intima del temps*’' havien mostrat que el present
€s desrealitzacid per la transcendencia de la retencid. Tanmateix, en aquestes
analisis, es mostrava la negativitat (com a transcendencia dins la immanencia)
des d’un punt de vista encara només cognoscitiu. Si traslladem a la vida com a
moviment aquesta negativitat, la mateixa negativitat que hi ha en la dynamis
aristotelica —per aixo 1 en aquest sentit podem identificar la vida com a projecte o
esbos amb el moviment— tindrem el que hem d’entendre, al nostre parer per
“experiencia de la llibertat” tal i com queda definida a Platonisme Negatiu. Alla
es dira explicitament que €s el poder de la negativitat: allo que no és, ens fa
moure. Per aix0 la vida és moviment. L'existencia és la tematicitat de la
negativitat.

8 Tdem, p. 105. Suposem que en fer aquestes afirmacions tan contudents sobre la coporeitat de

I’existencia, Patocka coneixia 1 donava per fetes les analisis husserlianes de la corporeitat a
Idees I1. (Vg. al respecte el cap. I d’aquest treball, ap. 6).

*% Més tard ho podrem entendre. La raé sembla ser la vacil- lacié de 1’autor txec ente la
concepcié heideggeriana (metafisica) de la llibertat, expressada de manera magistral a
I’article PN 1 una concepci6 purament politica, tal com I’entén Arendt, com a “espai entre els
homes”. Efectivament, als Assaigs pot resultar una mica despistant el fet d’entendre la
llibertat en els dos sentits simultaniament, sense cap aclariment al respecte. Vg. més
endavant.

“ Draltra banda, la comparacié de I’epokhé husserliana amb la Idea platonica no és del tot
exclusiva de I'autor txec. Ja Fink, en la seva defensa de la fenomenologia en ambits
neokantians (vg. article La Fenomenologia d’Edmund Husserl davant la critica
contemporania, ja citat) havia comparat 1’epokhé amb el deslligament platonic de la caverna

1la visi6 de ’exterior.

¥ Vg cap1,ap.7.5.
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Hem d'entendre poder de separacio, és a dir khorismos (tret distintiu de la Idea
platonica tal com cerca la interpretacié patockiana d'aquest motiu central
platonic), com a sindnim de transcendencia. Si poder de separaci6 és igual que
preservar la transcendencia, aleshores la Idea platonica és allo que guia 1'epokhé
husserliana, 1 I’epokhé no €s un altra cosa que I’acte de deslliurament dels esclaus
de la caverna. Si ens hi fixem bé en el mite platonic, comprovarem que aquest
deslliurament:

a) no és una accid essencialment teorica i

b) és un acte profundament negatiu: al principi provoca neguit, no sabem que
hem de veure ni quin interés pot tenir: les persones no volen ser
deslliurades 1 per aix0 aquest deslliurament sempre 1’ha d’exercir un altre
amb violencia, aquell que torna a la caverna: d’aqui la importancia que els
moviments de 1’existéncia siguin comunitaris. Si no, la negativitat dels
moviments seria pur nihilisme.

Si entenen el moén sensible platonic com el mén dels fenomens, en un sentit
immediat, ja s'intueix que I'home viu en aquest mén, pero hi viu d'una manera
"separada". La vivencia d'aquesta separaci0 €s el pensament. Pensem en la
segona intempestiva nietzscheana a on s'enveja la manera de viure animal: es
presenta com una manera de viure lligada al moén, en la qual no es pot donar la
memoria. L'animal és feli¢ en la seva acci6 espontania perd quan vol saber per
que €s felic, ja no se'n recorda. L'ésser home de I'home consisteix en saber (o, si
més no, sospitar) per qué és o no és felic. Heidegger en Esser i Temps diu en el
trobar-se: 1'home es troba immediatament d'una determinada manera, que es una
manera de trobar-se davant de... El “que” davant el qual es troba I'home és
precisament el mén. Forma part essenscial del mon el trobar-se d'algd. Més enlla
de remetre a la "consciéncia" en el seu sentit tradicional, tant Patocka com
Heidegger entenen la transcesdencia en el sentit d’un cert desdoblament implicit
en Dexistir de I’existencia. Tanmateix, mentre que Heidegger definira la
transcendencia com el viure de I’home “a ca I’ens”**, Patocka parlara més aviat
de la separ0r49 7 humana del mén.

