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INTRODUCCIO

La present tesi doctoral té com a objecte d’edtufiiosofia social i politica de
Denis de Rougemont (1906-1985), incloent-hi legsalerivacions etiques i juridiques.
Es tracta, doncs, d'una investigacid sobre Il'anahefifederalisme integral”
d’inspiracié personalista i comunitaria, en qué@sgareix I'escriptor suis. Aquest corrent
de pensament, encapcalat per membres de I'extintnment personalista deQrdre
Nouveau(1931-1938), arran el final de la Segona Guerrandial, va consolidar i
desenrotllar una visié propia de l'activitat humainaen especial, de les relacions
publiqgues, amb un sentit ampli de la politica. Asmeé més, fidels a I'exigencia
personalista de compromis encarnat en I'esdeveasidrit, Rougemont i els seus
companys federalistes (Alexandre Marc, Robert Atdanri Brugmans...) lligaren la
seua teoritzacié multidisciplinar (politica, etioogl, juridica, economica...) a I'actuar
de I'europeisme militant d’aquells anys. Fet queedrinaria llur destacada influéncia
en el procés de construccidé de I'Europa unida, maré, alhora, va provocar llur
distanciament, i fins i tot confrontacio bel-liget;arespecte a l'altre pol personalista, el
de la revistdsprit, dirigida per Emmanuel Mounier fins a la seua @ema mort.

L'obra d’'aquests intel-lectuals, molts d’ells ertiadins a ben entrada la
decada de 1980 o inclus després, en relacid jausralamplia xarxa de deixebles, sols

comenca a ser estudiada al llarg dels anys seixal®s d'un planol general i



contextualitzador, per mitja d’algunes recerque®lecamp de la historia de les idees
politiques, promogudes per Jean Touchard i Jeaislooubet del Bayle. Aquests
determinaren el que ha sigut, des d’aleshorefikihterpretativa dominant pel que fa
als diferents hereus de l'anomenat “esperit detoriformistes dels anys trenta”,
conformat principalment pels grufssprit, Ordre Nouveau l'efimera Jeune Droite
Una perspectiva monografica i pluridisciplinar, ncéstrada en el perfil individual i la
trajectoria de cadascun dels filosofs i pensad@diqips del corrent personalista
aglutinat pel federalisme integral, sols arribaaarkes acaballes dels setanta, més que
féra, amb freqlencia, salvant importants excepcigrer mitja d’aproximacions
fragmentaries i sintétiqgues. En certa mesura, in@es parcialment, a partir de 1981,
a fi de contrarestar les diatribes, forca critiqueslemiques, d’'un sector historiografic
minoritari, presidit per Zeev Sternhell.

Treballs de major calat i profunditat s’inicien ardabtesi doctoral de Pierre
Izard, llegida en 1986 a la Universitat de Tologh denguadoc, on s’aborda, de
manera omnicomprensiva i en interrelacio, el bagatersonalista i federalista de la
majoria dels autors provinents del gr@rdre Nouveau Guiada pel mateix fil
conductor, encara que enfocada en excés cap aglessf d’Alexandre Marc i Guy
Héraud, s’expressa la investigacio de l'alemanydaz LRoemheld, dedicada al
federalisme integral i publicada en 1990.

Pel que fa al cas particular de Rougemont, sengardée banda multitud de
xicotetes i valuoses aportacions al seu estudicudi@s sovint a I'ambit universitari de
la Suissa francofona des de mitjans dels setasitabserva, durant els anys posteriors a
la seua mort, una empenta important de la tasasiigadora entorn als seus escrits i a
la valua del seu compromis civic i politic. En 19€6lg&sprés de vora tres lustres de

laboriosa elaboracio, la nord-americana Mary JoriDgepublica la primera tesi



doctoral sobre I'escriptor suis, circumscrita sséaa dimensid europeista a favor del
procés de construccio politica continental. |, guanys després, Bruno Ackermann rep
també el titol de doctor a la Universitat de Laasper la seua excel-lent indagacié en la
biografia intel-lectual i les dimensions literarges’'obra rougemontiana.

Entrant ja en allo referit a la nostra contribuciiyeda clar que la labor
engegada aci arranca, com no podria ser d'altreeraan’'una avaluacié critica del
corpus sociopolitic del pensador de Neuchétel, aixi coaguklles conclusions o
interpretacions assentades préviament sobre elladteix sentit, per a acomplir la
finalitat d’establir els nostres propis resultdtem utilitzat un metode que s'avé a la
naturalesa de les ciéncies socials, com és el dedapractica. Una raonabilitat
argumental que hem construit a través d’'una dopteal d’'analisi sistematica dels
textos i dels continguts, per un costat, i, peftra de consideracié biografica i
diacronica de l'evolucié del punt de vista rougetimnPer tant, com hom podra
comprovar, I'estructuracio interna del treball idgdsenvolupament del nostre discurs
son fidel reflex de I'entrellagament ambdues pesSpes.

En tot cas, la consideracié central de la filosofiacial i politica de
Rougemont, no ens podia conduir a negligir una Eanica general de la seua
cosmovisio singular. Es aixi que, amb brevetatgalola, hem intentat fixar, si més no
de manera coherent i consistent, els fonaments figiesa antropologics i
epistemologics del seu model federal integral |arreostemps, en I'exemple de Suissa,
terra natal de l'autor. No debades, I'extensa bgrhfia tant primaria, en llengua
original francesa, com secundaria, que hem manejet,ha permés dur a terme tal
afany.

Finalment, i abans de cloure aquesta succinta mbtaductiva, solament

voldria agrair la confiancga lliurada, I'ajut ines@ble i I'encoratjament constant als



meus esforcos prestats per part del grup d’invastig sobre “Personalisme i
cosmopolitisme” del Departament de Filosofia deletDrMoral i Politica de la
Universitat de Valéencia, i, especialment, pel gespecta al Dr. August Monzon,
membre de dit equip i director d’aquest estudi.iAmateix, desitjaria ressenyar la
disponibilitat i la gentilesa de diverses institng, que m’han obert les seues portes per
a la consulta de diversos arxius i fons bibliogsfiEntre elles, les biblioteques de la
Xarxa d’Universitats Institut Joan Lluis Vives, Bblioteca Valenciana, la Biblioteca
de Catalunya, la Biblioteca Nacional de Espafikpladation Denis de Rougemont pour
'Europe de Ginebra, el Réseau des bibliothequesSdisse Occidentale, més en
concret, la Bibliotheque Publique et Universitade Genéve i el Fonds Denis de
Rougemont de la Bibliotheque Publique et Universitde Neuchatel, i, per ultim, la
Fondation Emile Chanoux-Institut d’Etudes Fédéradiset Régionalistes d’Aoste i el

seu Fonds Fédéraliste ubicat a la Bibliotheque dédg d’Aoste.



CLAU DE SIGLES

1) OBRES DE DENIS DE ROUGEMONT

PP = Politique de la Personne, problemes, doctrines aetique de la Révolution
personnalisteParis, Je sers, 1934.

PM =Penser avec les maif$936), Paris, Gallimard, 1972.

AO =L’Amour et I'Occiden{1939), Paris, France Loisirs, 1990.

PDIA =La Part du Diable(1942), Paris, Gallimard, 1946.

PDRAM =Les Personnes du Dran(&944), Neuchétel, La Baconniére, 1945,

JE =Journal d'une époque (1926-194®aris, Gallimard, 1968.

AVNA = L’avenir est notre affairgParis, Stock, 1977.

INED = Inédits. Extraits de cours choisis et présentés paan Mantzouranis et
Frangois Saint-OuerNeuchétel, La Baconniére, 1988.

