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Resum: En la vida quotidiana ens trobem amb situacions i problemes que ens fan
reflexionar, i quan compartim les nostres reflexions veiem que persones diferents pensen
coses diferents davant del mateix, les teories cientifiques es contradiuen, les ideologies
politiques estan enfrontades... llavors sorgeix la pregunta per la relacié entre els meus
pensaments subjectius i la veritat intersubjectiva. Com que la qiiestid és precisament que
és veritat, no podem pressuposar res del que creiem; aixi, Husserl ens proposa que
comencem per deixar de dirigir I'atencié a les coses com a essent reals i la redirigim (re-
ductio) a la manera com se’ns mostren, a la mera consciéncia fenomenica, que és la
condicié de possibilitat de tota realitat; per aixd Husserl anomena aquest gir de la mirada
«reduccid transcendental». A partir d’aqui, designarem com a vertaders aquells feno-
mens dels quals puguem descriure la seva constitucid, és a dir, com es presenten en la
consciéncia i quines regles seguelxen Sila descr1pc1o obvia la formacié dels fenomens en
la consciencia al llarg del temps, és estatica; si la inclou, és genetica. Aix{ doncs, en aquest
article estudiarem la dimensié temporal de la consciencia, la seva génesi, cosa que t¢ a
veure amb el desig infinit de veritat, la génesi de la filosofia i de la ciencia, la historia i el
futur de la humanitat, la qiiestié de Déu i la llibertat humana.

GENESI: Genesis, génesis, génesis, genése, genesi.

Paraules clau: genesi, generativitat, percepcié, monada, temps, mén de la vida, teleo-
logia.
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Abstract: Genesis

In everyday life we encounter situations and problems that make us think, but when
our thoughts are shared with others we realize that there are different people believing
different things about the same matters, scientific theories in contradiction to each
other, political ideologies face to face... then a question comes as a result of the relations-
hip between subjective thoughts and intersubjective truth. Since the issue is precisely
what the true thing is, we can not presuppose the reality of anything believed and so
Husser] proposes the so-called «transcendental reduction»: it is about attention not
being payed to real things but being redirected (re-ductio) to the way they are shown
instead, to the mere phenomenal consciousness which is the condition of possibility of
every reality (that’s the meaning of “transcendental”). From here, we will call true those
phenomena whose constitution can be described, that is to say, how they are presented
in consciousness and which rules they follow. If their description obviates the formation
of phenomena in consciousness over time, it is static; if included, it would be genetic. In
this article we will study the temporal dimension of the consciousness, its genesis, which
is related with our infinite desire of truth, the genesis of philosophy and science, the
human history, the matter of God and human freedom.

Keywords: Genesis, generativity, monad, perception, time, world of life, teleology.
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1. Genesi en la percepcié

Som fragments que la historia arrossega, o en cadascu es decideix tot el
passat i tot el futur de la humanitat? De la resposta a aquesta giiestié
purament teorica se’'n deriven dues actituds antagoniques davant la vida:
passiva o activa, distanciada o implicada, trista o entusiasta. Es que les
parts, ens preguntarem esceptics, poden contenir el tot? no contradiu
aix0 les lleis logiques més elementals? O és que el pensament logic es
funda en un nivell més elemental que segueix regles propies, i és aqui on
es resoldria la qiestié?

Surto al carrer i veig un edifici. S¢é que ledifici conté el balcd, les
finestres, la facana, i no al revés. Perd ara deixo d’atendre I'objecte perce-
but i em centro en l'acte de percebrel: veig que mai no se’m déna tot
Iedifici de cop siné només una cara, i una altra, i una altra'. I no obstant,
el sentit de cada percepcié és complet, el tot es presenta amb les parts. La
clau esta en el temps. El rellotge i el calendari ens donen una imatge del
passat, el present i el futur com perfectament distints i separats; un mi-
nut conté 60 segons, i un segon no pot contenir un minut; perd en aquest
concepte “objectiu” del temps ja opera un cert distanciament respecte de
experiencia originaria, com en tants altres aspectes de la vida quotidia-
na’. En canvi, la vivencia primigenia del temps, allo que Husser] anome-
na el “present viu”, s'assemblaria més a un quadre cubista: ressegueixo
I'edifici amb la mirada, els detalls ja percebuts es mantenen presents,
senllacen amb els detalls que percebo ara mateix i es van esvaint a mesura
que la percepcié avanga, com un estel fugag i la seva cua. Encara em falta
per veure la part de darrera perd m’espero un moment, i m'adono que en
mi hi ha una idea global de tot el que he estat percebent, la qual inclou
una expectativa sobre el que encara no he vist, una tendéncia a esperar
percepcions que concordin amb les dades acumulades. Per tant, junta-
ment amb les “retencions” del passat immediat, el present viu també consta
de “protencions”, prefiguracions d’allo immediatament vinent. Aix{ doncs,
aquest instant d’espera és objectivament un moment del flux temporal (el tot
conté la part), perd subjectivament conté tot el procés (la part conté el tot).

La intencionalitat cap al passat i el futur immediats completa la per-
cepcié actual, sense ella no tindria sentit: «els aspectes, com veiem, no sén
res per ells mateixos; ells sén aparicions-de només gracies als horitzons
intencionals inseparables d’ells» (Hua XI, §1, p. 6). Aixd no succeeix de
forma arbitraria siné que hi podem constatar algunes regularitats; per

1. s impensable que una percepcié externa esgoti el seu objecte en el seu contingut de
cosa sensible, és impensable un objecte de la percepcié que pogués ser donat universal-
ment en el sentit més estricte, en la totalitat de les seves caracteristiques intuitives
sensibles, en una percepcié tancada». Hua XI, §1, p. 3.

2. Vegeu els conceptes «MON DE LA VIDA»: «Conceptes pretranscendentalsy, i «Espab: «C/
Genesi historica de espai matematic des de espai viscut.
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exemple: sempre que hi ha similitud entre una percepcié present i
una de no present sestableix una associacid®. Aqui s’inclouen diversos
tipus d’actes: “records” —aquell noi que ve de cara em recorda el vei;
“apercepcions” —efectivament, és ell; i “anticipacions” —ara em fard una
mirada rapida i em saludard mecanicament, com sempre. La similitud —
forma de caminar, constitucié fisica— desperta un sentit, una determina-
cid ja constituida en la consciencia —el vei—, i amb ella ‘recobreixo’,
revesteixo I'aspecte parcial que se'm mostra actualment, es produeix una
apercepcid, i espero trobar en alld present les mateixes caracteristiques d’allo
evocat. No és que allo associat substitueixi o encobreixi allo percebut; les
dades perceptives segueixen alla tal com sén, perd internament, a nivell
immanent, s’hi sobreposa quelcom que hi associem; aquesta “sobre-
posicié”, “recobriment” o “revestiment” (Deckung) sén els horitzons no
factics d’allo factic, gracies a ells la percepcid té sentit complet. Perod d’on
surten?

