erroniament com a parts d’un treball de
mera erudici6, apareixen com a mo-
ments d’una mateixa recerca filosofica,
de la qual ja hem donat una caracterit-
zaci6 suficient.

En acabar, constatem que el propos-
sit mateix d’escriure una «Introduccio a
la lectura de Leo Strauss» ha de ser con-
siderat com una bona idea; repetim-ho:
no només perque la lletra straussiana és
prou criptica com per a qué sigui d’a-
grair un ajut en una primera lectura, siné
també, 1 sobretot, perqué aquesta lectu-
ra pot ser, avui dia, un dels moments,
tan modest com es vulgui, en ’'ambicio-
sa tasca de P’aclariment de la situacié que
ens toca viure —en ’ambiciosa tasca, ir-
renunciable per als hereus de Jerusalem
1 Atenes, de I"auto-aclariment.

Xavier Ibanez 1 Puig

J. M. EsQuiroL, Responsabilitat i mon de
vida. (Estudi sobre la fenomenologia
husserliana), Anthropos, Barcelona,
1992,

Ens trobem, en aquest llibre de J. M.
Esquirol, davant d’un estudi molt ajus-
tat a la lletra de Husserl, 1 sobretot a la
lletra de La Crisi de les Ciéncies Euro-
pees i la Fenomenologia Transcendental
en el qual es deixa de presentar la feno-
menologia com a una reflexié llunyana
de tota intencié practica, per introduir-
la en el context d’un esforg seriés d’a-
clariment sobre la decadéncia espiritual
europea, bo i cercant I"explicacié dins de
la mateixa tradicio espiritual que consis-
teix Europa, a saber, en la ciencia 1 la fi-
losofia modernes en tant que herencia
(herencia problematica, en cert sentit
decadent) del racionalisme de la Grecia
classica.

Aixi J. M. Esquirol comen¢a demos-
trant com el sentit de I'obra de Husserl
només es pot comprendre com a resul-
tat d’una responsabilitat etica 1 una pre-
sa de consciencia historica. El malestar
europeu (la seva crisi espiritual) és el re-
sultat de la crisi de les seves ciencies, que
han deixat d’ésser un coneixement teo-
ric del moén per esdevenir una tecnolo-
gia inconscient del seu sentit huma, una
tecnologia independent de I'home. La-
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nica sortida del laberint europeu és lla-
vors concebre la filosofia com a ciencia
estricta, entenent alhora per ciéncia no
altra cosa que recerca de veritat absolu-
ta (referéencia que ha estat perduda per
les ciencies naturals europees).

Que la ciencia ha perdut el seu sentit
huma és el mateix que dir que la crisi és
propiament deguda a la perdua de les
ciencies de la consciencia del seu sentit
intencional (que és el tret caracteristic de
tot fer huma). En el cami de la perdua
de la referencia intencional, la crisi té
dos moments:

—perdua de fonamentaci6 de la logica
(que deixa d’ésser un saber dels princi-
pis que conformen la realitat —i, només
per aix0, dels principis que ha de seguir
tota ciencia—, per esdevenir un conjunt
d’axiomes, utils per a un calcul deduc-
tiu, que per poder ésser tractables mate-
maticament han d’ésser buidats de tot
contingut, amb la qual cosa resten no-
més com els principis pel que fa a la for-
ma (és a dir, formals) del raonament.
—En la mesura que la logica es desen-
tén de tot contingut, es produeix una pa-
ral-lela independitzacio de les ciencies
d’aquesta logica.

Aquesta perdua de sentit de les cien-
cies només pot ser explicada per la seva
ingenuitat (¢és a dir, per 'oblit de la seva
intencionalitat), tot 1 que aquesta inge-
nuitat pot passar desapercebuda per és-
ser de nivell superior respecte del nivell
de la consciencia natural. Pero és la ma-
teixa ingenuitat; una intencionalitat que
es desconeix a si mateixa.

La crisi de les ciencies és llavors la
perdua de la seva significacié vital en la
humanitat europea. Per aixo hem d’exa-
minar aquesta humanitat europea. La
forma espiritual d’Europa és, per Hus-
serl, la filosofia, concebuda com a acti-
tud teorica (per contraposici6 a I’actitud
natural, que és una actitud fonamental-
ment practica).

Per tal d’analitzar Pespecificitat espi-
ritual d’Europa, J. M. Esquirol, seguint
de prop a Husserl, estableix les possi-
bles regcions entre teoria 1 practica:
—La subordinacio de la praxis a la teo-
ria (el que passa en la poEtica), és la re-
lacio que pretén establir el filosof.
—La subordinacio de la teoria a la praxis
(a determinats fins): és la tecnica.