Aquesta separor humana del mén s'exemplifica en la memoria o la imaginacio;
en ambdds tipus de vivencies estem separats del mén perque estem vivint allo
que "actualment" no €s. Tanmateix, la manera d'ésser d'allo actual no és en
absolut només actual. No tenim només una successio d'impressions, com volen
els empiristes, perque si fos aixi, ni tan sols es podria parlar de pluralitat
d'impressions. Tenir consciéncia d'una pluralitat d'impressions, és a dir, com a
minim de dos alhora, no €s en absolut actual. Pel contrari la possibilitat de
comparar dos moments del mon, de tenir-los a la vegada és ja una separaci6 del

2 Vg, IF, op. cit, primera part.

3 Fem ts d’aquest neologisme, si se’ns permet, ja utilitzat a la traduccié i comentari de
I’article de J. Patocka Platonisme Negatiu, contingut a Francesc Fernandez, La filosofia en
temps de lluita. Alla esta justificada la necessitat d’aquesta traduccio.
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mén com a actual. Aquest és el significat de la famosa retencié descoberta en
indagar la consciencia intima del temps. Altrament dit, la mera presencia del mén
com a preseéncia continua (i no de punts aillats 1 sense connexid) ja implica una
obertura a la no-actualitat i per tant una "en cada moment possible" separacio (a
aixo és al que anomenem separor)494. Es a dir, cada experiéncia concreta només
es torna intel- ligible, només esdevé experiencia quan queda integrada en la
totalitat de l'experiencia. Ja hem dit abans que el mén-tot (I'horitzd) és previ als
objectes, en tant que els objectes tenen sentit. Creiem que amb aquesta analisi
queda també albirat en quin sentit des de la consciencia de la separor humana és
evident que "coneixer es sempre recordar”, si el record és la presencia del mén
inactual i el coneixement és la integraci6 de cada moment en la totalitat de
l'experiencia.

Fins aqui la descripci6 i explicacié en termes de la pura subjectivitat d’aquesta
“experiencia de la llibertat” que tindria molts punts en comd amb la nocid
heideggeriana de llibertat. En ambdos casos €s llibertat de “deixar ser les coses”,
1, en aquest sentit, condicié de possibilitat de la veritat entesa com a il- laténcia.
La qiiestio, perod, que hem d’esbrinar €s la segiient: és només aixo la llibertat? La
llibertat es juga només en I’espai interior de cada home? Pertany exclusivament i
decisivament a la subjectivitat humana?

Si bé la descripcié que fins aqui hem ofert de I’experieéncia de la llibertat, de
caracter marcadament metafisic, esta basada sobretot en 1’obra de 1’autor txec
Platonisme Negatiu, €s curids 1 fins a cert punt desorientador, que la llibertat de
que es parla als Assaigs (vg. cap. VI, ap. 51 ss.) no sembla ser aquesta mena de
llibertat interior, sind més aviat un “espai obert entre els homes”, espai que és
obert per primer cop a la polis grega i que va lligat a la manera d’entendre els
grecs I'areté.

Que és el que hi ha en aquesta subtil “dessubjectivitzacié” de 1’experiencia de la
llibertat, de manera que de ser entesa com a experiencia privada passa a ser
concebuda com una experiencia publica? El que trobem és la seva lectura
d’Arendt, ja que aquest concepte de llibertat, com tindrem oportunitat de
comprovar al citat cap. VI (ap. 4) és precisament el resultat de la prolongada
investigacié arendtiana de I’heréncia de la filosofia politica moderna en els
fenomens del s. XX com el fotalitarisme.

Pel moment, pero, només voliem deixar constancia de la incompletud d’aquesta
primera 1 filoheideggeriana concepcié metafisica de la llibertat. A 1’dltim capitol
d’aquest treball esbrinarem que passa amb una i altra concepci6 en relacié amb el
naixement de la Historia.

% Aquesta analisi esta influida pel paragraf 33 (El caracter temporal intern de la imaginaci6
transcendental) de 1’obra de M. Heidegger Kant i el Problema de la Metafisica (vg.
bibliografia) i també per les analisis de la consciéncia intima del temps de Husserl.
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2.5. ELS MOVIMENTS DE L'EXISTENCIA HUMANA

A partir d'aqui s'ha d'operar de manera immediata un canvi en la concepci6 de la
temporalitat respecte a la concepcid classica husserliana, i en un sentit molt
semblant al de EiT:

"Ens sembla impossible capir l'existeéncia per mitja del concepte de temporalitat en el
sentit simplement de la trinitat de l'anticipacid, la presentacié i la retencid (...) No es
podria intentar mostrar que la temporalitzacié de la temporalitat duu directament a 3
moviments diferents, segons el moment que porti l'accent?*”"

Aquest suggeriment €s el punt de partida de la seva concepcid dels tres
moviments fonamentals de 1'existencia humana. Aquesta nova concepci6 (lligada
obviament a la concepcié de la vida com a moviment) és I'afegit més important a
la seva concepcié del mon natural del 36, 1 a la seva explicacio dedicara una bona
part d'aquesta Meditacio 1 de 1'obra en que és editada, que no per casualitat porta
per titol El Mon Natural i el Moviment de I'Existencia Humana.