Un tret essencial de I'experiéncia és que forma una “tradicié interna”,
els sentits que emprem remeten a sentits constituits préviament, i aquests
a uns altres encara més anteriors, fins a arribar a una “fundacié primordial
o originaria” (Urstifiung); aquesta seria el cor, el nucli que es desperta
associativament per similitud amb alld actual: en un moment donat vaig
adquirir la nocid de persona, més tard, la de vei, i després, la d’aquest vei
en concret. Doncs bé, aquesta tradicié interna, que en cada subjecte re-
met a la seva propia historia, és el que continuament s'esta associant amb
el present viu per completar-lo i donar-li sentit. Pero el curs perceptiu no
s’atura; constantment estd aportant aspectes nous, matisos, petites sor-
preses que no estaven prefigurades en I'anticipacié, ja que aquesta té un
punt d’indeterminacié i ambigiiitat essencials: vaig veient millor aquell
noi, no és el vef; i ara tenim dos sentits diferenciats, la persona percebuda
i la recordada, sense recobriment o revestiment d’una sobre [’altra.
Lestranyesa m’espolsa la son del mati, i de seguida busco determinacions
que recobreixin aquesta percepcié. En aixd no parteixo de zero, malgrat
que el concepte de vef ja no em val, segueix valent el de persona, i a partir
d’ara segur que aquesta que velg la reconeixeré. Perd les fundacions de
sentit també poden ser recreacié de sentits vells —mentrestant, mai no
m’havia fixat en la llum groguenca dels fanals, que crea una atmosfera
especial i personalitza encara més la meva experiencia acollidora del lloc,

3.  «Siens hem familiaritzat amb una cosa i en el nostre cercle visual hi entra una segona
cosa, la qual, pel que fa a la cara propiament vista, coincideix amb la primera cosa
coneguda, llavors, d’acord amb una llei essencial de la consciencia (per obra d’un
recobriment intern [inneren Deckung] amb la primera, despertada a través d’una “asso-
ciacié per similitud”), la cosa nova pren la prefiguracié cognitiva completa de la prime-
ra. Com se sol dir, és apercebuda amb les mateixes propietats invisibles que Ialtra. I
encara aquesta prefiguracié, aquesta adquisicié de tradicid interna, esta a la nostra
lliure disposicié en forma de percepcié que s’actualitza». Hua XI, §3, p. 10-11.
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modificant-la i enriquint-la—; i quan aquest sentit s’actualitzi de nou
—dema faré el mateix trajecte a la mateixa hora— sera més complex, amb
més tradicid, enriquit per tots els aspectes que sThan agregat en cada nova
experiencia.

El passat, doncs, no resta immobil, rigid, siné que intervé en la confi-
guracié del present viu i en l'anticipacié del futur, i aquestes mateixes
intervencions I'enriqueixen, el modifiquen i el transformen. El bagatge
experlenaal batega, respira i creix, no pas acumulativament (com si cada
vivencia estigués separada de les altres) siné organicament (ja que totes
sintegren en un tot personal). Aixd sexplica perque els continguts nous
van associant-se amb els vells, creant continuitats, vincles, estructures de
sentit habituals: «sintesi en les seves diverses formes en tant que unificacié
universal de la vida d’un jo = associacié en el sentit més ampli». Com diu
Husserl, cada nova percepcié ‘ressona’ amb tot el rerefons; i d’aqui surten
a la llum similituds i contrastos, possibilitats i impossibilitats que confor-
men els horitzons del propi mén (Hua XI, Annex XVIII, p. 405-400).
Aixi doncs, podem parlar d’'una génesi de 'experiencia i de diferencies
individuals i culturals en aquesta genesi. Amb tot, si puc dir que la meva
experiéncia i la de altre sén diferents és perqueé interactuem i constatem
aquestes diferéncies; i si podem interactuar és perqué vivim en un mén
comu. Aquesta és una evidéncia pragmatica que sovint queda encoberta
per les actituds dogmatiques, les quals fan que els propis paradigmes
culturals, cientifics o ideologics es mostrin com cosmovisions tancades
en si mateixes. Per aixd recorrem a la teoria del coneixement, per veure
que és el coneixement objectiu; perd la pretensié de fonamentar-lo en la
psicologia, en la ment o en els seus processos cerebrals, segueix obviant
aquell mén comu de qué parlem. Aixi, el problema de la intersubjectivi-
tat s’origina pels reduccionismes i confusions que tenen lloc en l'actitud
teorica (Hua I, §41). Ara bé, la reduccié transcendental®, o reconduccié de
Iatencié al fenomen tal com és viscut, recupera per a la mirada filosofica
les estructures basiques de l'actitud natural, inherentment intersubjecti-
ves: el jo personal, els altres i el mén de la vida. El conjunt d’aquestes
estructures, que Husserl anomena ‘monada’ (Hua I, §33, p. 102), apareix
com a correlat de la meva reflexié; i donat que tot en la consciencia remet
a apercepcions i habits, ha de ser possible resseguir-ne la genesi fins a la
seva fundacid. Per tant, la fenomenologia ens permet comprendre tant el
fet que la meva experiéncia sigui personal —aquests carrers que per a mi
sén especialment acollidors, a I'altre li semblaran vulgars— com el fet que
alhora sigui intersubjectiva —aquests carrers ens acullen a tots dos quan
ens creuem, i malgrat ser desconeguts, cadasct forma part del mén de
Ialtre.

4. Vegeu el concepte INTENCIONALITAT»: «4A/ La reduccié fenomenologican.
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2. Geénesi de la monada

Com hem dit, a I'’hora de descriure la genesi de I'experiéncia, la feno-
menologia no pot basar-se en cap discurs cientific que versi sobre aquesta
qiiestié. Més aviat es proposa accedir a I'experiencia originaria precientifi-
ca, copsar alldo concret que se’ns mostra en intuicions evidents i directes;
elles seran el fonament de les ciéncies particulars esmentades, i no al re-
vés®. Seguint aquesta linia, tot seguit veurem que hi ha sedimentacions en
la nostra experiencia actual, és a dir, apercepcions que shan instaurat les
unes sobre les altres, i per tant, unes després de les altres®. I el pressuposit
basic de I'analisi genetica és que si una estructura de sentit esta implicada
en una altra, perd no al revés, és geneticament més primitiva; aixd sén
lleis de compossibilitat: regles del ser facticament un amb laltre de for-
ma simultania o successiva, i del poder-ho ser» (Hua I, §37, p. 109).
Amb aquesta regla podem aillar els estrats més originaris que formen el
cor de 'experiencia infantil. No es tracta d’hipdtesis reconstructives, ja
que tot esta en el present viu: el nen encara roman en nosaltres, recobert
per les sedimentacions que conformen la personalitat adulta, perd for-
mant la seva base. Aix{ doncs, anem posant entre paréntesi aquestes sedi-
mentacions fins arribar a 'estrat més elemental sobre el qual es funden: la
temporalitat i un cimul de sensacions, sentiments i impulsos, alld que
Husserl anomena “estética transcendental”, perque tracta del fonament
sensible —aisthesis— de tota experiencia possible —transcendental’.

Si fem Pexperiment de mantenir-nos referits a aquest substrat de la
nostra conscie¢ncia i d’abstraure’ns de tota la resta, veiem que no som
conscients de nosaltres ni del nostre entorn, la nostra vida es torna un flux
d’afeccions sense significats. Aixi i tot, un no es tanca en ell mateix siné
que els impulsos i les afeccions el mouen, el fan tendir cap als altres,
encara que no sapiga que sén®. Per altra part, aquests impulsos ens mouen

5. DPer a una fonamentacié fenomenologica dels diversos paradigmes en psicologia vegeu
Hua IV; entre altres, §45 i §63 sobre neuropsicologia, §56b sobre psicoanalisi i §58
sobre psicologia evolutiva.