Fora d’aixo, la teoria en sentit estric-
te és el saber per saber (o, com Aristotil
ho expressa, I’astorament). No s’ha de
confondre amb el saber practic dels per-
ses, xinesos, etc, el qual esta orientat a
la totalitat (igual que la teoria) pero amb
una finalitat practica (religiosa) —no és,
pero «técnicar, perqué és una finalitat
«total», no determinada. Es a dir, pre-
tén que el mon vagi com ha d’anar—.

L’actitud teorica suposa un moment
previ negatiu de no acceptacié de res que
no sigui evident i racional, és a dir, com-
porta Iactitud critica, la qual és a la ve-
gada el fonament de la llibertat humana
(alhora que la llibertat humana és el seu
fonament, podriem afegir): «una huma-
nitat racional és una humanitat lliure».

La teoria duu a un nou ambit d’ob-
jectivitat: el de la idealitat, que permet
la construcci6 de veritats apodictiques i
que regeixen allo empiric (la qual cosa
¢s palesa a la mateixa praxis i la tekhné).
Draltra banda, aquest ambit d’idealitat
duu vers I'infinit, que pot ser implicit
(com en els grecs) o explicit com en la
ciencia moderna.

Tots aquests trets son la potencialitat
d’una nova humanitat. Europa és la rea-
litzacié de la humanitat com a racional.
Per sorpenent 1 etnocentrica que pugui
semblar aquesta identificacié entre Eu-
ropa 1 racionalitat, és aixi com Husserl
entén el vector de la historia que duu
dels grecs a la modernitat europea. Hi
ha un telos de tota humanitat que és la
realitzacié de la ra6 (cosa que comporta
la filosofia i una historicitat diferent).
Aquest telos s’assoleix a Europa (és el
desti de lesperit).

El nus de la crisi de les ciencies rau en
I’absolutitzacié de I'objectivisme:

—Es aixo el que fa que les ciencies de
Pesperit (psicologia, etc) siguin esterils
pel seu punt de partida (que és el mon
material 1 dinamic creat per I'objectivis-
me) que immediatament és transformat
en naturalisme.

—Aixo també fa pensar que no es con-
fii en fonaments absoluts (car aquests
fonaments s’haurien de trobar en la
ment de ’home, és a dir d’un producte
contingent de la naturalesa, la qual cosa
no ens dona cap garantia de la validesa
absoluta de cap fonament). Aixi només
hi ha hipotesis que mai podem verificar,

sin6 com a molt falsejar. Per tant, els fo-
naments de la ciencia no son cercats.

El problema no és, aleshores, la racio-
nalitat, sin6 la seva absorcié en I'«objec-
tivisme» 1 el «naturalisme». L’unica
ciencia vera de Iesperit ha d’ésser una
fenomenologia transcendental (que po-
sara ’objectivisme i 'objecte al seu lloc).

El positivisme (la posicié «filosofica»
que s’erigeix en defensora de I'object-
visme) és el simbol de Poptimisme il-lus-
trat (el coneixement cientific ens donara
la felicitat); justament per aixo cau amb
la seva incapacitat per a explicar la pri-
mera guerra europea. Aixi, com podem
comprovar, els atacs de Husserl es pro-
dueixen des d’un humanisme (que és,
com hem vist, el que fonamenta la seva
tasca filosofica de critica). Des de les
ciencies de fets hom no pot parlar de
’home com a ésser lliure. Tots els grans
temes de la filosofia (etica, dret,...) res-
ten fora del positivisme. No se’n pot
parlar. Parallelament amb aixo tampoc
no es pot parlar del sentit (de les cien-
cies, de la vida humana) des de les cien-
cies de fets. Aixi, el desacord de Hus-
serl amb el positivisme es produeix des
d’una unitat de teoria 1 practica; preci-
sament des d’aquesta unitat, tipicament
grega, que Husser] admira tant.

Ara bé, el positivisme té poderoses
raons per bandejar tota possible unitat
en el saber, ates que I'ideal d’universali-
tat que presideix la filosofia al comenca-
ment de I’época moderna cau progressi-
vament amb el reconeixement de la ir-
reconciliable pluralitat de sistemes filo-
sofics. Amb aixo també esdevé enigma-
tica la mateixa raé com a absolut, la ra6
metafisica. D’altra banda les ciencies van
perdent el seu vincle amb el mén de la
vida. El resultat és 'aparicio de cosmo-
visions (doxai) que pretenen ocupar un
lloc entre la filosofia i la religiositat tra-
dicional.