OCDR =0Oeuvres complétes de Denis de Rougemont. Ecrité Burope [Christophe
Calame, ed. lit.], Paris, Editions de la Différent@94, t. Il [Il vols.].

DIFED = Dictionnaire international du fédéralism¢Denis de Rougemont, dr.
postum/Francgois Saint-Ouen, ed. lit.], Brussel Brsiylant, 1994.

2) ALTRES OBRES

DREE = DD. AA.,Denis de Rougemont, I'écrivain, I'européen. Etudegmoignages
Neuchatel, La Baconniere, 1976.

PFE = DD.AA.,Du personnalisme au fédéralisme européen. En homradgenis de
RougemontGinebra, Centre Européen de la Culture, 1988.

DRBIO = Ackermann, BrunoDenis de Rougemont. Une biographie intellectyelle
Ginebra, Labor et Fides, 1996 [l vols.].

OCMOU = Mounier, EmmanueQbras completgsSalamanca, Sigueme, 1990 [IV ts.].
HPC = DD. AA. [Pere Lluis Font, coordHistoria del pensament cristia. Quaranta
figures Barcelona, Proa, 2002.
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I. BIOGRAFIA DE DENIS DE ROUGEMONT

Denis de Rougemont (1906-1988)asqué el 8 de setembre de 1906 a Couvet,
al bell mig del canté suis de Neuchatel. Era egredescendent del matrimoni format
per Sophie-Alice i Georges-Arthur de Rougemontfélmilia es completaria amb el
naixement de la seua segona germana quatre ampresled.a seua infantesa i educacio
foren marcades, inevitablement, per la condiciéena de pastor de I'Església
reformada al llogaret. “Vie familiale et vie privée confondaient avec vie publique et
paroissiale, et le profane cotoyait le sacré”.

A més a meés, a la primerenca interioritzacié d’omaal de vida afaiconada
enmig d’un medi rigorosament protestant, no exeaeptert moralisme, hagué d’afegir
el contacte quotidia amb les diferéncies socialsnzostat el seu veinat, de classe

obrera predominantment, al qual son pare intentasalcar la fe en Crist, inspirat en

! Per a una aproximacié biografica, a la figuralifeeual i a I'obra, és essencial la consulta denBr
Ackermann,Denis de Rougemont. Une biographie intellectyelimebra, Labor et Fides, 1996, Il vols.
En aquest sentit, també sén interessants, entiteed;eels segiients treballs: Bruno Ackermann néoas
Saint-Ouen, “Denis de Rougemont (1906-1985)DI&ED, pp. 259-266; Mary Jo Deerinfpenis de
Rougemont'Européen Lausana, Centre de Récherches européennes/Fondatn Monnet, 1991; i el
monografic “Denis de Rougemont”,Gadmos n° 33, primavera 1986. Per altra banda, sengenghe
I'exhaustivitat biografica ni un tractament acadeimagiografic, perd partint d'una bona documentacio
Christian Campiche descriu la persona de carndsodss d’un punt de vista intim i inédit fins llaso
descobrint “un personnage au passé tumultueux, sesedorces et ses faiblesses. Ses contradictions
aussi”. Christian Campichd&)enis de Rougemont. Le séducteur de I'Occid&hEne-Bourg (Suissa),
Georg, 1999.

2DRBIQ, vol. |, p. 64.
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els postulats de I'anomenat cristianisme sotiald’altre, sobretot, els seus lligams
materns de parentiu amb els Bovet, burgesia beried@ la capital neuchatelesa.
Exigéncia de comportament exemplar, fe religiosanmamcada de fervor persuasiu i
incipient consciéncia de les miséries del mon daven, aixi, els seus primers anys.
Després de finalitzar el batxillerat en ciencies Gmnase cantonal de
Neuchatelen 1925 ingressa a la Universitat de la mateixi@tcper a cursar estudis de
lletres. Havia abandonat un primer embelesamenescent per la quimica, en favor
d’'una fascinacié creixent per la literatura. Elgoggg Jean Piaget i el linglista Max
Niedermann, deixeble de Ferdinand de Saussuren falguins dels seus professors
universitaris mes reexits. Pero, tal volta, a la aeademica del cantd neuchételés, el
mestratge filosofic deixat per Arnold Reymond —uglisdrepresentants del corrent
espiritualista a la Suissa francofona i també defedel pensament de Henri Bergson—
puga ser alld que més incidi en la seua formacia facultat’ El surrealisme i el
romanticisme, amb especial Goethe i Schiller, aEgllegira directament en alemany,
'atrauen en aquells moments de revolta juvenilbliea els primers articles de
lletraferit a laRevue deGenévei a la Revue de Belles-Lettrementre viatgara per
Europa, ampliant estudis a Viena i Ginebra. A lpitah austriaca, en 1927, coneix
personalment a Richard de Coudenhove-Kalergi. Espoomet a enllestir, durant
alguns semestres universitaris, la revisio est#stle I'entrega francesa del mensual
que serveix d'organ d’expressidé a la Uni6 Panewopge a bastanca, esdevé, des

d’aleshores, ferm partidari de la unié del contirten

® Moviment sorgit al si del protestantisme franada década de 1880, com a expressié d’una inicial
preocupacio i atencié envers I'obrerisme i la maagio de les classes populars.

“DRBIO, vol. I, p. 76.

® Richard de Coudenhove-Kalergi (1894-1972) editaseal llibre Paneuropaen 1923, que, alhora,
marcara el comencg de I'accio de la Unié Paneuropsatracta de I'organitzaci6 més destacada en la
defensa de I'europeisme al llarg del periode dénterres. Fins al punt d’estar en la base del ¢teope
construccio d'uns Estats Units d’Europa, llancatAvéstide Briand el 5 de setembre de 1930 a ladseu

la Societat de Nacions. Vegeu Vittorio Pons, “Richde Coudenhove-Kalergi”,RIFED, pp. 191-196.
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Fruit d’aquestes experiéncies redactara ot Paysan du DanuBe
publicada amb posterioritat el 1932. Primera prosigeen el genere del diari novel-lat
en qué demostrara una prolixa fecunditat, pero gix¢,mateix, emana una palpitant
sensibilitat envers I'Europa del sentiment. | cidnstx, doncs, la manifestacio fefaent
de l'esperit creador que I'envaeix llavors: unaejotut romantica i rebel, inquieta,
tanmateix, per questions metafisiques, politiquamues.

La Suissa francofona dels darrers anys vint comaraggullar-se-li, més aina,
asfixiant’ L’atmosfera de conformisme estret, d’esterilitalsddebats intel-lectuals i, a
la vegada, d’extensa obertura als corrents euromeysgira les seues mirades cap a
Paris. El gener de 1930 determina, alhora, un gamuptura i un punt de referéncia
fonamental en litinerari de Denis de Rougemont.pBstor Pierre Maufyl'invita a
traslladar-se a la capital francesa per a partiocgga’engegament d’'una nova casa
d’edicions, “Je Sers”, que cercava aportar elemealgsreflexid, des de I'Optica
protestant, a la ja sentida “crisi de civilitzacépiritual i material que s’abatia sobre
Occident?

El crack de Wall Street no repercuti a I'altraavde I'Atlantic fins a ben entrat
'any 1931. No obstant, I'enquistament en qué jaid@ntrat la Societat de Nacions

amb tot I'entramat institucional internacional, rfiirper a garantir la pau després de

® Vegeu Denis de Rougemohe Paysan du Danub@932), Lausana, L’Age d’Homme, 1982.

" Cf. Alfred BerchtoldLa Suisse romande au cap du XXe si&kis, Payot, 1963.