6. «Amb raé es diu que en la primera infantesa vam haver d’aprendre primer a veure coses

en general, i també que, de la mateixa manera, [aix0] havia de precedir geneticament

tots els altres modes de consciéncia de coses. El camp perceptiu predonant en la
primera infantesa no conté res que pugui ser explicitat com a cosa en la mera mirada.

Aix{, sense retrotraure’ns al sol de la passivitat ni fer ds de la consideracid externa

psicofisica de la psicologia, podem, I'ego que medita pot trobar referencies intencionals

que condueixen cap a una historia, a través de penetracions en el contingut intencional
dels fenomens experiencials mateixos, dels fenomens d’experiencia de coses i de tots els

fenomens restants». Hua I, §38, p. 112-113.

Vegeu Hua XVII, conclusié; Hua I, §61; i sobretot, Hua XI, seccié 3, cap. 1.

«Les societats simbiotiques, el viure junts motivat per instints originaris, per un obscur

<estar> entrescats amb els seus iguals, per un desig de coexistir amb altres i enyorar-los

quan no hi sén». Hua XIII, Annex XX, p. 107. Aquest fet és important en els nivells
superiors del desenvolupament de la monada, perque possibilita 'amor ¢tic.

o
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endavant, ens giren cap als costats, ens tornen enrere, tots aquests movi-
ments instintius funden una consciencia de 'espai, el centre del qual és el
propi cos’ (Hua I, §53, p. 146). En aquests i altres esdeveniments, un
experimenta una continuitat, una sintesi associativa entre passat, present
i futur immediats, que és origen de la consciéncia del jo. La unitat entre
consciencia, temps i mén espacial és el que Husser]l anomena “esfera pri-
mordial”, o “esfera egologlca’, aqui només hi ha consciencia d’un cert
estar en el mén, un mén objectiu per a mi, perd encara no intersubjectiu.
Malgrat aixo, els diversos cossos que apareixen en el meu camp perceptiu
actuen de forma mutuament concordant, per exemple, si estem a punt de
topar, instintivament ens esquivem. Per tant, el fet que hi hagi un mén
objectiu per a mi implica estar ja comptant amb els altres d’'una manera o
altra, implica que totes les monades sempre estan «en comunicacié ori-
ginariament instintiva» (Hua XV, Annex XLVI, p. 609). Lacte de desper-
tar a la intersubjectivitat propiament dita només es produeix quan aquesta
intercomunicacié instintiva adquireix una altra dimensié, i per a aixo es
requereix una nova fundacié de sentit: la constitucié de I'altre, que s'efectua
novament en virtut de la llei d’associacié. El meu cos es mou en resposta
als impulsos i actes del meu jo, i quan veig un cos davant meu que es mou
de forma similar, estableixo una associacié i 'apercebo com a animat tam-
bé per un jo. Aixd és 'empatia, només a través d’actes empatics puc pren-
dre consciencia de I'altre. Aleshores 'estructura de la meva consciencia
experimenta una transformacié radical. El meu mén deixa d’existir només per
a mi, i passa a ser un mén comu entre diverses monades (Hua I, §55).
Amb aquest experiment hem reviscut els diversos estadis de la vida
infantil. Tots ells shan esdevingut per mitja d’una “genesi passiva’, per les
associacions que es produien en les dades sensibles al llarg del flux tempo-
ral immanent. A partir d’ara ja entrariem en el nivell de la “génesi activa’,
és a dir, de la constitucié d’'un mén de significats logics, practics, perso-
nals, socials, que, partint d’aquest bagatge passiu, es formen pels actes del
jo que interactua amb altres. Seguim reflexionant i analitzant els estrats
experiencials d’aquest tipus que hi ha en nosaltres. Per exemple, el fet de
pertanyer a grups. Un grup d’amics esta format per diversos individus, i
aixi i tot, actuen com un individu sol quan decideixen a qué juguen; en el
cas dels adults, una associacié sén molts, perd actuen com un sol, en base
a acords pels quals consensuen una posicié comuna'®. Ningd perd la seva
individualitat, perd els mons respectius entren en contacte i es produeix
un procés de “comunitaritzacié”. D’aqui poden sorgir dinamiques que

9. Vegeu el concepte «Espal»: «2B/ Cos viscut (Lezb) i cos fisic (Kdrper). La terra com a sol».

10. «La col-lectivitat és una subjectivitat personal de, per dir-ho aixi, molts caps, que, amb
tot, estan enllagats. Les persones individuals que la integren sén els seus “membres”,
funcionalment entreteixits uns amb els altres per “actes socials” de multiples formes que
uneixen espiritualment una persona amb I’altra (actes jo-tu; com mandats, acords, actes
d’amor, etc)». Renovacid, 3r article, punt I, Hua XXVII, p. 22.
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transcendeixin el nivell jo-tu: diversos individus innoven en algun aspecte
de la vida practica (tecniques artesanals o industrials), inauguren formes
de fer, de pensar, de sentir, que comparteixen amb altres persones del seu
cercle immediat, les quals, al seu torn, les comparteixen amb els seus
respectius cercles, etc. Aquest horitzé d’objectes, habits, creences i formes
de fer, que abasta persones de la mateixa ¢poca perd que també s’estén a
través de generacions formant una tradicid, és el que anomenem “cultu-
ra’. Sorgeix d’una génesi activa, perd, quan es transmet a la segiient gene-
racid, és assimilat de forma passiva pels individus nous, com un horitzé de
sentit obvi que permet fluir amb facilitat els actes jo-tu''. Aixi, quan un
s’adona del mén de significats que I'envolta, es troba enmig d’un ventall
preestablert de criteris valoratius, judicatius i practics; i quan reflexio-
nem, el que d’entrada ens sembla més evident sén les associacions i les
configuracions de sentit implicades en la nostra vida prerreflexiva (Hua
IV, §58; Hua I, §38). Perod al mateix temps, som conscients de les coses
que ens passen, i constantment contrastem i revisem els nostres criteris
segons si concorden o no amb la nostra experi¢ncia. Les decepcions i els
fracassos ens ensenyen a dubtar, a preguntar, a pensar, i a la llarga també
aprenem a afirmar: alld propiament huma és la llibertat de perseguir alld
que ens sembla valuds, en comptes de la passivitat animal que només
segueix els afectes i els instints'2.

3. Genesi dels tipus individuals i culturals

Reflexionant sobre nosaltres mateixos dins de la comunitat, podem
distingir tres tipus formals de vida individual segons quin tipus de valors
un persegueixi. Allo que a primera vista sol semblar valuds és el maxim
benestar individual; una persona aixi escull com a forma de vida una “pro-
fessié” que li permet tenir el que anhela, ja sigui poder, fama, diners,

11. «Per cultura no entenem altra cosa que, en efecte, el conjunt de resultats que es duen a
terme gracies a les activitats continues dels homes comunitaritzats, i que tenen la seva
existencia espiritual duradora en la unitat de la consciencia col-lectiva i de la tradicié
que les perpetua. Sobre la base de la seva corporalitat fisica [dels objectes culturals],
'expressié que s’aliena dels seus creadors originals resulta després experimentable en el
seu sentit espiritual per a qualsevol que sigui competent per comprendre. En la poste-
ritat, els resultats de la cultura poden sempre tornar a ser focus d’irradiacié d’influen-
cies espirituals sobre generacions sempre noves en el marc de la continuitat historica.
[...] com una font permanent de comunitaritzacié [ Vergemeinschaftungl». Renovacid, 3r
article, punt I, Hua XXVII, p. 21-22.