S'ha de dir que els tres moviments fonamentals de l'existéncia humana no son
parcel- lacions del moviment generic de la vida. Cada moviment no té un "temps"
determinat: n'hi pot haver que no deixen de donar-se al llarg de la vida i n'hi pot
haver que no es produeixen practicament mai. Pero tots ells son moviments de
conjunt que no descuiden el fet que la nostra vida €s un moviment, que el nostre

2 A
estar-al-mon €s un estar en cami 96.

Aixi, per exemple, el primer moviment, el moviment d'arrelament, que tot seguit
explicarem, serveix de fonament als altres i és en paraules de J. Patocka
"l'ostinato de la polifonia de la vida"*"".

Respecte als noms que el nostre autor fa servir per referir-se als diferents
moviments, s’ha de dir que no és fix i va canviat des de la seva primera aparicio
fins als Assaigs. Aixi, el moviment d’arrelament és anomenat també d’adquisio
de mon o moviment d’acceptacio (Assaigs). En canvi, a I’article Mon Natural i
Fenomenologia, contingut al mateix recull que larticle present, parla de
moviment d’autoancoratge. Fins i tot en un mateix text, Patocka utilitza formes
sinonimes de referir-se al mateix moviment (com en aquest text parlara de
moviment d’insercié). Tot aixO0 ens fa pensar que el nostra autor evita

% Tdem, p. 105.

“® Es ben curiés que Heidegger, després de tant insistir en la primacia ontoldgica de la
temporalitat, no aclareixi el moviment. Les aparentment clares classificacions de EiT, com
ara Dasein/zuhanden no aclareixen si un nado de 1 setmana és Dasein o zuhanden o no-res,
tot i que en potencia pugui ser Dasein. Sigui com sigui, només ho sera en tant que és
acceptat i en tant que accepta el mén (comunitari) préviament constituit, com veurem tot
seguit.

“7 1dem, p. 107
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conscientment 1’establiment d’un ds terminologic de les paraules; aparentment és
el contrari del que pretén Heidegger a EiT**”.

a) Arrelament

El moviment d'arrelament €s aquell que ens recorda la dominacié universal
de la physis en el tot de la nostra vida. En aquest moviment es produeix
l'acceptacio de tot allo que ja ens trobem al mén, del que ens és donat, per
aixo és un moviment que remet basicament al passat.

Aquest moviment és també anomenat per Patocka d'accepracio, perque és el
moviment en el qual som acceptats pel mon al qual pertanyem. Només som
acceptats en tant que som un ésser-al-descobert””, tot i que I'objectivitat del
nostre ésser condiciona la nostra autonomia. En aquest moviment
d'acceptacio el mén es comporta no deixant-nos com a €sser "llencats" al
mon, siné que el moén (i en representacio seva, fonamentalment la familia)
ens dona abric i calor, proteccié i1 una subsistencia assegurada. En paraules

del nostre filosof, el mén

"llenca una volta de quelcom com una interioritat exterior I'ombra de la qual
dissimula aquesta figura i protegeix el contingut de dintre contra la for¢a preponderant de

fora. Nogensmenys, l'exterior glacant no resta menys present, sobreentes, al si de la

seguretat que dona aquesta proteccié" ™.

L'acceptacié és, en primer lloc, la de la familia que satisfa les nostres
necessitats, que pren cura de nosaltres. Per aixo 1'ésser nou dotat d'existeéncia
autonoma és inicialment un ésser mediatitzat 1 dependent dels altres. De fet,
€s unanimement acceptat avui dia per tots els psicolegs infantils i1
psicoterapeutes que el “nosaltres” és anterior al “jo”. L'inic que el neovingut
al mén ha de fer €s acostar-se a aquells dels qui depen. Aquesta fusio activa
¢és un plaer, una joia.

Pero també hi ha una tendéncia que ve de la ma d'aquest moviment per la
qual, a través de la mediaci6 de les alternances salut/malaltia,

“% De fet, 1’autocritica posterior que fara Heidegger de la seva propia obra és que “no va saber
trobar el llenguatge adequat”.