® Pierre Maury (1890-1956), a principis dels anta, era una figura destacada i capdavantera del
protestantisme a Franca, on fou el principal inictdr de la teologia dialéctica de Karl Barth (1886
1968) i del seu correlatiu retorn a les fonts pgémies de Luter i Calvi. Aquest plantejament esut@s
com una oposici6 a la teologia protestant de tradiigeral, paral-lela al modernisme catolic, clesaun
espiritualisme sentimental i en un optimisme ambeffieel progrés. Actituds, totes dues, seriament
guestionades arran els fets colpidors de la PritBeierra Mundial i les seues consegients sequeles. C
Evangelista VilanovaHistoria de la teologia cristiana. Vol. lll: segledVIll, XIX i XX Barcelona,
Facultat de Teologia de Catalunya/Herder, 19895p8-523.

° Cal ressenyar algunes obres que evidencien elstaalgeneralitzat de la cultura occidental durant
I'época d’entreguerres, i que, reprenent el delatrtoper Paul Valéry, vénen a bastir una auténtica
“literatura de la crisi”, com aixi s’ha anomenahti alguns dels llibres més destacats: Oswald gen

La decadéncia d’Occidenti922; Nikolai Berdiaiev,Una nova Edat Mitjana1924; Arnold Toynbee,
L'eclipsi d’'Europg 1926; André Malrauxla temptacié d’Occident1926; Karl JaspersSituacio
espiritual de la nostra €po¢d930; Daniel Halévyl,’ocas de la llibertat 1931...
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I'armistici de Versalles, anunciava un prompte iréiacolp de gracia. La depressio
economica que S’atatllava a I'horitzo, les esquinges tensions provocades pels
nacionalismes i la feblesa inoperant de les ders@msauropees continentals, absortes
en la impotencia del regim parlamentari liberal atdavies tensions tant internes com
externes als Estats, provocarien el seu enfonsamenteiable. El fracas d’'un ordre
internacional sustentat sobre els vetustos pilare qonstituien els principis de
I’'hnegemonia de les potencies i de la sobiraniaamadj havia estat, ben aviat, anticipat.
En una mostra de clarividéncia historica digna denei®, Luigi Einaudi (primer
president de la Republica italiana el 1946) ho eaugn una carta publicada el 5 de
gener de 1918 aCorriere della Serala seua il-lusié ginebrina era un altra: la
supranacionalitat de I'entitat a créfr.

Ara bé, aquesta descomposicié de les estructumslsamminent quant a la
seua manifestacié economica i politica més radaratpbria una patologia d'un calat
forca més pregon. | venia a certificar, doncs,iajdostic ampliament asseverat per la
intel-lectualitat: I'Occident es trobava davant ridugreu crisi de valors. Calia, de
manera inajornable, reconstruir un ordre nou.

El llindar de la década dels trenta s'iniciava pessat per aquest desafiant
designi. El marxisme-leninisme, organitzat al valitdel Komintern(creat a Moscou el
1919 per la lll Internacional), entenia aquest psocom el compliment taxatiu del
materialisme historic. El feixisme predicava peroteu una mistica nacionalista, un
col-lectivisme estatalista recobert d’infules eaddires de la voluntat de puixanca.

Altres veus, tanmateix, també s’'aixecaven per aerakE una via de

redescobriment de I’'hnome i de la vida, camins capm daumanisme renovellat. Aqueix

% Luigi Einaudi, La Guerra e I'Unita EuropeaMila, Ed. di Comunita, 1950, p. 13. Citat a Henri
Brugmans].a idea europea 1920-197Madrid, Moneda y Crédito, 1972, p. 53. Jean Monte@m molts
d’altres, arribaria a la mateixa conclusié, pergpités d’haver sofrit I'experiéncia del daltabaix lde
Societat de Nacions com a funcionari de la instituc
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és el cas paradigmatic del viratge mamprés perugachjlaritain el 1926: trencament
respecte a Action Francaisede Charles Maurras i el seu ideari de tradicignadi
reialista condemnat pel papat, i recerca d’'un ranmnt catolic de base tomista i
intel-lectualista que, pels anys, es definira copemonalistd’ Aixi mateix, entre els
escriptors laics que formen el nucli ideologic dgpublicanisme francés es produeix
també, si més no de forma majoritaria, un capgirdaraavers el compromis social. La
pressio indefugible dels esdeveniments i la deminenag¢, quan no colérica, de
I'emergent generacié de jovens intel-lectuals sdlctitud diletant i d’introspeccio
enjogassada dels seus majors, aixi ho determinaeemléeiade d’'aquest amplissim
sector dels homens de lletres gals, reunits erderma Nouvelle Revudrancaisei
I'associacié Unid per la Veritat (organitzadorasdehcontres d’estiu de I'abadia de
Pontigny), ho evidencien de forma diafdfaPel que fa al grupuscle de pensadors
protestants, certament molt minoritari i amb unpemgléncia endémica de la gran
tradicié6 germanica, I'any 1930 s’erigia igualmemnt una fita de transformacions
importants.

Denis de Rougemont es va integrar amb plenitudjaestia candent dinamica.
Els seus primers dos anys a Paris, fins al 1932ps&m un periode de presa de
consciéncia del, per a ell, nou medi cultural. §g8sis lligams inicials amb els cercles
protestants propers a “Je Sers” (centre que imadia feix de projectes editorials
posteriors) el condueixen a col-laborar amb lasta¥ioi et Vie i a fundar el novembre
de 1932, junt a Henry Corbiljic et Nunc En ella es palesa el retrobament personal

gue visqué amb el cristianisme de la ma de Sorerk&gaard i Karl Barth, autors que

! Dins de I'abundant bibliografia sobre el tema, pem acostament a la realitat del mén del pensamen
sobretot francés, del decenni de 1930, es pot velemert Lottmanl.a Rive Gauche. La élite intelectual
y politica en Francia entre 1935 y 195Ibsé Martinez Guerricabeitia, trad.], Barcelohasquets, 1994;
Pascal Ory i Jean-Francois Sirinelles Intellectuels en France, de l'affaire Dreyfus@s jours Paris,
Armand Colin, 1986; Michel Winocl,e siécle des intellectuelRaris, Seuil, 1997, i també del mateix
autor,Les années trente. De la crise a la guePRaris, Seuil, 1990.

12 Jean-Louis Loubet del Baylees non-conformistes des années 30. Une tentativersuvellement de
la pensée politique francaisParis, Seuil, 1969, pp. 11-31.
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ensems als existencialistes alemanys, com ara rM&té@idegger i Max Scheler,
nodreixen les seues pagines. Aguest jove feritedéogia superara aleshores la seua
orientacio espiritualista i adquirira una visi6 ngésbal de la realitat human.

Alhora els contactes es multipliguen. La vocaciterdiria, que no I'ha
abandonat, trobara oxigen a través d’escrits mefrecensions, critiques...) que, a
partir d’'octubre de 1931, lliurara a Mouvelle Revue Francaisdarticipa en les
reunions ecumeniqgues d€lub du Moulin Vert bressol del personalisme que, des de
1929, aplegava al voltant del seu promotor, Alexariarc-Lipiansky®, a pensadors
rellevants com Nikolai Berdiaiev, Gabriel Marcedcques Maritain o el dominica Yves
Congar. De l'amistat sorgida amb Alexandre Mardtriea contertulis (René Dupuis,
Jean Jardin...), producte d’'una comuna inquietudpscar eixides politiques a la crisi
civilitzatoria, i de llur convergéncia amb el tandeArnaud Dandieu-Robert Aron
(portadors d’'un important bagatge reflexiu encetat927), naixera, en novembre de
1931, elCentre d’études de I'Ordre Nouveadiquest, després de ser acollit a distintes
publicacions que li serviren de tribun@ldns de Philippe Lamour Mouvementsle
Pierre-Olivier Lapie, successivament), donara anllun organ d’expressié autonom:
L'Ordre Nouveauymaig de 19335

Paral-lelament, també intervingué en el procésaestitucio del moviment
Esprit, si bé el seu protagonisme en aquest cas serameolor, car la seua major

identificacié dins dels diferents grups personasisinira adrecada alfdre Nouveau

¥DRBIO, vol. I, p. 153-179.