Davant d’aquesta crisi, Husserl no
abandona el projecte d’una filosofia
apodictica: si crproblcma rau en un mal
us de la rao, cal aprofundir en la ra6 ma-
teixa. Aixo és el que fa la reduccié que
s’adreca d’una banda envers el mén de
la vida i d’altra vers la subjectivitat cons-
tituent transcendental.

Per aclarir I’objectivisme fisicalista,
Husserl va a la fundacié galileana de la
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ciencia fisico-matematica sota el pressu-
posit de la geometritzacio de tota la na-
turalesa. En Pestudi historico-fenome-
nologic que en fa Husserl, descobreix
dues tecniques que son el pas previ (pero
que no determinen) de la geometria com
a idealitzacid, partint del mon sensible
on tot ¢s inexacte i poc definit. Aques-
tes tecniques soén: la mesura (agrimen-
sura, p.e.) 1 la perfeccio tecnica de figu-
res (el rodo empiric cada cop es fa més
cercle). El llenguatge és també essencial
en la creacio d’idealitats; pero també su-
posa el perill de I'oblit (justament, dit si-
gui de pas, el perill del qual ja ens ad-
verteix Socrates en el mite de Tetit 1 Ta-
mus, cap al final del Fedre). El proble-
ma ¢és com s’aplica la idealitzaci6 geo-
metrica a la totalitat de la natura. L’a-
portacio al respecte de Galileu és molt
clara: tot allo quantitatiu s’ha de reduir
a matematitzable. D’aquesta manera, es
fan mesures i formules a partir d’aques-
tes mesures: la formula és la idealitat que
subsumeix la inexactitud de 'experien-
cia. Pero en la formula també rau el pe-
rill de la «formalitzacié», és a dir, de la
perdua de sentit originari, el deixar de
referir-se a quantitats de coses originari
de la matematica per a esdevenir, en I’al-
gebra, una teoria del nombre en general,
com a quelcom simbolic.

El mon de vida (la famosa Lebens-
welt) és el mon des del qual les idealit-
zacions son possibles. Es el mon imme-
diat i, per tant, immediatament vertader.
Tanmateix, tendim a pensar que és una
aparenga del mon vertader (que fora el
de la fisica) que, tanmateix, és una idea-
litzacié construida a partir d’aquest. La
necessitat del retorn al mén de la vida
rau en la perdua del sentit originari de
la idealitat quan aquesta passa a consti-
tuir el «mon en si». La ciencia acompleix
la funci6é humana de la previsio.

La ciencia vesteix el mon amb ideali-
tats. El problema és quan hom oblida
que vesteix el vestit. D’oblit n’hi ha ja
en 'actitud natural (i precientifica) on
els horitzons de la praxis son parcials: el
problema és quan el metode (matema-
tic) s umvcrsa?itza 1 I’horitz6 esdevé to-
tal: llavors és més dificil de descobrir la
subjectivitat que fa operacions.

Dit altrament: és la subjectivitat ope-
rant la que crea 'objectivitat. Aquesta és
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la tesi fonamental per la qual la fenome-
nologia de Husserl és titllada adhuc per
molts fenomenolegs de subjectivisme o
d’idealisme. Aquesta critica remet al que
ja Husserl reconeix com la dificultat ex-
trema de la fenomenologia i que formu-
la J. M. Esquirol de la segiient manera:
«si el jo transcendental 1 el jo empiric,
és a dir, el subjecte de carn 1 os, localit-
zat en el mon, s6n un mateix jo, alesho-
res el jo com a subjecte que constitueix
el mon es troba essent alhora en el mon
un element del mén; aixo és: el jo que
constitueix el mon resulta a la vegada ser
quelcom constituit» (pag. 136).

Deixant de banda la «dificultat extre-
ma de la fenomenologia» (que pel mo-
ment restara com a dificultat) el sentit
de la Krisis és el de questionar el carac-
ter «absolut» de I'objectivitat cientifica.
I aixo ho fara: 1) Mostrant la vera font
de sentit de les ciéncies a partir de la Le-
benswelt. 2) Elaborant una ciencia de la
Lebenswelt que fora la fenomenologia
transcendental.