9 En I’ts d’aquesta expressié per part de Patotka hi ha una critica implicita a EiT. Segons hem
vist al cap. II, en principi sén els zuhanden, diferents del Dasein els que soén “al descobert”,
en el sentit que poden ser objecte d’un “des-cobrir” en el circumanar del Dasein. Que el
Dasein mateix pugui ser objecte d’un “des-cobriment” sense “ser-a-ma” és quelcom implicat
en el simple fet de la primordialitat ontologica de la comunitat (i de manera fonamental la
familia) per sobre de I’individu. Es en aquest sentit que el nostre autor defensa que “ser
llencat” és tant primari com el “ser acceptat”, o fins i tot més, ja que el “ser llencat” només
és possible des de la preévia comprensié del “ser acollit” en el mode de la caréncia.

% Tdem, p. 108
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felicitat/malestar...que mostren la nostra dependencia/independéncia de la
vida, l'exterior s'interioritza.

"L'acostament joids en que s'incorpora l'exterior i sense el qual la vida féra impossible
és, a la seva manera, una victoria sobre la incompletud de la individuacié""".

D'aquesta manera apareix per primera vegada la referencia al tot.

Hi ha un petit mén (aquest de l'infant, de la volta projectada pels grans) i un
gran mon (aquell que posteriorment esdevindra el mon del treball 1 de la
lluita). En la seguretat del petit mon que mediatitza i protegeix, hom
adquireix les possibilitats amb les quals la vida operara com a evidencies del
gran mon del treball 1 de la lluita. L'activitat ludica €s una activitat en aquest
sentit, que ens encamina cap a l'autonomia 1 ens fa entrar gradualment al mén
del la lluita i del treball.

El que s'adquireix al llarg d'aquest cami és autonomia i consciencia de les
propies possibilitats, de ser una possibilitat entre d'altres; és a dir,
diferenciaci6. Es podria dir que aquest moviment és el moviment en el qual
passem de la unitat primordial (el nucli de seguretat indiferenciat de la
familia) a la diferenciaci6. Aquest pas €s traumatic. La diferenciacié acaba
amb la felicitat de I'edat d'or.

Que guanyem a canvi? El tu. Per més que les coses que son es mostrin a
nosaltres tal i com elles son, la comprensi6 de la interioritat, de l'activitat, de
la vida es descobreix primordialment en la figura d'un “tu”; és a dir, d'un
altre nucli d'autonomia en el qual podem suposar una interioritat. El “tu” sera
amb posterioritat al moviment d'acceptacid 1'inica possibilitat de recuperar la
referencia a la totalitat mitjancant la comunitat. Per entendre el primat del
“tu” sobre el “jo” s'ha d'entendre el moviment d'arrelament i el seu punt de
partida en l'acceptacio.

De l'estructura primordial “tu-jo-1'entorn-comd” neix I'estructura "a casa'-
"estranger" que és una de les dimensions fonamentals de I'ésser huma, a la
qual ja es feia amplia referencia a I’obra del 36 i també a la Crisi de Husserl,
perod que aqui -i aixo és important- €s una estructura derivada d’un moviment
anterior. En relaci6 amb la possible connexié amb les obres anteriors
esmentades, potser és ara el moment adequat per captar la diferencia
essencial, generalitzable i extrapolable a tots els aspectes de 1’analisi, que es
ddna entre aquesta obra i les anteriorment citades. Si a la Crisi o a I’obra del
36 de J. Patocka es parla de D’estructura moén familiar/mén estrany
(Heimwelt/Fremdwelt) com una estructura estatica i atemporal del mén, com
a categoria basica del moén, ara, aquesta duplicitat es fa derivar d’un
moviment anterior. Perque es doni la separacié mén familiar-mén estrany és
necessari que es doni previament la separacié jo-tu, cosa que no pot

SO Ibidem
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esdevenir-se abans del moviment d’individuacié Iligat al moviment
d’acceptaci6. Perque naixem formant part de 1’u-tot, 1 només per aixo, podem
arribar a distingir el que és ali¢ del que és propi.

En resum, i de cares a una caracteritzacié metodica d’aquest treball de J.
Patocka: tota distinci6 fenomenologica de les que van ser trobades al treball
del 36 han de ser ara derivades d’'un moviment previ perque només aixi es
reflecteix I’existéncia humana en la seva originalitat, ja que per a I’autor txec
també 1’existencia és, igual que per a Heidegger, un projecte o un disseny.

Dintre d'aquesta estructura que suposa la situacionalitat, direccionalitat i
orientativitat humana s'ha de fer referéncia a la Terra com a centre immobil
de tot moviment. Descripcid que ja ens havia fet Patocka en un article del
1965 titulat Notes sobre la prehistoria de la ciencia del moviment: el mon, la
terra, el cel i el moviment de la vida humana®.