14 Segons recorda el mateix Marc, després d’havéa feineixenca personal de Rougemont en la tertlia
de ca Charles du Bos cap a 1931, “Denis de Rougem@nété recommandé par Max Dominicé, alors
pasteur a Bellevue, pour prendre part, en compatmiRoland de Pury, aux activités naissantes dasn d
trés rares groupes oecuméniques de I'’époque, igaucdrtain «Club du Moulin-Vert» [...], mais il me
semble que cette ambitieuse entreprise n'a pagsur@ mon départ de Paris (vers 1934). Quoi qo'il e
soit, Denis de Rougemont se trouva spontanémefgise Idans la perspective établie dés le départ:
chacun était fermement invité, non pas a l'indutgeiménique ni, encore moins, a la «tolérance»smai
I'expression franche et directe, au besoin agresgle sa foi, sans aucun ménagement, mais non sans
respect d'autrui”. Alexandre Marc, “Denis de Rouget) un homme a-venir’, £admos n° 33,
primavera de 1986, pp. 25 i 28.

15 Jean-Louis Loubet del Baylep. cit, pp. 79-104.
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Aixi i tot, a pesar que no estigué present en ebgs fundador de Font Ront@ua
seua firma apareixera al numero Esbrit 'octubre de 1932 i hi sera habitual fins a
I'esclat de la Segona Guerra MundiaA més a més, tal com indica Ackermann: “De
tous les collaborateursEsprit [en llur majoria catolics], Denis de Rougemontdahs
doute, avec André Philip et Jacques Ellul, I'un desls représentants de la pensée
protestante (barthienne), mais aussi 'un des siddlectuels [personalistes], avec
Alexandre Marc, oeuvrant en premiere ligne au sk@itres mouvements et revues
non-conformistes, [...]*2

Cal parar esment, doncs, a una caracteristica cafvlaren el tracte quotidia,
perdo també en I'obra, del nostre autor. El trempcid@dor i critic que li permeté
establir ponts d’'unié entre els heterogenis ambidetjovens inconformistes i, ensems,
li garanti la distancia de jui suficient per a neamt la seua independéncia
intel-lectual®® Aixi, hom podria aventurar inclis, a mode de sifigaicié aclaridora,
que la seua pluralitat de compromisos, fins i miafde la constel-laci6 de grups
personalistes, li proporciona una diversitat dastegs d’expressio del seu pensament
gue son la salvaguarda de la seua volguda autordenisiteri. En aquest sentit, seria
certament versemblant la seguent correlacid de rieaté revistes:Hic et Nung
teologia; Nouvelle Revue Francaisditeratura; L’Ordre Nouveau filosofia social i
politica; Esprit, antropologia personalista. En tot cas, i amb emfasi pel que fa a les

dues ultimes, no cal oblidar en cap moment la Erdat dialéctica i la interpenetracio

8 Durant aqueix estiu del 1932 Denis de Rougemontdonvidat a tenir part en les “Décades de
Pontigny”, consagrades en aquella ocasié a I'oler&dethe en el primer centenari de la seua mort. La
posicié expressada pel pensador suis (ja expl&itadia Nouvelle Revue Francaisk primavera
proppassada) destacava el perfil d’'un Goethe derladrdia, defensor de federar diferéncies autéesiq
L’antitesi antinazi mateixa, oposat tant a un imeronalisme abstracte basat en les desvaloritzsicio
nacionals com, en una perspectiva extrapoladagld 3&X, al totalitarisme naixent. Sobre la histadiala
revistaEsprit, vegeu: Michel Winock;Esprit”. Des intellectuels dans la cité (1930-1950aris, Seuil,
1996.

7 bid., pp. 458-459.

8 DRBIO, vol. 1, p. 319.

19 cf. Emmanuel Hériard Dubreuil, “Mouvements persistes des années trente: Denis de Rougemont
médiateur”, a_es reléves en Europe d’'un aprés-guerre a l'auteeines, réseaux, projets et postérjtés
Brussel-les, P.l.E./Peter Lang, 2005, pp. 217-231.
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sense confusio de tots els aspectes de la seuadsshcristiana del mén, centrada en
la dignitat de I'ésser hunfa.

Precisament, allo que acabem de comentar, es petvals en el fet que Jean
Paulhan, director de I&louvelle Revue Francaisdé encarrega la coordinacié d'un
“Cahier de revendications” dels joves aglutinaes fi'esperit de 1930”, el qual
aparegué el desembre del 1932. La idea generalitieaars de crear un front anic de la
joventut francesa, i inclis eurof&ano mancava, amb certesa, d’uns minims fonaments
dins de I'ambit gal. La veu d’una jovenivola gemédal’intel-lectuals, tots ells formats
durant la postguerra, conflueix en un llenguatgeodabulari similars i, a més, es
vehicula per mitja d’unes mateixes revist&srit, L'Ordre Nouveau, La Revue du
Siéecle, La Revue du XXe siécle, Combat, Plans, &foents.). Pero, sobretot, aquest
viver de nous pensadors emergents, malgrat la dieeesa procedencia ideologica i
politica —des del tradicionalisme reialista de ®taurras al socialisme proudhonia, i
fins i tot filocomunista, passant pel catolicismecial i el lliurepensament laic—,

expressa un acord basic d’'idees de ruptura ambesiotdre establit” i de renovament

20 Attilio Danese |l federalismg Roma, Citta Nuova, 1995, pp. 94-96. Sén forcarires les paraules
del mateix Rougemont: “Ma position, que I'on elt gwire «a mi-chemin» entrEsprit et I'Ordre
Nouveau était en réalité de coincidence partielle, mhissasans réserve, d’'une part avec I'essentiehde |
doctrine O.N. (analyse dichotomique des fonctiorsairices et du domaine colonisé par la raisom et |
technique, fédéralisme de bas en haut, agresswightifico-techniqgue mise au service de la persjnn
d’autre part avec I'ambition communautaire de MeunMais c’était bien en nom d'une ombrageuse
orthodoxie barthienne que j'acceptais tout celadezhandais davantage. J'ai dit depuis que la ébert
c’est le droit d’appartenir a plusuti club”. JE, p. 98.

I Rougemont, junt a d’altres jévens inconformistesrticipa en una trobada francoalemanya celebrada
entre el 7 i 8 de febrer de 1932 a Frankfurt. édihtacta, en especial, amb Harro Schulze-Boys&mien
declarat de Hitler i futur heroi de la resisteraliamanya (fundador deGegner Adversaris). Perd també
tingué l'oportunitat de contrastar actituds i pudes vista amb Otto Strasser (cap del Front Negre,
moviment nacionalsocialista dissident) i Otto Abdttur delegat del NSDAP (partit nazi) a Francage
glestions de la joventut, el qual arribaria a eéreviccarrec d’ambaixador d&eicha Paris després de
'ocupacid, en juny de 1940. Cal emfasitzar la cglaque, amb aquests dos Ultims personatges,
mantingué el grupuscle inconformista deJéaine Droite encaminat decididament a partir de 1934 cap a
postulats propers al feixisme. Aixi com també, gimra banda, és destacable la influeéncia qQedi'e
Nouveaupalesa, a través de Dimitri Mitrinovitch (serbstal-lat a Londres), sobre un moviment nascut a
la Gran Bretanya: eNew Atlantis New Britaini New EuropeGroup, com s’anomena successivament.
Centre d'irradiacio, encara que certament mindyithuna mena de federalisme integral, del qualuéeg
de manera directa, Lewis Mumford. Vegeu Alexandec, “Historia de las ideas y de los movimientos
federalistas desde la Primera Guerra MundialFederalismo y federalismo europgBaston Berger,
dr./Raul Morodo, trad.], Madrid, Tecnos, 1965, pp4-135.
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humanista del fet politic. Manifestat en un refggiealent envers l'idealista pensament
burgés, matriu de l'individualisme, i el col-leésme exalgador de I'Estat, de la naci6 o
de la raca, tots tres dissolvents de la dignitdagrersona?