12. «Lésser huma pot contemplar de manera unitaria la seva vida sencera, encara que amb
claredat i determinacié diversa, i valorar-la universalment per les seves realitats i possi-
bilitats. I pot, després, proposar-se una meta general de vida en la qual se sotmeti ell
mateix i la seva vida sencera, en la seva oberta infinitud de futur, a una exigencia
reguladora que sorgeixi de la seva voluntat lliure». Renovacid, 3r article, punt I B, Hua

XXVII, p. 26-27.
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amor passional, diversié o qualsevol altre valor. Una forma de vida diferent
seria la “vocacié”; com en laltre cas, un persegueix valors que estima in-
condicionalment, perd la diferéncia és que ara no els estima com un mitja
per al seu benestar sind per ells mateixos; és el cas de lartista, el cientific
i el filosof, la vocacié dels quals és I'art o el coneixement (Renovacid, 3r
article, punt I B). Aquestes dues formes de vida humana, la professié i la
vocacid, han superat la ingenuitat animal, perd mantenen encara un cert
nivell d’ingenuitat: no es qiiestionen que fer en les situacions que no te-
nen a veure amb els seus interessos professionals o vocacionals, ni tampoc
es qiiestionen si hi ha altres valors superiors. En canvi, la tercera forma de
vida, la “vida etica’, es basa en dues lleis essencials. Una és la “llei
d’absorcié”: quan ens veiem obligats a escollir entre diversos valors cal
escollir el més elevat; I'altra és la “llei de sumacid”: si és compatible la
satisfaccié simultania de diversos valors, I'acci etica és la que més valors
satisfa (Renovacid, 3r article, punt II A). D’aquesta manera, la vida ética es
diferencia de la professid i de la vocacid en el fet de replantejar-se constant-
ment les metes i valors que persegueix, ja que per sobre de tots ells hi ha
una aspiracié a la perfeccid, a una vida maximament valuosa, que unifica
tots els aspectes i dimensions de la persona.

Laspiracié a la perfeccié s’objectiva en un ideal absolut. Es tracta de
I'ideal de persona perfecta en pensaments, judicis i accions; ideal que
contrasta tant amb la imperfeccié de la persona factica que semblen pols
oposats. Aixi, la “idea de Déu” s’origina com una presa de consciencia de
les aspiracions etiques de I'individu, objectivades en forma de referent
immanent'. Intentem determinar més clarament aquest ideal. El con-
cepte de persona inclou necessariament el fet de pertanyer a una comuni-
tat; aleshores, com més perfectes siguin els individus millor sera la
comunitat, i viceversa: «l’algada del valor dels éssers humans individuals i
la dels de la comunitat concreta es troben en relacié funcional» (Renova-
cid, 4t article, punt I, Hua XXVII, p. 48). Per tant, I'ideal de perfeccié

13. «Siaquf avancem fins a I'extrem ideal, fins al “limes”, utilitzant una expressié matema-
tica, es destaca, a partir d’un ideal de perfeccié relatiu, un ideal de perfeccié absolut. No
és altre que 'ideal de perfeccié personal absoluta —absoluta perfeccid teorica, axiotica,
i en tots els sentits de la rad practica. Es tracta de I'ideal d’'una persona com a subjecte
de totes les facultats personals potenciades en el sentit de la rad absoluta—; una persona
que, en cas de pensar-la alhora com a omnipotent o “totpoderosa”, tindria tots els
atributs divins. En tot cas, amb 'excepcié d’aquesta diferéncia extrarracional, podem
dir: el /imes absolut, el pol que transcendeix tota finitud, al qual totes les aspiracions
autenticament humanes es dirigeixen, és la idea de Déu. Ella és el “jo autentic i verta-
der”, el qual, com es mostrara, tot home etic porta en si mateix, el qual anhela i estima
infinitament, i del qual se'n sap sempre infinitament lluny. En contraposicié a aquest
ideal absolut de perfeccié hi ha l'ideal relatiu, I'ideal de I'ésser huma perfectament
huma, que fa “el millor” possible, del viure en “la millor” consciencia possible per a ell
—un ideal que porta sempre impres el segell de la infinitud». Renovacid, 3r article, punt

11 B, Hua XXVII, pp. 33-34.
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humana (la idea de Déu) exclou laillament i comporta I'exigéncia d’una
compenetracié entre individus. Aixd comporta un cert qiiestionament de
la facticitat, no en nom d’interessos particulars i egoistes, siné d’un in-
teres solidari pels altres, que neix d’un nivell més originari i profund del
propi ésser que no pas el nivell joic individual. En efecte, estudiant la
génesi de la monada hem vist que ja abans de la fundacié del jo hi havia
una aspiracié instintiva a una harmonia amb els altres, que la consciéncia
tendeix cap a ells i els pressuposa; doncs bé, 'amor és el redescobriment
d’aquesta tendencia instintiva i la seva transposicié des del nivell passiu al
nivell actiu: «podem dir: viure estimant no és “ser un al coszar de I'altre”
ni “ser un amb l'altre” sind “ser un en laltre”, actual i potencial» (Hua XIV, p.
174). En lamor ¢étic, un mateix experimenta Iésser de l'altre i s’hi identifica;
per aixd pot compartir voluntariament les seves inquietuds com a propies.
D’aquesta manera, 'aspiracié ética individual porta necessariament cap a
un treball amords per una comunitat auténticament humana'“.

Llavors ja no pensem només en els nostres assumptes privats siné que
ens interessem pels assumptes de la comunitat. Seguim apercebent-nos
com a individus, perd ara també ens apercebem com a membres d’un
col-lectiu, aquest fet adopta una importancia preeminent; aleshores fem
una transposicié de les nostres conviccions ¢tiques des de 'ambit particu-
lar al social, ens erigim en la consciéncia superior d’aquella col-lectivitat;
i quan discutim d’aquestes coses amb altres, ells també fan el mateix. En
la discussié pot haver-hi acord, i aquell criteri eticosocial s’estén una mica
més (Renovacid, 4t article, punt I, Hua XXVII, p. 50). Si sestén del tot,
tenim una personalitat d ordre superior, perque tots els membres del col-lectiu
van a una, formen un sol individu amb una sola voluntat'®. Perd quan no
hi ha acord tenim una lluita cultural, criteris eticosocials que pugnen per

14. «Perd la insercié de cada home en una comunitat humana, el fet que la seva vida
s’'emmarca en una vida col-lectiva, té conseqii¢ncies que d’aleshores enca determinen la
conducta &tica, i que presten a les exigencies categorials uns perfils formals més acusats.
També la multiplicitat dels homes que sén “proxims” forma part, com la natura circum-
dant, del domini circumdant d’un ésser huma, de la seva esfera practica i la seva esfera
de possibles béns. [...] En el tracte social, aquest individu [l'individu amb inquietuds
etiques] s’adona que l'altre, en la mesura que és bo, té un valor també per a ell, i no un
mer valor d’utilitat sind un valor en si. I conseqiientment, es pren un interes personal
pur en la tasca moral que l'altre home té amb si mateix. [...] De tal manera que en la
voluntat ¢tica d’aquest individu ha d’entrar també el fet de col-laborar en 'empresa
etica del segon. També aixd és exigencia categorica: el millor ésser i el millor voler i
obrar possibles de I'altre formen part del meu propi ésser, voler i obrar, i a la inversa. [...]
Ser home vertader és voler ser home vertader i implica voler ser membre d’'una huma-
nitat “vertadera’. Renovacid, 4t article, punt I, Hua XXVII, p. 45-46.