L'acceptaci6 és un acte indispensable a la vida en el sentit de 1'existencia (que
ja hem explicat) i en el sentit purament biologic (de la subsistencia i la
seguretat): l'acceptacid és el fonament de la conservacié. Aixi podrem parlar,
a partir d'ara de necessitat d'arrelament, que no deixa d'existir quan adquirim
autonomia. Encara que arribem a poder constituir un "moén tancat" en la seva
autonomia, experimentem sempre un estat de necessitat i d'indigencia: la
necessitat de deixar-nos acceptar 1 sostenir en el conjunt del nostre €sser.
Aquesta no és una necessitat complexa, fruit d'un raonament o procés. Es tan

immediata i instintiva com les relatives a la conservacié™.

"L'ésser individuat [i.e. I'home que ha superat la seva diferenciacié] no deixa
d'experimentar la seva incompletud, no deixa mai de comprendre la seva finitud, el seu
ésser, com una mancanga"504.

En I'acompliment de les funcions habituals no tenim cap sentiment d'existencia,
perd aquesta manca de sentiment és sentida com una mancanca, com una llacuna

%92 Contingut al mateix recull ja esmentat del 86.

°% Sense voler treure els arguments patodkians fora de context (creiem que no ho fem),
segurament aquesta necessitat d’acceptacié podria explicar moltes coses sobre el fenomen
del totalitarisme que tant va interessar a autors molt proxims a ell com a H. Arendt i a autors
més llunyans com alguns freudomarxistes (Fromm: La Por a la Llibertat) o de 1I’Escola de
Frankfurt. De fet, I’explicaci6 de Fromm a l’obra citada, tot i partir de suposits
psicoanalitics, és perfectament compatible amb el que diu el filosof txec sobre el moviment
d’acceptacio. Creiem que féra especialment interessant un acarament més pormenoritzat
entre ambdues explicacions, perque potser treuria llum sobre una certa compatibilitat entre
categories de la terapia psicoanalitica (no la teoria de Freud) i categories fenomenologiques
del mén natural, cosa que, al capdavall aniria en benefici d’ambdues disciplines. Creiem que
el pretes divorci entre filosofia i psicoanalisi, patrocinat per Sartre, per la seva suposada
anul- lacié de la llibertat humana pensa més aviat en les teories freudianes que no pas en la
practica terapeutica i els seus resultats.

3% Tdem, p. 112
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que només s'omple el moment que som acceptats per un altre ésser que se sent
ates 1 consumat pel simple €sser de l'altre. Altrament dit

"el mén exterior a mi s'ha encarnat en un ésser capa¢ d'acceptar-me en el seu nom
(...) La nostra finitud irradia un estat de necessitat i €s acceptada precisament en aquesta
indigéncia">®.

Es la millor investigacié fenomenologica sobre 1’amor que hem trobat. Un
estudi sobre el mon natural no es pot considerar com a tal si passa per sobre
d’un fenomen clau de la vida com és I’amor. La posada a cobert d'un altre
¢ésser €s un fi en si, no busca cap intenci6 indirecta. J. Patoc¢ka ho diu millor:

"L'home entra en la individuacié a partir del plaer que ddona el seu franqueig, ell puja
a I'ombra calida de 1'espai a cobert creat que el protegeix de 1'ale glacat de I'univers. Aix{,
el moviment d'arrelament apareix com una sortida efectiva de la nit fosca, una vinguda a
la llum del dia en la qual li és reservat a la vida un instant el qual les coses i els homes
poden mostrar-se tal com sén">*

L'ideal de la felicitat és fruit de la nostra consciencia d'ésser contingent. La
contingencia és l'element natural de l'acceptacid. "La presa de consciencia de
la contingencia de la joia engendra una aspiraci6 a aprofitar els instants de la
vida en la plenitud d'alldo que ens poden oferir (...) Aixi 1'ésser’”’, abans fins i
tot de mostrar-se’”, ens lliga al nostre ens de la mateixa manera que a l'ens
estranger en la seva singularitat i contingéncia"".

b) Abdicacio de si

El segon moviment de la vida és el que podem anomenar de reproducci6 o
projeccié de si’'’. Si el primer moviment de la vida consisteix en la
referencia total a allo que ja hi és, el segon és el de la referencia a cada cosa
present. Es tracta de transformar allo present i donat segons les exigencies de
la vida. El moviment de reproduccié o prolongacié de si és el moviment
d'encadenament de la vida a ella mateixa. EI moviment de reproduccié no

> Tbidem.