Els avalots del 6 de febrer de 1934 a Paris, pratsquer les creixents lligues
profeixistes mesclades amb elements comunistesntidats i d’Accié Francesa,
constituiren el bateig politic for¢at i la fragmacith del jovent inconformista, clos fins
aleshores en un debat d’elaboracié doctrinal i soia la divisa fii droite ni gauche,
mais en avant devant les probléf&s Com diria Rougemont pel que fa al mén
intel-lectual francés: “Chose étrange, le 6 févrd®34 est une date de [I'histoire
littéraire: elle inaugure le temps des moutons gg#s®”* El rebuig indignat d’aquests
traumatics successos, que violentaven la vidatiiegtnal democratica, forja la primera
trobada del republicanisme radical amb el conjuatap de I'esquerra (SFIO, PCF...),
en el cami d’acostaments que conduiria a la forindel Front Popular. Els sindicats i,
en particular, la intel-lectualitat mobilitzadapebmunistes jugaren el paper lubricant
de conciliadors en tot aquest proces.

“L’esperit de 1930” veu assolar-se la sempre fragitat plural que el definia.
La Jeune Droite investida d'una visié forca limitada a I'espi@ly que i

impossibilitava encabir la dimensié economica d’pnablematica integral, i aferrada a

22 Un desenrotllament més acurat dels trets cartzddrs de la generaci6 dels joves inconformiséés d
anys trenta és I'objecte d’estudi de Jean-Louisbeduel Baylepp. cit.

%3 Aquesta premissa seria definida amb un to propiamersonal, tal vegada amb una sensibilitat més
profunda, per E. Mounier en la célebre maxima: sdeveniment sera el nostre mestre interior”. Vegeu
Emilia Bea i Agusti Colomer, “MounierEsprit Europa contra les hegemonies’4i Premi Cirera i
Soler 2001 Barcelona, Uni6 de Treballadors Democratacristda Catalunya, 2002, p. 18.

24 Denis de Rougemont, “Trop d'irresponsables s’eagigResponsabilité des intellectuels)’L,'®rdre
Nouveayn° 42, juny de 1938, p. 19.

%5 En tal sentit és rellevant, durant tots els anys precediren al Pacte germanosoviétic d’agos98e,1

la labor de propaganda desenvolupada per ageniodehterncom, per exemple, Willy Minzemberg o
llya Ehrenburg. Iniciatives d’'aquests foren, enw&ltres, la celebracié dels dos Congressos
Internacionals per a la Defensa de la Cultura @& 19937 o la creacio del CVIA (Comité de Vigildenc
dels Intel-lectuals Antifeixistes, 1934) i la paogie Associacio Internacional d’Escriptors per Diefensa

de la Cultura (1935). Anys després Jean Guéheraifigta, filocomunista i delegat congressual 8839
asseveraria “«un congreso organizado en Parigrden de Moscu, por el partido comunista» en el que
sélo eran deseables la presencia y el nombre dieyiMann, Forster, Benda o Gide”. Herbert Lottman,
op. cit, p. 151.
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un nacionalisme defensiu (refusant qualsevol inaisme, pero incapac de desenrotllar
una concepcio d’Europa més enlla d’'una espiritatadjtiasi religiosa), va abocar la seua
accio, en gradual progressio, envers la temptaiiista i I'ulterior col-laboracionisme
amb el régim de Vich§’

Ben al contrari, els movimentSsprit i Ordre Nouveaupersistiren en llur
discerniment filosofic arrelat a alld concret, @&rsona entesa, indestriablement, com a
lliure i responsable enmig de la comunitat. EI meage de Charles Péguy i Pierre-
Joseph Proudhon eren cabdals per a assentar adquestaritzada conviccié. En
agueixa linia, el pensament destil-lat per ambads personalistes, tant al llarg de la
década dels trenta com, amb posterioritat a lalagnmfcio bel-lica, en el marc de la
Guerra Freda, podria enclavar-se, amb bon jui, dimses coordenades comunes, no
sistematiques, delimitades amb un taranna, de wesgatifus. Es tracta del projecte
d’'una Europa pluralista, democratica en un seabstantiu, federal preservant la unitat
dins la diversitat nacional i regional, socialistm I'accepcié proudhoniana de
mutualisme, més que no d’estatalisme planificagdimalment, oberta a una vocacié
mundial i universalitzadora, sempre guiada pel gtinhalld espiritual, transcendent,
centrat en la persona humdha.

Tanmateix, no deixa d’haver-hi diferencies i distaments diversos. | no sols
pel que fa a la doctrina, sind, sobretot, per adlierent a I'enfocament des del qual
plantejar la recerca i per la forma d’encarar Btha indefugible amb I'accid.

Es aixi que, mentre Emmanuel Mounier Hsprit entrelligaran llur
aprofundiment filosofic a una actitud de criticaseasyada perd implacable dels

esdeveniments historics, la qual cosa els repouarenerescut prestigi de compromis

% pascal Ory, “Il gruppo della «Jeune Droite» e kpueli «Ordre Nouveau»”, d’apporto del
personalismo alla costruzione dell’Euroff@oberto Papini, ed.], Mila, Massimo, 1981, pp-919

“" Per a una analisi més detallada d’aquestes ceslitfees genuines del moviment personalista i
comunitari nascut durant la tercera década dets€g| vegeu el conjunt de la seglient obra: Emika B
Agusti Colomer;Mounier i Esprit Europa contra les hegemonies4raPremi Cirera.., op. cit.
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social, sent percebuts com a heralds d'un catoleigl’esquerra. Els membres de
I’ Ordre Nouveapescriptors, enginyers, matematics i pensadorsahistes polifacétics,
entre ells Rougemont, des de les planes de llutigaeid, s’entestaren en voler
continuar la tasca investigadora en el planol delggnsament, no lligat amb la realitat
politica del mén dels partits, de la dreta i desdigerra. Aixi s'encaminaran cap a un
doctrinarisme dogmatic, que, a partir del bagattpsdfic personalista ja acumulat,
desitjara vertebrar estructures, sovint innocenes petallistes, realitzables en
contraposicié al “desordre establit”. Tal neutra&® davant I'ardent realitat dels
temps, encara que les analisis de fons eren césstpanyents i, fins i tot, es va posar
en marxa alguna iniciativa alternativa, com araservei civil voluntari (xarxa de
substitucié temporal de treballadors per a gardwgiunes vacances pagades), dugué a
la desaparicio formal del moviment el 1938.