15. «Hi ha moments en els quals la col-lectivitat opera amb molts caps i, fins i tot, en un
sentit superior, “actfalament”, és a dir: sense que es concentri a la unitat d’una subjec-
tivitat volitiva, analogament a la forma com es comporta el subjecte individual. Perd
també pot adoptar aquesta forma superior de vida i esdevenir una “personalitat d’ordre
superior”. [...] Una humanitat pot, i ha de considerar-se realment com un “ésser huma
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I’hegemonia; per exemple, la lluita entre 'esperit cientific i el conserva-
dorisme eclesiastic al llarg de la modernitat (Renovacid, 5¢ article, punt II
C, Hua XXVII, p. 91). Aleshores la comunitat és acéfala, sense direccié
unitaria, i el seu rumb sera resultat casual i imprevisible de les diverses
forces en joc, no sera ben bé una cultura en sentit fort’. El motiu de
conflicte no és el contingut de I'ideal eticosocial, que és sempre la comu-
nitat d’amor, siné la forma d’aquest ideal (com s’origina, com es propaga,
com es fonamenta, _quina estructura social implica, etc). Segons aixd po-
dem distingir tres “tipus culturals”.

La forma més pnmltlva de propagar un criteri eticosocial és imposant-
lo als altres de forma “jerarquica”. D’aquesta manera vam aprendre algu—
nes normes basiques en la nostra infantesa; I'infant no coneix la norma, i
per aixd6 no pot actuar lliurement des de si mateix siné que ha d’obeir
aquells que la saben, els pares. Doncs bé, hi ha un grup amplissim de
cultures, especialment antigues, i algunes formes de vida actuals, que fun-
cionen de la mateixa manera: sarticulen ingénuament al voltant d’un
poder jerarquic que es legitima en la tradicié. Com hem vist, I'ideal de
comunitat humana no és el reflex de cap estat de coses vigent, siné que
apareix com una intuicié de com han de ser les coses. Per aixd, qui experi-
mentava originariament aquest pressentiment també s’interpretava a si
mateix com a servidor d’una jerarquia més alta que qualsevol facticitat
(per exemple, Abraham o Moises). Aixi és com la intuicié d’allo etic fou
inicialment concebut com 'imperatiu d’uns déus externs, i els individus
que ho experimentaven s'esforcaven a exercir una influéncia en la resta de
la comunitat conforme a la seva revelacié. Historicament, doncs, la veritat
i la idea de vida bona estan lligades a la instancia que ostenta el poder, la
intencionalitat de la qual transcendeix la mera dominacié politica i conté
un interes etic en el sibdit, un responsabilitzar-se d’ell en tots els aspec-
tes de la vida. D’aquesta forma nasqué la religié; s’instauraren rituals i
normes per unificar el col-lectiu i elevar els seus membres a una conscien-
cia més alta (Renovacid, 5¢ article, punt I A).

Amb el temps apareix el dubte, la frustracid, el convenciment que
lautoritat i la tradicié shan tornat un obstacle més que un dinamitzador;

a gran escala”, i aleshores ella pot pensar-se com a capag d’autodeterminar-se eventual-
ment en sentit eticocol-lectiu, i per tant, com a estant obligada a determinar-se &tica-
ment. Aquest és, perd, el pensament que s’ha de clarificar en la seva possibilitat de
principi, que ha de portar-se forgosament a evideéncia, i que, un cop investigades les
possibilitats d’essencia i les necessitats normatives que inclou, ha d’arribar a determinar
la praxis; la praxis de la col-lectivitat quant a col-lectivitat, aix{ com la dels membres de
la col-lectivitat, en la mesura que sén portadors i funcionaris de la voluntat col-lectivar.
Renovacid, 3r article, punt I, Hua XXVII, p. 22.

16. «Una cultura no és un cimul d’activitats i rendiments col-lectius que cristal-litzen en
un tipus general i que conflueixen en unitats culturals que segueixen evolucionant, siné
que una norma unitaria guia totes aquestes formacions i posa en elles ordre i llei».
Renovacid, 5¢ article, punt I A, Hua XXVII, p. 63.
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i aleshores es produeix una nova reactivacié de I'ideal de la comunitat
d’amor, perd la repeticié comporta transformacié: ara ja no es mostra com
el mandat d’una instancia externa; el rebuig de Iexterioritat funda la
interioritat; la divinitat, que els sacerdots fundadors creien poténcies cos-
miques externes, estd en el cor de I'ésser huma, i qualsevol individu pot
realitzar aquest descobriment. Aixo fa superflues algunes estructures so-
cials com la jerarquia, la circumscripcié a una nacié delimitada o la fide-
litat ingenua a la tradicié; el descobriment de la interioritat comporta la
possibilitat de la //ibertar i de certa universalirar. Tots els grans mestres
espirituals (Orfeu/Pitagores, Lao-tsé, Buda, Jesus, Mahoma) parteixen
d’aquesta intuicid. Aix{ i tot, s’interpreten a si mateixos com a descodifi-
cadors dels secrets de la seva tradicié particular, i malgrat la racionalitat
de les seves doctrines, el seu llenguatge segueix sent essencialment tradi-
cional (Renovacid, 5¢ article, punt I B). Aixd fa que, des d’un punt de
vista extern, només veiem una diversitat de llenguatges i cosmovisions
que no semblen tenir res a veure.

Justament la constatacié de veritats universals més enlla de la relativi-
tat de les diverses cosmovisions és el que funda la filosofia, i sorgida d’ella,
la ciencia. Ara bé, com hem vist, el filosof vocacional busca el saber pel
saber sense cap aspiracié eticosocial, mentre que una ‘cultura filosofica’
només és possible quan el filosof transcendeix la mera vocacié i es planteja
les segiients preguntes: que és més valués, la produccié de textos sobre
filosofia o la promocié d’una vida més humana, racional i lliure? I si amb-
dés fins fossin compatibles, no estaria ¢ticament obligat a replantejar-me
els metodes i la forma del meu treball filosofic per tal d’adequar-los a
aquesta aspiracié més alta? Aixd és el que succeeix a Grecia, segons Hus-
serl, a partir de Plat6 (Renovacid, 5¢ article, punt II B). Naturalment,
pretendre assolir un coneixement sobre el mén definitivament tancat i
acabat és un contrasentit; perd 'important és que els metodes i resultats
de la investigacié sautojustifiquin continuament de forma rigorosa. Aixi,
com en tota tradicid, cada generacié parteix del bagatge transmes per les
anteriors i descobreix nous problemes, noves solucions, o inaugura nous
comengaments, com en la modernitat; també la fenomenologia pretén
continuar aquesta tradicié i alhora ser un nou comengament, en un mo-
ment de profunda crisi. La comunitat que neix de la permanent reactiva-
cié d’aquest fet fundacional (la unitat entre coneixement i amor &tic) esta
potencialment oberta a tothom, sense distincié de professid, vocacié o na-
cionalitat, i el vincle que els uneix és «lliure», «<no imperialista». Aixd vol
dir que la relacié de la filosofia i les ciencies amb la resta de la societat no
pot ser una nova forma de jerarquia dels experts sobre els profans. La
llibertat, diu Husserl, és la «capacitat de I’ésser huma de proporcionar
sentit racional a la seva existéncia humana individual i general» (Hua VI,
§5, p. 11). Ser lliure, doncs, significa exercir la rad. Per tant, acceptar un
argument racional, independentment de qui 'hagi desenvolupat, no és
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res més que sotmetre’s a si mateix, a la propia voluntat de veritat. Perd en
cap cas pot tractar-se d’una actitud passiva; cadasct ha de recrear el pro-
cés deliberatiu i assumir-lo, fer-se’l seu, o si no hi esta d’acord, prosse-
guir-lo". Aix0 significa que la veritat només allibera quan apareix, es
comparteix i es perfecciona per mitja del dialeg entre iguals. Llavors es
constitueix «una comunitat de voluntats que se sostenen en la mera auto-
ritat de la raé lliure».