2% Tdem, p. 113

%7 Tgual que s’esdevé amb Heidegger, també aqui 1’ésser actua.
%% Es a dir, abans del moviment de veritat (vg més endavant).

% Ibidem. En catala, hauriem de traduir com “el nostre ésser” i “I’ésser estranger”. Perd és

evident que aleshores tindriem tres aparicions de la mateixa paraula amb dos sentits
diferents, amb la qual cosa el seu significat no quedaria gens clar. Aquesta traduccié potser
és més violenta, perod s’entén.

>19 Als Assaigs parla de moviment d’abdicacié o alienacié o pérdua de si. A Tarticle ja
esmentat Mon Natural i Fenomenologia parla d’autopérdua en [I’autosustentament.
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veu més que coses |, no en la seva autonomia siné en la seva utilitat. En
aquest moviment no hi ha objectes propiament, sin6 complexes referencials
instrumentals (=estris, €ssers-a-ma). Per aix0 el mon d'aquest moviment €s el
moén del treball del qual hi ha una exposicid molt exhaustiva als Assaigs.
Tota aquesta descripci6 es basa en el tractament que en fa H. Arendt a La
Condicié Humana’".

Aquest mén del treball, pero, és un mén compartit, fins i tot en el cas dels
animals i amb els animals. Es el mén del treball en comd i de 'organitzacié.
Aquest moviment t€ a veure directament amb la finitud humana 1 la mort.
L’home resta Iligat al treball per les seves necessitats. L’home €s un cos que
s’ha de nodrir. Aixo és el que el fa propiament huma i gelos d’una vida
millor. Només aixo fa possible ’aspiracié a un mén millor. Aquest €s el
sentit que tenen un bon grapat de mites com veurem una mica més endavant.

Si comprenem l'estri com un mitja per a realitzar les nostres possibilitats,
aleshores també entenem els altres individus com a possibilitats que es
realitzen 1 per tant com a moviments de l'existencia. Amb aixo Patocka és
taxatiu: "no comprenem els altres éssers humans a partir de la seva utilitat
per a les nostres possibilitats, sin0 com a centres autonoms de
possibilitats""?.

En aquest moviment, el mon ambient esdevé un cos inorganic. El que fa
aquest segon moviment €s capgirar el sentit del primer: l'arrelament no és
anul- lat, sin6 que es tracta sempre d'una satisfaccié diferida (per aixo és el
paradis perdut de l'edat d'or):

"La carrega de la satisfacci resta sobre les espatlles d'aquell que acompleix el
moviment. La mirada plena d'amor de l'acceptacié déna lloc a la freda avaluacié de la
manera en qué podem ser utilitzats">".

Sobre la temporalitat d'aquest moviment podem dir que la vida no és una
simple durada indiferent, sin6 un estat de necessitat permanent, un
encadenament (amb el qual hem de carregar) al cicle de les necessitats 1 les
satisfaccions. D'aquesta manera, en tant que 'home s'integra en un sistema de
preocupacions destinades a proveir les necessitats, I'home és cosificat. Per
aix0 sempre hi ha la possibilitat de confinar a un altre a I'encadenament de
proveir les nostres necessitats, és a dir, de fer-lo esclau, de matar-lo com a

' En principi podria semblar que aquest moviment coincideix amb I’alienacié en la gestié de
I’ens de que parla Heidegger (derivat de la impropietat de “’hom™). Veurem, pero, que hi ha
una diferéncia significativa. Podem avancar que el mén dels estris no és el mén de la
“produccié” com en Heidegger, siné el mén de la “penalitat” i el “treball”.

12 De les categories utilitzades per H. Arendt i la seva propia concepcié de la historia en
parlarem al capitol segiient.

B Idem, p. 115.
% Idem, p. 116.
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ésser huma’"”. D'aqui se segueix que el mén del treball és el moén de la lluita

per la supervivencia:

"se segueix de la nostra exposicid que la figura organitzada del moviment de
projeccio de si és troba compartida entre el treball i la lluita. El treball i la lluita s6n
principis essencialment diferents (...) En la practica, es combinen: l'organitzacié de
I'home de cares al treball és el resultat d'una lluita i és ella mateixa una Iluita">'.

Aix0 passa perque el mon ens el trobem sempre ja ocupat; ens hi hem de fer
lloc, 1a qual cosa implica una culpa (no en el sentit moral, sin6 més aviat en
el sentit de “deute”, també utilitzat per Heidegger a EiT), una opressio 1 un
patiment.

Tanmateix, en aquesta organitzacio de la vida en el seu conjunt falta quelcom
de no dominable. Hi ha una absencia essencial, que es fa més present a
mesura que el domini de la vida és més gran, com és el cas dels nostres dies.
Aquesta mancanca dona lloc al tercer moviment que apareix com una
esquerda en el segon.