Pascal Ory, inclUs valorant la posterior i deteanimnaportacié que alguns dels
membres més destacatOdidre Nouveau(Alexandre Marc, Robert Aron, el mateix
Rougemont...) desenvoluparien en el procés de rcacgh europea de la segona
postguerra, judica aquest moviment dels anys t@mtataxativa duresa: “Il tentativo di
Ordre Nouveauche pretendeva di fondarsi sulla «persona umasastmeva talvolta
I'aspetto di un monumento impersonale e gelidd.rhancava [...] un certo senso della
storia e dell'incarnazione®® Com a contrast, I'historiador de les idees paliis Jean
Touchard, sense entrar en valoracions sobre Igiqices compromis social, certament
important dins del personalisme, subratlla la ingmeia historica del pensament

elaborat per Drdre Nouveau “[...] L'Ordre Nouveaudevint rapidement, [...] «a

%8 La linia editorial de la revista insistira en &ua neutralitat, no sols davant els tumults de1&8nbé
defendra I'abstencié en les eleccions que dos angs tard donaren el triomf al Front Popular.
Nogensmenys, la seua negativa a vincular-se afm@bnament de la democracia parlamentaria liberal
considerada com a formalista, no comporta capvestalcritiques, ja ho hem dit, tant respecte aatgu
com en referéncia al marxisme i a I'ascens deldgmig.

29 pascal Orypp. cit, p. 91.
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proprement parler, la seule école de pensée dégsammente»*° Més comprensiu, perd
no menys lacid, es presenta Paul Thibaud quan wdsque un personalisme
ideologitzat, en la mesura que pren una posicitbe res, cau, de manera inevitable, o
bé en la passivitat politica o bé en I'activisméitamt.>

Si a Denis de Rougemont escau circumscriure’l @dirgitica general a la qual
se sotmet Drdre Nouveauno debades era integrant del seu comité direetom
s’adona d’'immediat que també és de rigor esmemiarsarie de fets que, sumats al seu
taranna autonom i polifacétic ja comentat, conweste qualsevol intent estret
d’hipotecar el seu pensament amb un encasellamgml&idor en tasca veritablement
inatil. La independencia de jui de que féu gala sibreposa.

Quan, després de la fallida financera de “Je Sergleta un fructifer recés a
l'illa atlantica de Ré (sud-oest de Franca), laaseuperiencia d’intel-lectual en atur
(1933-1935) I'allunya del tragi pariseffcUna de les escasses escapades a la ciutat del
Sena li suposa una acalorada disputa amb Alexakdre arran la desafortunada
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“Lettre a Hitler”?, que ell no havia aprovat ni subscHsprit hi havia reaccionat amb

% Jean Touchard, “L’esprit des années 1930: unatieatde renouvellement de la pensée francaise”, a
Tendances politiques dans la vie francaise depd&91Paris, Hachette, 1960; citaD&RBIO, vol. |, p.
259.

%1 paul Thibaud, “Reconversions nécessaires’e @ersonnalisme d’Emmanuel Mounier, hier et demain
Pour un cinquantenaireParis, Seuil, 1985, p. 233.

%2 Seria precisament en 1933, enmig d’aqueixa sifusabnomica i professional precaria, quan conw@auri
matrimoni amb Simone Vion. La parella tindria das,f Nicolas i Martine, pero, trencada la vida
conjugal, se separarien en 1949, sent-los concebdivorci dos anys més tard. Rougemont es tarari
casar en segones nupcies en 1952 amb Anahite Repaiui havia conegut durant el transcurs dels
Rencontres Internationales de Genéec1946.

% La “Lettre & Hitler”, redactada per Alexandre Mafaniel-Rops i publicada l2Ordre Nouveaten el
nimero de 15 de novembre de 1933, constitueix,gilement, un dels primers compromisos col-lectius
del grup personalist@rdre Nouveatenfront dels esdeveniments ocorreguts a Alemanga general, a
Europa. Es tractava d'una carta oberta, a modeatliawid critica i rigorosa de les aspiracions
nacionalsocialistes —algunes d’elles consideradesmina positiva— i de les seues insuficieénciesceds]
que conclou amb un jui acusador de la perversgaladrevolucié hitleriana des de l'instant en qué
renuncia a situar la persona humana com a centtetaete revolucionari. Aquesta forma d’expressio
elegida, oposada als habituals escrits de refuasmeEnse matisos, ensems a una certa benevo(@ocia
mancada d’orgull intel-lectual) amb pretensiongpdpiciar el dialeg amb l'interlocutor, provocarkn
resposta irada i I'enuig de nombrosos cercles detddlectualitat francesa, inclosa la reviEspriti, al

seu capdavant, E. Mounier. VedgeRBIO, vol. |, pp. 262-266.
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faria i Rougemont mitjanca per a calmar la teri$i&. penes transcorreguts dos mesos,
Hic et Nuncdonava a llum larticle “Grammaire de la personngéner de 1934, i
finalitzant aqueix any en la revista de Mounier rapa“Définition de la personne”
(desembre), els quals, junt a les oldtelitique de la Personngl934) iPenser avec les
Mains (1936, constitueixen el cor de la seua antropologiageiista.

El 1935, abans de marxar a Frankfurt, on, amb mditima estanca com a
lector de francés a la Universitat, vivencia I'aitezisme nazi tot just instaurat —
totalitarisme politic denunciat al séaurnal d’Allemagn&—, manifesta a les pagines de
la Nouvelle Revue Francaida corrupcio que, al seu parer, sofri la parallia€rtat”
durant el transcurs del | Congrés Internacionalapler Defensa de la CultutaEls seus
posicionaments s’escampen, una doctrina s’elaBoraetornar a Paris en 1936, després
del periple alemany, se’l veu com un dels animadeissetmanarVendredj columna
mediatica, vastament plural, del Front Popular lepoéer, que declinaria i, al remat,
seria finat junt al projecte encapcalat per LéonnB¥ L'oposicié als humiliants
Acords de Munic, en la qual combrega el conjunt geisonalisme, representa, en
definitiva, un darrer exemple de la trajectoriauseg pel nostre pensador durant el curs
dels anys trenta. A saber, identificacio amb efgllventall de personalismes, lligam
especial amb el movimefirdre Nouveaysempre tractant temes filosofics o de critica
federalista d’allo social i politic, que no matérigorganitzacié tecnocratica)xorpus

personalista propi en confeccio.

*bid., p. 266.

% Denis de RougemonRoltique de la Personne. Problémes, doctrines etigaes de la Révolution
personnaliste Paris, Je Sers, 1934, 256 p.; i tanbénser avec les Main®aris, Albin Michel, 1936,
252 p.; traducci6 en castella sols de la segona: #l@nsar con las manos: sobre las ruinas de una
civilizacion burguesdgsense traductor], Madrid, Magisterio espafiol, 7197

% Vegeuidem Journal d’'une époquél926-1946), Paris, Gallimard, 1968, el qual rdaggrincipalment,
a més d’alguns textos intermedis nous a mode deectors, els segients dietati® paysan du Danube
(1926-1929),Journal d’'un intellectuel en chémagd933-1935),Journal d’Allemagne(1935-1936),
Journal de deux Mondegl939-1946). Hi ha traduccié en castella sols @eter llibre d’aquesta
recopilacio:Diario de AlemanigRicardo Baeza, trad.], Buenos Aires, Editoriati&mericana, 1939.

3" Herbert Lottmanop. cit, p.151.

¥ DRBIQ, vol. I, p. 405.
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L’Amour et I'Occident’, eixit de la impremta el 1939, és el seu asstegali
més aconseguit i celebrat, alhora que constitesebla Ultima obra abans de I'esclat
bél-lic. Una volta mobilitzat a Suissa, en funciahsi del servei de premsa de I'Estat
Major general, participa, en 1940, en la fundaa@dlal Lliga de Ghotard —una de les
primeres organitzacions de la resisténcia europaki anilitar—, publica Mission ou
Démission de la Suis®e que encarna la continuacié del seu esbés detdistae, ja
postulat des de molts anys enrere, pero ara pteglichh més fermesa com a vertadera
vocacié de Suissa cap a Europa. | no abandonaudaassivitat periodistica. Aquests
fets esdeveniren molestos per al govern helvetpficat en la conservaciéo de la
neutralitat, i provocaren que féra enviat en migsitiural als EUA el 1941. Passara,
doncs, els temps de la guerra entre la docéncisseola lliure d’Alts Estudis de Nova
York, l'escriptura incansable, I'assistencia a lesinions ecumeéniques del cercle
d’Hélene Iswolsky i la redaccid de les emissiondiaf@niques de “la Voix de
I’Ameérique parle aux Francais”.