Cadascun d’aquests tres tipus culturals ha nascut d’un esdeveniment
historic, el qual ha generat noves formes de fer i de relacionar-se que s’han
transmes a les segiients generacions. Quan un individu jove assimila les
tradicions i habits de la seva comunitat, els esdeveniments que I'han con-
format, per remots que siguin, passen a sedimentar-se en el seu flux tem-
poral immanent i es tornen plenament vigents en el seu present viu,
conformant la seva personalitat juntament amb totes les altres sedimenta-
cions que hem vist'®. Revivint les motivacions de les persones, doncs, la
fenomenologia permet comprendre la relacié entre el present i la historia,
aixi com la formacié de sistemes i estructures socials per I'activitat i la
interrelacié de persones concretes. En el nostre cas, podem descobrir tra-
ces de cada tipus cultural en nosaltres: sabem queé és una vida en minoria
d’edat (a casa, a 'escola, a la feina); alguna vegada hem experimentat la
intuicié d’una veritat interna (gracies a la musica, la lectura i 'amistat); i
és possible que creguem en la possibilitat de dialogar amb altres sobre ella
i de posar-nos d’acord sobre que es el millor amb arguments i bona vo-
luntat. Triant entre aquestes actituds vitals estem escollint conservar i
perpetuar en nosaltres la linia de la historia humana corresponent. Per
aix0 deiem al principi que en cadasct es decideix tot el passat de la huma-
nitat. Perd i el futur?

17. «Existeix, sens dubte, la qiiesti6 relativa a la font d’aquesta autoritat, la qual és distinta
en el cas dels representants d’una religié que ha crescut originariament de forma inge-
nua, i després es propaga i es configura de forma tradicional; i en el cas dels represen-
tants d’una filosofia, que sorgeix com a activitat originariament creadora i es desenvolupa
en forma d’una activitat de reassumpcié i recreacid [...] Hi ha aquif un vincle universal
de les voluntats que presenta una unitat de voler sense que hi hagi una organitzacié
imperialista de les voluntats, una voluntat central en la qual s’integren totes les volun-
tats individuals, a la qual totes se sotmeten voluntariament i de la qual se saben funci-
onaries ([nota al peu de Husserl] Podriem també parlar d'una unitat comunista de
voluntats en contraposicié a una d’imperialista) Hi ha la consciencia d’un fi comunitari,
d’un bé comu a promoure, d’un voler universal del qual tots se saben funcionaris, perd
com a funcionaris lliures i no stbdits, sense abdicar de la seva llibertat (és diferent amb
organitzacions especials com les Academies, etc)». Renovacid, 4t article, punt I, Hua
XXVIL, p. 53.

18. «Sempre alld que apareix en el meu ego i, eideticament, en un ego en general —
vivencies intencionals, unitats constituides, habitualitats del jo— t¢é la seva temporali-
tat, i pren part en el sistema de les formes de la temporalitat universal amb que tot ego
pensable es constitueix a si mateix». Hua I, §36, p. 108.
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4. Transit a les qiiestions i balang critic

Fins aqui hem esbossat la genesi transcendental de la monada des del
naixement fins a la formacié de les més complexes estructures de la
consciéncia, i tot ho hem fet atenent als estrats intencionals del pre-
sent viu. Amb tot, Husserl afirma que també es pot parlar amb rigoro-
sitat de temes que transcendeixen Iexperiencia, encara que amb un altre
metode: ja no desconstruint les sedimentacions donades en I'experiencia
actual (metode genetic) siné modificant-la amb actes “analdgics” que 7e-
construeixin imaginativament alldo que per definicié no és experienciable
(metode generatiu). Aixi: 1/ Per contraposicié a la vida conscient, I'estat
previ al naixement i posterior a la mort sha d’anomenar ‘inconscient’, i
només és copsable per mitja d’analogies amb el son profund sense somnis
(Hua XV, Annex XLVI). 2/ Un cop hi ha consci¢ncia, sha d’explicar en
que es diferencia 'experiéncia humana de I'animal, cosa que només es pot
fer comparant analdgicament per empatia les respectives estructures cor-
porals i 'estructura perceptiva correlativa. 3/ Dintre del fenomen propia-
ment huma, hi ha la giiestié de la relacié entre el mén cultural propi i
I'estrany; les idiosincrasies nacionals sén sedimentacions de sentits propis
i particulars a parir de tipus experlenaals més generals ‘Europa” (0 “Oc-
cident”), “la India”, “la Xina”, el “mdn antic”, les “cultures indigenes”;
cadascun és com una esfera primordial tancada (Hua I, §58), els seus
membres prenen com a referéncia la seva propia esfera i comprenen les
altres indirectament, amb analogies basades també en I'empatia. 4/ Fi-
nalment, hi ha la giiestié del fi de la historia; tenim experiéncia del cicle
complet d’una planta i per aixd podem descriure’n la teleologia en totes
les seves fases, perod el conjunt de la historia desborda la nostra experiencia
possible i per aixd se’ns escapa el seu sentit dltim; aix{ i tot, hi ha una
forma indirecta, analdgica, de copsar la totalitat de la historia i el seu
sentit.