Veritat

El tercer moviment €s aixi el moviment d'obertura. També en aquest nom, i
en la manera d’entendre la ‘“veritat”, podem detectar 1’emprempta
heideggeriana. El moviment de veritat es el moviment propi de 1'existencia
en el qual hom es veu en la seva essencia humana 1 la seva possibilitat més
propia. Es un reencontre. Aquest és el significat de la representacié ritual o
de la festa religiosa. Es l'assumpcié de la nostra sort d'ésser finit i
d'entreveure quina €s la nostra "tasca" al mon. El mite també compleix
aquesta funcié d'obertura®’. El tercer moviment és la visié implicita o
explicita dels altres dos i la seva assumpcié. Es aixi una aufheben en sentit
hegelia: tot conservant els dos moviments anteriors, els nega; 1 justament per
aixo queden superats.

El que fa J. Patocka a continuacio, per fer-nos veure aquest moviment com a
moviment de veritat és interpretar el mite com a funci6 de veritat. Aquesta €s
la mateixa operaci6 que fa a PiE o als Assaigs. Els mites triats son
fonamentalment els que determinen la nostra tradicié: els biblics o els

515 . e . .
De tot aix0, tornem a veure com la “aparentment clara” distincié heideggeriana

Dasein/Zuhanden apareix ara sense uns limits clars: Tot Dasein pot esdevenir Zuhanden
sense deixar de ser Dasein.

218 Tdem, p. 117.
7 Per aixd dira Patocka a PiE (p. 45 de I’ed. cast) que I’home necessita de la veritat i no pot

viure sense ella. El tercer moviment és el de veritat (aixi és anomenat als Assaigs). A I’article
Mon Natural i Fenomenologia parla de I’ autotrobament en I’autoclaudicacio. Ha de quedar
molt clar que veritat no vol dir adaequatio, sin6 reencontre amb nosaltres mateixos com a
ésser finit. Aquest és també el significat de la tragédia grega. Només mirant de cara la nostra
finitud podem donar al cel gracies pel goig d’existir.
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classics grecs. Perd no exclussivament. A PiE interpreta també en aquest
sentit mites del 1'epoca de 1'aparicié de les primeres ciutats com el mite de
Gilgamesh o histories de la seva tradicié com “I'Avia” de l'autor txec Bozena
Nemcova . En aquesta Meditacio fa una interpretacié magistral del Genesi
biblic que volem ressenyar.

En el mite de la creacid, la situaci6 inicial d'Adam i Eva, és a dir, el paradis,
és una imatge de la unitat perduda amb la diferenciaci6 subseqiient al
moviment d'arrelament. Es una imatge de la joia que és la unié amb 1'u-tot
que és el mén de la nostra infantesa. L'expulsiéo del paradis significa
l'aparicié de la vergonya i la necessitat de treballar. Es a dir, és l'aparici6 del
moviment de reproduccié representat al mite per la vergonya (que és
conseqiiencia de la individuacid) 1 per la necessitat de treballar. Pero el mite
encara diu més: explica l'aparici6 de I'home no com un fet, sind6 com un
esdeveniment que trenca la pau i I'harmonia de la natura. Al mite, la condicid
humana és entesa com a responsabilitat sobre aquest esdeveniment
(I'adveniment de la humanitat). L'expulsié del paradis és un castig i com a
castig ha de ser suportat. L'ésser propi s'enfronta aqui cara a cara amb la seva
mortalitat.

El que no és explicit en la problematica del llibre del Genesi €s 'expiacié de
la culpa. Pero la podem induir a partir del castig. Si el castig és la vida
encadenada a la satisfaccid de les necessitats, la veritat de 1'expiaci6 és que
aquesta és només una possibilitat 1 no la realitat dltima 1 inalterable. Quan
I'home veu de cara la seva finitud, cosa que no veu perque "no té temps" al
segon moviment, no es produeix un canvi d'interessos, siné un capgirament
total, una conversio sensu stricto. L'enfrontament té el caracter d'abnegacio,
sacrifici...I amb aix0 neix la segona part del mite. El mite dels mites és el
mite de I'home divi, de I'home-Déu, 1 de la seva resurreccid necessaria. El
mite de I'home divi és a la Biblia el mite de Jesucrist, de la seva passio 1
mort: el verb, €s a dir, la veritat, es fa carn, la qual cosa vol dir:
'aconteixement de 1'ésser tria I'home com a lloc de la revelaci6. De fet el Da-
sein també pot ser entes com l'aqui del ser.