El 1947 torna definitivament a Europa. L’'any arderhavia pres part als
Rencontres internationales de Genewe el filosof alemany Karl Jaspers, indagant
sobre la questi6 de I'esperit europeu, declarayal] 1Europe n'a plus de choix
gu’'entre la balkanisation et I'helvétisation. Jeo{igemont] suppose que Jaspers
entendait par balkanisation la désintegration Harbpe en nationalismes rivaux, et par
helvétisation, lintegration fédérale des nationgnoncant au dogme de leur
souverenaité absolue, et acceptant, sous une formane autre, une constitution

commune™! Sera a partir d’aleshores i fins la seua mort $)98uan, en el terreny de

% Relata I'origen historic i I'evolucid literaria teite de I'amor occidental: la lluita entre Ero8gapé,
I'amor-passid i 'amor-acci6 com a complementatietatindmica. Denis de RougemohtAmour et
I'Occident (1939), Paris, Plon, 1972; Versié en castélbamor y OccidentdAntoni Vicens, trad.],
Barcelona, Kairds, 1986.

% Denis de Rougemontission ou Démission de la Suisdieuchatel, La Baconniére, 1940.

“! |dem L’Europe en jel(1948), aOCDR t. Il, vol. I, p. 32.



25

I'accié civicopolitica encarada a la construccio ke unitat europea i des dels
parametres del que vindra a anomenar-se federalistegral, Denis de Rougemont
adoptara el compromis de la seua vida, el comprdenfeta una vida.

Toca fer, per ultim, una aclaracio. Si bé pot sembkusc detenir en aquest
punt I'analisi diacronica de la biografia del nesautor, és plenament justificable des de
la doble perspectiva amb la qual dissenyem el ptdaseball, biografica i sistematica.
La raé és ben simple: no duplicar I'exposicié dapdrtaci6 de Rougemont a
I'europeisme. Puix el mateix caracter de la seua ébderalista i europea, arrelada a
I'esdevenir de les circumstancies concretes,ridéstriable nus entre la seua trajectoria
vital i la lluita per Europa des dels anys quaramixi ho recomanen. Per tant,
reprendrem la critica analitica més avant, a latgumart de I'estudi titulada “Europa en
formaci6. L'acci6 de I'europeisme durant la segopastguerra i el debat

interpersonalista’”.
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II. EL FEDERALISME INTEGRAL

El federalisme integral, també anomenat gl&babnstitueix, ben cert, el marc
de la filosofia social i politica de Denis de Romngst, desenvolupada a partir de la
seua antropologia personalista. Es tracta, no d&deralisme parcial, restringit al
domini del dret i de les institucions, sind, mégmgwl’un intent de restituir al concepte
de federalisme la seua maxima amplitud. La dediediica mai extingida de la unitat i
la diversitat, que rau al cor de la vida mateixia iémens i de les societats.

Aquesta doctrina federalista, que aspira a una cems i una vertebracio
globals de I'activitat publica de I'ésser humafga esbossada a la decada de 1930 pels
moviments personalistes i, en particular, p&rdire Nouveau Encara que sols sera
veritablement desenrotllada i explicitada com aatalb posterioritat, després de la
Segona Guerra Mundial. El nucli dels artifexs d&sja elaboracio intel-lectual,
abocada a la praxi concreta sense negligir la piande I'espiritual centrada en la
persona, foren alguns dels més destacats membtesus@it corrent de Ordre
Nouveau (Alexandre Marc, Robert Aron, el mateix Rougemont.desaparegut

formalment el 1938, ensems amb certs exresistdntsitlarisme com ara Henri

2 Cal constatar I'Gs indiscriminat com a sinonimsdsdermes “integral” i “global” entre els autors
personalistes que aposten pel federalisamsu extens@ mode d’eix de la seua filosofia social i podti
Vegeu “Fédéralisme intégral (ou global)D&ED, p. 84.
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Brugmans. Més tard, ja arran els anys seixante@ant® s’hi afegirien altres noms: Guy
Héraud, Ferdinand Kinsky, Dusan Sidjanski, Arna@@imond i Mireille Marc-
Lipiansky..*

L’aportacio propia de Rougemont al conjunt del fatisme integral passa per
una aproximacié a la questié politica, socialnsfi tot, juridica, des de I'Optica de la
persona lliure i responsable, de mode inextricagieyig de la comunitat. Tal orientacio
encimbella, com a tema clau, la pregunta per Fa@mtiia complementaria entre I'u i el
divers, co és, per la participacio i la solidargatla vida civicopolitica. Nogensmenys,
es troba a faltar una preocupacié major per lalprofitica socioeconomica que resta
absent de la seua obra, quan no és objecte d’'uadariaconica i superficiaf.

A pesar que el nostre estudi sobre el pensamegenoontia queda delimitat,
com ja ho hem fet constar, a I'exposicio criticalaleoncepcio federalista i de la idea
d’Europa que porta aparellada. Ens és imprescidiinar una breu ullada als
components basics que fonamenten la seua cosmadsidixi que encetarem 'analisi
esbrinant els puntals teologics, metodologicsomatiogics i de referéncia historica que
subjauen i alimenten la conjuncid, tostemps dialactels seus distints elements. | sols
després, enfilarem la nostra atencié envers |'dBpefederalisme personalista de

I'autor.

3 Per a una visi6 amplia de conjunt del federalismiegral, vegeu: Dusan Sidjanski, “Fédéralisme (et
neo-fédéralisme)”, ®IFED, pp. 67-78; Ferdinand Kinsky, “Fédéralisme et pergalisme”,bid., pp. 79-
84; Lutz RoemheldIntegral federalism Frankfurt del Main, Peter Lang, 1990; o tambéreidzard,
Personnalisme et fédéralisme a travers I'ceuvre fdagateurs de la revue L'Ordre Nouveau (Robert
Aron, Claude Chevalley, Arnaud Dandieu, Daniel-Roflexandre Marc et Denis de Rougempii@si
doctoral, Université des Sciences Sociales de Tiselo1986, en premsa.

4 Una breu introduccié al federalisme rougemontiapes trobar a DD. AA., “Fédéralisme (chez
Rougemont)”, DIFED, pp. 202-204; aixi com a Attilio Danedkfederalismo,op. cit, pp. 94-99. Sobre
un tractament del fenomen econdomic des de la petrgpefederalista, vegeu: Alexandre Marc,
“Economic federalism”, &ommon Causen® 9, 1950, pp. 488-492; o també Mireille Margiansky,
“Esquisse d’'une économie fédéralisteE@rope en formatiom® 190-192, 1976, pp. 131-162.
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1- Fonts del pensament de Denis de Rougemont

1.1// La relacio entre 'hnome i Déu: una “teologbdstencial”

La pertinenca del jove Rougemont a I'entramat $qmiatestant va propiciar
I'entrada en contacte amb els ambients renovaderprdtestantisme francofon a la
seua Suissa natal, cosa que facilita la seua daribaParis, amb tan sols vint-i-quatre
anys, el 1930. Alli, en concret la influencia derR Maury (testimoni de I'estreta unio
entre els medis teologics parisencs irelsiand3, lligada a la novedosa difusio de la
teologia dialéctica barthiana, és el que va deteamén ell el desenvolupament d’'una
inquietud incubada al seu interior des de feia tenjp gran llicé que havia aprés de
Goethe: “une certaine idée de 'hnomme a la recleedshson destin, homme caractérisé
par une volonté d'étre d'abord, puis d'agir dans darée selon des verités
personnelles®” L'experiéncia propia de l'angoixa, de I'ésser humi@sesperat en

I'escrutament d’'una exigéncia ética i d’'una fe t@ises, que veia plasmada en els

“DRBIOQ, vol. |, p. 334.
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escrits de Kierkegaard, I'obri a endinsar-se, eralogica, al si de 'home dialectic i de
la paradoxa de la vida cristiana que proposava Banth, hereu de I'escriptor danés.