Malgrat que I'ideal filosoficocientific es relaciona amb I'antiga Grecia,
i per extensié, amb Europa, no sha d’identificar amb els seus paradigmes
filosofics, cientifics, politics i economics. Aquest ideal sorgi com la reivin-
dicacié d’alld universalment valid, i com que aquesta és una tasca infinita,
una de les seves conseqii¢ncies és la critica permanent a tota facticitat. A
més, I'aspiracié a la universalitat pot apareixer en qualsevol cultura, sem-
pre que algt recorre els horitzons essencialment oberts del propi mén
particular, quan s'adona que més enlla dallo conegut hi ha estructures
que es mantenen, sentits que valen per a propis i estranys, de manera que
amb cada ampliacié de I'horitzé es perfeccionen els criteris amb que ava-
luem alld propi. Es tracta d’un aprenentatge vital que cadascd pot realit-
zar per si mateix: tots aprenem els uns dels altres, i a través d’aquestes
petites elevacions individuals, la comunitat es va elevant; i com que les
comunitats interactuen entre elles, I'elevacié d’una motiva la del conjunt
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de la humanitat”. Aixi, per humil que sigui el propi ambit d’accid, en
perfeccionar-se a si mateix cadasci contribueix al perfeccionament del
tot; i quan un s'adona d’aixd desperta a una nova consciencia, se sap res-
ponsable de la seva generacié i de les futures, i deutor dels seus coetanis i
dels seus avantpassats andnims; se sap indissolublement unit a “la vida
humana” en general, que és una i la mateixa sempre; per a Husserl, aixo és
la immortalitat o eternitar (Hua XV, Annex XLVI). Naturalment que la
mort arrabassara la dimensié personal del nostre ésser, perd no podra res
contra el nostre ésser en els altres: gracies a 'amor ens identifiquem amb
ells, pervivim en ells andonimament, i mentre aquesta decisié perduri, la
propia finitud desapareix de I'horitzé de la consciencia. La immortalitar
entesa com a amor universal és el contingut fenomenologic de la idea de
Déu, I'ideal absolut de la 74d, i com a moment culminant on se sadollen
tots els anhels humans, el fi de la historia. Tot plegat sén formes diferents
d’anomenar el mateix?.

Un estat definitiu d’aquest tipus mai no sacomplird “exteriorment”,
és a dir, en la realitat transcendent; i malgrat tot, el podem vivenciar
“interiorment” amb actes analdgics del pensament pel qual un es relliga
amb tota la humanitat. Aix{, el fi de la historia, el seu zelos, és un punt
limit fora del “temps objectiu” de la historia, perd alhora és un esdeveni-
ment que es pot repetir un i altre cop en el “temps immanent” de la
consciencia, en el present viu. Dit en I'argot husserlia: des d’'un punt de
vista transcendent, tots els individus sén manifestacions finites d’una Uni-
ca monada que és universal, eterna i immortal (la qual es realitzaria quan
tota la humanitat s’adonés que tots som un); perd des d’'un punt de vista
transcendental, aquesta entelequia es pot activar en les seves parts, els in-
dividus concrets, i llavors es tornen complets, transpersonals, i precisa-
ment per aixd, immortals. Una activacié o despertar aixi no és un acte

19. «Europa, en aquest sentit espiritual, és una tasca conscientment viva en 'Europa empi-
rica, recoberta per una idea guia que rau en la infinitud, idea d’una universalitat de la
humanitat terrenal des de P'esperit de la raé autdnoma; o sigui, sota la direccié de la
filosofia, de la ciencia. En aquesta idea hi tenen el seu lloc, com a moments indepen-
dents, les tasques historiques de totes les nacions particulars. En la seva puresa i auten-
ticitat, com a idees, elles sén components de la idea total d’una compenetracié autdbnoma
de la humanitat. Dautonomia no és cosa d’individus aillats, sind, per via de la seva
nacié, de la humanitatr. A/ Dr. Rddl, president del VIIIé Congrés internacional de filosofia
a Praga (1934), Hua XXVII, p. 241.

20. «Si Pésser huma esdevé un problema metafisic, especificament filosofic, ell estd en
qiiestié com a ésser racional, i si la seva historia esta en qiiestid, es tracta del “sentit”, de
la raé en la historia. El problema de Déu conté manifestament el problema de la ra¢
“absoluta” en tant que font teleologica de tota rad en el mén, del “sentit” del mén.
Naturalment, també la pregunta per la immortalitat és una pregunta racional, i no
menys la pregunta per la llibertat. Totes aquestes preguntes “metafisiques’, concebudes
en sentit ampli, les especificament filosofiques en la parla corrent, sobrepassen el mén
com a univers dels mers fets. El sobrepassen precisament com a preguntes que apunten

a la idea de la raé». Hua VI, §3, p. 7.
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merament intel-lectual siné que abasta tot I'ésser de la persona, esde-
venint la font de les seves motivacions; a través d’elles, vents del futur
brollen del nostre interior i penetren en el mén extern, fundant dina-
miques practiques d’un estil nou que no es caracteritzi per les relacions
de poder siné pel dliure enteniment mutu». Entendrem, doncs, que en
cert ambit les parts poden contenir el tot, i que en cadasct es decideix el
passat i el futur de la humanitat? Aqui rau la motivacié original i el sentit
tltim de tota filosofia genuina, i en especial, de la fenomenologica, la
qual aspirava a proporcionar els mitjans teorics i tecnicopractics per a
la instauracié efectiva de la comunitat de 'amor en cada ambit. La
peculiaritat de la filosofia respecte d’altres ideals eticosocials és la cons-
ciencia de la correlacié entre contingut i forma del discurs i de la seva
praxis corresponent: només si la comunitat de 'amor esta ja en la
intencionalitat de les nostres accions, elles la poden fundar historicament;
només si la teoria es basa en evidencies intersubjectives i universals tin-
drem un saber rigorés que tothom podra acceptar lliurement; només si hi
ha un llenguatge comd entre diferents disciplines tindrem un treball in-
terdisciplinar real; i només si aquest saber s'interessa pels problemes del
moén de la vida, tindrem un coneixement teoricopractic capag de renovar
la cultura.

Amb la mort de Husserl, pero, el projecte fenomenologic va quedar
inacabat i fragmentari. La major part del seu llegat escrit va restar inedit,
i només amb molta lentitud i dificultats ha anat veient la llum gracies a
un inestimable treball d’edicid, critica i comentari de textos. Curiosa-
ment, aquesta circumstancia ha influit en la recepcié i interpretacié del
sentit global de la fenomenologia. Certament, tota activitat genera una
perspectiva de les coses des del seu propi fer, i en tota perspectiva hi ha un
angle mort que obvia allo relatiu al seu sol; aixi, la pretensié
d’autosuficiéncia respecte de qualsevol altra activitat, propia del treball
academic normal, passa per alt que I'ideal filosofic genui (eticosocial) és
justament irreductible al treball erudit (vocacional); que aquest dltim és
necessari per a la transmissié i conservacié del bagatge historicocultural,
perd que no és suficient per posar-lo en acte. Precisament la voluntat de
“posar en acte” la filosofia, tan caracteristicament husserliana, implica un
model de treball filosofic diferent dels models tradicionals del professor i
de l'erudit; i conseqiientment, una coordinacié lliure i no jerarquica entre
filosofia, ci¢ncies particulars i ambit practic, la qual és incompatible amb
la parcel-lacié i laillament social del mén academic. Perd aqui també
topem amb un obstacle intern de la filosofia husserliana (i en general de
tota filosofia): i és el desenvolupament de conceptes i pressupostos tan
sofisticats, radicals i nous que adopten I'aspecte d’un argot tecnificat més,
per la qual cosa els filosofs provinents d’altres escoles, els especialistes
d’altres ambits i els profans en general no se’l poden fer seu. Tot plegat
dificulta que, fins i tot havent-hi voluntat eticosocial, la filosofia generi
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dinamiques practiques emancipadores. Al capdavall, segons Husserl, tot
temps de crisi com el nostre palesa un fracas de la filosofia, és la prova que
els mitjans i la forma del treball filosofic normal no sén adequats per al
seu fi originari, que és promoure el despertar individual i col-lectiu (Reno-
vacid, article I, Hua XXVII, p. 3). Pero6 davant d’una dificultat, al nostre
abast esta ser passius i quedar-nos en el lament o ser actius i veure-hi una
oportunitat per aprendre i créixer; si, en aquest cas, busquem la clau de
volta que vertebra teoria i praxis, saber i amor, present i eternitat, hem de
saber que sempre ha estat alla on el fi sencarna en el mitja, on el contin-
gut anima la forma, on saber, voler i fer concorden.