L'home plenament veridic és 'home-Déu. L'aparicié d'un home tal és un atac
contra alld que governa el mén, contra la fugida que s'amaga a les coses, a
l'interior d'allo donat, del present i de la seva organitzacid. Es tracta de saber
si la terra sera governada per la for¢a preponderant de l'ens o bé per la veritat
de 1'ésser. Logicament, el reialme de I'home-Déu no pot ser indiferent al
poder de l'ens, aquest I'ha de matar perque intenta prendre el poder a I’imperi
de l'ens’'®. Perd logicament també, la veritat de I'ésser contra la qual s'adreca
I'arma del poder intramundial o terrenal no és cap cosa i no pot morir. Ha de
ressuscitar per mostrar la for¢a del seu poder sobre I'ens.

NOY e

1 . . . .. o -
18 Anomeni’s “imperi roma”, “voluntat de poder” o “domini tecnologic de I’ens”.
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"La vida en la devoci6 és, en cert sentit, vida eterna. Aixo no vol dir que la mort, la
finitud humana sigui suprimida, deixant lloc als fruits del'arbre de la vida. La vida,
pero, que se sacrifica viu més enlla d'ella mateixa i testimonia I'autenticitat d'aquest
"més enlla de si" per allo a que ella renuncia. Ella inicia aixi una comunitat d'aquells
que es comprenen en la rendncia i 'abnegacid, constituint, per la negaci6 dels centres
separats, una mateixa comunitat unida de devocid, una comunitat en el servei
abnegat que ultrapassa els individus®®. Alld que Husserl esperava ateényer per la
reduccié fenomenologica, com un fet accessible en la reflexié filosofica, és en
realitat un resultat de la comunicacié de les existencies: llur transcendencia en una
cadena d'éssers que no estan units per un lligam exterior, d'éssers que no son pas

illots de la vida en el mar de l'ens objectiu, sind per als quals l'objectitat cosica

emergeix de l'ocea de I'ésser al servei del qual es comuniquen"”>.

Per aquesta rad, 1dltim moviment de la vida revela una dimensié fonamental
del mo6n natural que no és donada, que escapa a la percepcié i condiciona
essencialment el mén°*'. Aquest domini ha estat negligit tant pels positivistes
com per Husserl. Per aix0 J. Patocka intenta posar l'accent en la seva
importancia fonamental, mostrant alhora que no hi ha res de "mistic",

"llevat que volguem qualificar aixi el mén mateix i 1'ésser i adhuc 'home, aquell ésser
. . o . PR 522
"del" mon, que viu en una refereéncia essencial al moén i a I'ésser"” .

Un cop descrits els tres moviments de l'existéncia, estem en condicions de
redefinir 1'epokhé bandejant definitivament la qiesti6 de I'espectador
desinteressat.

Si la vida immediatament donada es pot identificar amb l'autoconsum, és a dir, el
moviment d'abdicaci6é per al manteniment de la vida i de lluita constant, 'epokhé
pot ser definida com la "paralitzacié" d'aquest moviment, la negacié de trafec
quotidia que aspira a una "superacié" d'aquest temps que no deixa respirar. Aixi,
neguem la vida en el seu autoconsum de cada dia, perque aspirem a l'eternitat. |
aix0 és el moviment de veritat. En la seva versi6 negativa, més resaltada per
Heidegger, aquest moviment també té el significat de mirar de cara a la mort, ja
que només amb aquesta mirada podem entendre que la vida en el seu trafec
consumista no ho és tot.

La theoria és sempre negaci6 de la vida immediata de 1'autoconsum i dels seus
interessos. La reducci6 fenomenologica (o experiencia de la llibertat) es pot
interpretar des d'una postura existencial com: només l'home és capag¢ de
preguntar pel sentit del mén de les coses o de la seva vida en total.

19 Aixd és justament la solidaritat dels escruixits, terme essencials a 1'dltim capitol dels
Assaigs.
20 [dem, p. 123.

2! Es a dir, aqui s’obre la possibilitat de I’existéncia historica que sera analitzada el proxim

capitol.
22 Idem, p. 124.
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D'aquesta manera veiem clarament com €s el moviment de veritat (o I'experiéncia
de la llibertat) que dona pas a la historia. Si I'existencia €s la vida fonamentada en
aquest moviment, també podem dir que l'existencia €s l'obertura a la historia.
D'aqui arrenca la filosofia patockiana de la historia continguda als Assaigs del 76
i que comentarem al proxim capitol que entén el naixement de la historia com la
negaci0 del sentit donat 1 laspiraci6 a un sentit més elevat
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