Les consequiencies pernicioses de la
concepci6 galileana de la natura son: a)
la supressio d’allo sensible (que només
és index de realitats matematiques), b) la
supressio de la vida personal i espiritual.
Ja aqui es pot trobar I'origen de la crisi
europea.

Ara bé, tampoc no s’ha d’entendre
que en Husserl hi ha un mon en si que
fora I'immediatament experimentat (el
mon de la vida). Per a Husserl ni el mon
de la ciencia ni el de ’experiencia imme-
diata, és un en-si. L’anic en-si és la sub-
jectivitat constituent.

El procés de reduccio, en la recerca
d’un fonament ferm, fa arribar a Hus-
serl a I’ego cogito, que compleix pero,
una funci6 diferent en ell a la que com-
pleix en Descartes: no és el primer prin-
cipi-fonament de la ciencia, sin6 que és
el camp absolut de la descnpao de la in-
tencionalitat de la consciencia. No es
tracta de reduir (mitjangant el dubte) to-
tes les dades objectives, siné d’accedir al
regne d’evidencies que han estat enco-
bertes per idealitzacions cientifiques:
aquest camp d’experiencia absoluta és el
de la subjectivitat transcendental. Pa-
ral-lelament amb aixo trobem que el
subjecte transcendental de Husserl és el
jo de carn i os, enfront de I'ego cogito



cartesia que es determina com a substan-
cia.

Es tracta, a partir d’ara, de fer una
ciencia de la Lebenswelt (com a moén
pressuposat en tot coneixement). Hus-
serl aqui donara un pes important a la
doxa, que és el domini de les evidencies
originaries, d’on la ciéncia deriva.

La ciencia de la Lebenswelt haura
d’ésser molt diferent de les ciencies ob-
jectives, car haura d’estar capacitada pel
tractament d’allo subjectiu-relatiu. (Una
evidencia de la Lebenswelt seria p.c. «La
Terra és plana i no es mou»: aquesta evi-
dencia és superior a la cientifica en el
sentit que la veritat de la darrera només
apareix sobre la veritat de la primera).

Aixi Husserl descobreix una paradoxa
essencial en la relacio entre el mon de la
ciencia 1 la Lebenswelt: el mon de la
ciencia, construit sobre la Lebenswelt el
pretén eliminar. A partir d’aixo es pot
capir com el problema de la ciencia deixa
d’ésser el problema central motivador de
la fenomenologia. La Lebenswelt deixa
d’ésser una teoria de la ciencia per esde-
venir una reflexio sobre el mon com a
font originaria de tota evidencia. Hus-
serl aixi avanga cap a la fenomenologia
constituida com a una ciéncia universal
i fonamental. Amb aquesta ciencia, que
és la ciencia de la doxa, es colloca, d’al-
tra banda, enfront de tota la tradicié me-
tafisica que I’ha menystinguda.

D’aquesta manera tindrem que només
en el mén de la vida se superen les di-

visions classiques entre jo 1 moén (in-
tern/extern, corpori/espiritual). Per aixo
és important I'analisi de la corporeitat.
Aixi, per exemple, el propi cos ¢s trobat
com el nus de la relacio (estreta) entre
esperit i natura (en ell la natura es fa sub-
jectiva).

Aixi veiem que, ara 1 amb aixo, co-
menga a prendre importancia la «mun-
danitat», la «corporeitat», la facticitat; és
a dir, els temes que associem usualment
a Heidegger, pero que com es mostra en
Ialtim capitol del llibre que ressenyem
s’haurien d’associar sobretot a la figura
de J. Patocka que prossegueix la tema-
tica de la Krisis bo 1 transformant el
«mén de vida» en «mon natural», que
troba la seva figura en la historia com
aquell mén que encara que no desenvo-
lupi el seu potencial historic, conserva
aquesta possibilitat, la historicitat, en el
seu interior. Aixi la historia esdevé I'ex-
plosi6 d’una possibilitat que habita
(sempre, perd sempre com a possibili-
tat), en el mateix moén pre-historic. Pot-
ser per aixd hem d’estar d’acord amb
Harder' quan subratlla que I'aportacio
decisiva de Patocka és reconvertir la fe-
nomenologia en filosofia (en obrir el
metode rigorés de la fenomenologia a
aix0 que havia estat deixat entre parén-
tesis), passant d’una fenomenologia de la
historicitat a una filosofia de la historia
merces a Particulacié de mon 1 historia.

Francesc Fernandez Ramos

1. Yves-Jean HARDER, El Mén i la Historia segons Patocka (Cahiers Philosophiques, marg de 1992,

pag. 851 ss.)
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