Nota historica sobre 'evolucié del concepte de “genesi” en 'obra de Husserl.

Els tres volums del projecte d’/dees havien de ser la gran introduccié a la fenomenologia

transcendental. Husser] només publica el primer 'any 1913 (Hua III/1), on deixa de banda

qiiestions segons ell inadequades en una obra de caracter introductori; perd els materials del
segon i tercer volums (Hua IV 1 V) foren sotmesos a continues reelaboracions que conduiren

precisament cap a aquells temes. Aixi, el projecte resta inacabat, i al llarg dels anys 20 i 30,

Husserl desenvolupa linies de treball molt diverses, perd profundament complementaries, al

voltant del que anomena “giiestions genetiques’:

A. La conviccid que el descobriment de la consciencia transcendental acompleix un zelos
latent en les millors intuicions de Platé, Descartes, Hume i Kant, havia de ser tema del
tercer volum d’Jdees (Hua I11/1, §62, p. 148), pero els plans es van desbordar, i d'aquesta
confrontacid historica van sortir les Llicons de Londres de 1922 i el curs d’ Introduccié a la
filosofia de 1922-23 (Hua XXXV), per culminar en les llicons de Filosofia primera I de
1923-24 (Hua VII). Ara bé, la manca de fonament de les ciencies modernes, després la
Gran Guerra, i més tard, 'auge del feixisme, palesen una crisi encara vigent de la cultura
filosoficocientifica: 1/ de la unitat entre filosofia i ciencies s’havia passat a una multitud
de disciplines especialitzades sense relacié entre elles; 2/ el compromis eticosocial origi-
nari havia sucumbit a la ideologia de la neutralitat axiologica de les ciéncies modernes,
que les feia incapaces d’articular el conjunt de la cultura i de combatre les seves tenden-
cies deshumanitzadores; i 3/ la claredat intuitiva originaria es va perdre per les “substruc-
cions” dels llenguatges tecnificats, és a dir: les objectivacions que el discurs cientific
amuntega —structio- per sota de la percepcidé —sub-, allunyant el discurs cientific i I'expe-
riencia natural (com quan utilitzem férmules algebraiques per parlar de la natura, o quan
parlem de freqiiencies d’ona per referir-nos als colors). Tot plegat és el que Husserl
anomena “positivisme” en un sentit ampli del terme. Lalternativa passava o bé per
abandonar l'ideal filosoficocientific, com proposaven les tendencies vitalistes de moda
(Hua VI, §6, p. 14), o bé per refundar les interrelacions originals entre filosofia, ciéncies
i politica, i reactivar la claredat intuitiva de les seves proposicions. I és que previament a
la constitucid de teories i tipus culturals, tots ens descobrim referits a un mateix mén; per
aix0d sempre s’ha de poder tragar la génesi de tota proposicié a partir de les intuicions més
evidents i quotidianes, i reconstruir les apercepcions idealitzadores que s’hi han sedimen-
tat a sobre. Husserl ho fa amb els conceptes de les ciencies socials i la politica a Renovacid
de 1922-24 (Hua XXVII), amb la logica a Logica formal i transcendental de 1929 (Hua
XVII) i a Experiéncia i judici (apareguda pdostumament el 1938), i amb la fisica matema-
tica a La crisi de les ciencies europees de 1936 (Hua VI).

B. Tot aquest impuls etic i tedric apuntava cap a un ideal que anava més enlla de qualsevol
facticitat i ideologia. Certament, en tot acte de consciéncia, des de la mera percepcié fins
als actes més complexos de la vida social, hi ha una pretensié de correccié teorica,
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practica i ¢tica que mai no se satisfa plenament; per aixd la vida conscient és permanent
apuntar a un fi, a un telos infinit (Hua III/1, §86, p. 196-197), i en aquesta infinitud ideal
hi hauria la qiiestié de Déu (Hua III/1, §58). La dificultat és que aquest zelos no és un
objecte transcendent, perd tot i ser una realitat immanent, no és una mera vivéncia. Per
aix0 Husserl s’adona de la necessitat d’'un altre metode per poder-lo pensar (el genera-
tiu), i exclou la qiiestié del programa d’Jdees (Hua I11/1, Nota [després del §51], p. 109-
110) per abordar-lo de forma no sistematica en fragments i obres posteriors, com en les
lligons sobre Lideal d’humanitat de Fichte de 1917 (Hua XXV), en textos de Sobre fenome-
nologia de la intersubjectivitat, que van des del 1905 al 1935 (Hua XIIL XIV i XV), ienels
articles de Renovacid, de 1922-24 (Hua XXVII).

C. Perd pensar aquest infinit requeria clarificar la relacié de la consciéncia amb el temps. Els
volums 11 IT d’/dees contenen referencies als punts principals a qué Husserl havia arribat
sobre la qiiestié del temps immanent, ja des de les Llicons de fenomenologia de la
consciéncia interna del temps de 1905-10 (Hua X), perd renuncia a analisis més deta-
llades per la dificultat del tema i perque aquesta omissié no afectava el rigor de I'obra
(Hua III/1, §81, p. 182). Més tard, confessa la seva insatisfaccié amb aquells resultats, i
repren el tema en els anomenats Manuscrits de Bernau de 1917-18 (Hua XXXIII), i en els
diversos cursos aplegats com a Analisis sobre la sintesi passiva, que va dictar els anys 1920-
21, 1923 i 1925-26 (Hua XI). Aquest desenvolupament va donar lloc a un aprofundi-
ment en la concepcié de la subjectivitat transcendental, la qual, a part de ser un «jo pur»
que unifica el corrent de vivencies (Hua III/1, §80, p. 179), té una historia i uns habits
que es constitueixen geneticament, i forma una unitat amb el mén: la “monada” (Hua I,
§33, p. 102). Com veiem, les analisis sobre el temps estan a la base de la fenomenologia
genetica, perd només des de la fenomenologia generativa copsem el seu sentit tltim. En
les esmentades llicons de 1905 Husserl escriu: «encara avui, tothom qui s’ocupi del
problema del temps ha d’estudiar profundament els capitols 14-28 del llibre XI de les
Confessiones [en llati a original]» (Hua X, Introduccié, p. 3). Efectivament, en aquests
capitols, Agusti d’Hipona constata que, en cantar una cangd, tota la can¢d sencera
esta en el meu present —Husserl diria: una part en forma de retencié i I'altra com a
protencié—; igualment, quan ens sabem part de la humanitat i de la historia, tota la
humanitat i la historia passada i futura també «estan en mi» —en paraules de Husserl,
una part com a record i I'altra com a expectacié (Sant Agusti, Confeéssions X1, 28). Aqui hi
ha la nocié d’una eternitat en el present, fruit de la identificacié de la consciencia
individual amb la humanitat, que Husserl explorara en alguns fragments esparsos dels

anys 30 (Hua XV).
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