No podriem definir la figura rougemontiana comdlan tedleg. No ho era.
Pero, tanmateix, el caracter autodidacta que deestmateria teologica i que rau a la
base més pregona de I'elaboracio de tota la saaapaisonalista i federalista posterior,
ens indiquen la presencia d’'una filosofia existahcristiana o, inclis, d'un magma
generador d’'una certa “teologia existencial”.

En aquest sentit, és evident que fuig d’'un exisédisme ateu que abandona
'home a ell mateix, implantant I'absurditat i etgsimisme cruel en lleis de la seua
existencia. Ben al contrari, s’abraca a aquellealtorrent existencialista que fa
desembocar I'experiencia humana en Déu: “l'absunédq exorcitzat i, si bé no
s’imposa un optimisme absolut —que seria ingens—manté una esperanca com a
antidot del pessimismé®.

En la seua cosmovisio, l'elecci6 fonamental és,i,a cristianisme.
L’humanisme antropocentric forjat per la modernitationalista cedeix el lloc a
“rhumanisme de Déu”. La correcta apreciacid d'ajaedistincidé, matriu del seu
pensament sencer, requereix un minim discernimedriegat teologic barthia.

De Karl Barth s’ha dit, no sense rad, que s’erigeim el tedleg protestant més
influent del segle XX, i no sols pel que respecka seua confessio religiosa, siné també
per 'empremta deixada en el renovament de 'Esgléatolica’’ El seu punt d'inici és
senzill: “la més gran comprensio de les coses haedé& de la més gran distancia”.
Assercio que deriva el principi clau: la paradoeathbsolut de Déu i de la relativitat
de I'home”. Déu no pot ser objecte de la nostraeb@nca humana ni de la nostra

accio.

46 Evangelista Vilanovagp. cit, p. 487.
47 Cf. Ana Yetanol.as Iglesias cristianas en la Europa de los sigiéX y XX Madrid, Sintesis, 1993, p.
82.
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Aquest nucli metafisic suposa, en primer termajediheament d’'una via de
recerca teologica que transita entre dos frontsngargjuen, aixi mateix, un doble refus.
Oposicié a la teologia natural propia de la doetriatolica, que s’arrisca a segrestar
dins dels esquemes abstractes de I'ontologia &lft@nt Altre”, a Déu, tractant-lo com
una cosa entre les coses. Perd també al liberalisadégié® (i aqui esta el ferment
transformador més destacat al si del protestanjjsupge, atrapat en la dualitat
metodoldgica moderna entre racionalitat i irracibati’, només veu inadequacié entre
paraula humana i Déu mateix, tot perdent-se en cmsciéncia religiosa de
I'experiéncia pietista i mistica. Hom hi veu adiefaentment, una deriva subjectivista
exemplificadora en el camp religids de I'actitudntista decimonodnica, complementada
per una reduccié interpretativa de la Biblia ceayid una estricta lectura
historicocritica.

L’ Analogiaentis propia d’un catolicisme que es mou en el penksiracte, i
I'analogia fidej pertanyent a un protestantisme que, de Schelatdren a Ritschl i
Troeltsch travessa tot el segle XIX, en el pla dda@msar religiés emotivista i procliu a
I'aillament individual, s6n, ambdues, rebutjad®dlogensmenys, en ambdés casos

observem en el fons un punt comu: una tendendaadar Déu i I'hnome. Si la teologia

8 Rosino Gibellini caracteritza la teologia liberm tot intent teoldgic que, en nom del métode
historicocritic i dels seus resultats, exigisca rgwsié dogmatica o una relativitzacié de la ofisgia. En
aquest sentit, I'influx liberal, entre d’altres aitsbno abasta solament el protestantisme deciniosimo
també la teologia catdlica que veu aparéixer duenprimer decenni del segle XX I'anomenat
modernisme. L'Església de Roma, des de la segoitatndel segle XIX, empeny la gegantina labor de
restaurar la tradicié escolastica a través delamaigime per a atrinxerar-se en una apologética a@hsr
pretesos errors de la modernitat (recollits el 1864elSyllabusi I'enciclica Quanta curade Pius IX).
Pati aixi, ineludiblement, un aspra polémica alaagrisi modernista, en la superacié de la quddrbode
Barth no manca de certa autoritat enmig dels cetel@dgics catolics renovadors, que, com la «nitaive
théologie» i el gir antropologic suscitat per K&adhner, facilitaren els nous aires dialogants amb |
cultura moderna i, en conseqiiencia, possibilittaeelebracié del Concili Vatica Il. Rosino GibelliLa
teologia del siglo XXSantander, Sal Terrae, 1998, pp. 22 i 165-270.

49 Es justament aquesta mateixa dicotomia la questagbse a la qiiestié religiosa des d'uns altres
parametres, els de l'esquerra hegeliana, permetradavig Feuerbach fonamentar el seu ateisme a
L'esséncia del cristianismg1841). Obra en qué distingeix entre la “vera mesisg, I'esséncia
antropologica, i “I'esséncia no veritable”, és B tesséncia teoldgica de la religié i del crisiEme. Ben
coneguts sén els vitols de Friedrich Engels as@iitel I'empremta indeleble que deixa en el matesine
marxista, fins al punt de transmetre-li aquell elitia secularitzat de profetisme messianic questr
Bloch va escrutar &l principi esperancg1954-1959).

* Evangelista Vilanovagp. cit, pp. 518-523.
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natural anivella Déu i 'home a través del concaptdafisic de I'ésser, d’'una analogia
ontologica, el protestantisme liberal opta per tzd$hrome a Déu mitjancant un pensar
concret. Condueix aixi a centrar la vivencia relsgi en 'ética i en un sentiment mistic
emparentat amb els corrents culturals romanticeés, pel que fa a la crucial questié
de I'apropament al text biblic al si de les Esglésiorgides de la Reforma, assumeix la
defensa d’'una teologia cientifica, circumscritacament als resultats de la critica
historica, la qual cosa, per tant, comporta conorgseqiéencia una relativitzacié de la
tradicié dogmatica i de la cristologiaL’esséncia del cristianismg900) d’Adolf von
Harnack, un dels mestres de Barth durant la seamaate formacié a primeries de la
centuria a Berlin, il-lustra ben bé una de les fii@minants d’aquesta irradiacié cap a la
teologia de l'idealisme burgés, animat pel fervptimista en el progrés de la historia i
la creenca en una harmonia natural entre Déu el meligio i cultura, justicia divina i
ordre hum&? Flanquejat doncs pel repudi d’ambdés derroter$ogims exposats,
dimanadors per altre costat d'una amplia projeamol’evolucié de les Esglésies
cristianes, és com s’entén, emmarcat en la teoldglissegle XX, I'actitud certament
transformadora de Karl Barth en protestar davaetlat en nom de la diferéncia
qualitativa totalment altra de Déu, a favor deilanitat de Déu, de la seua absolutesa

que el configura com al “totalment Altré®,

*1 Rosino Gibelliniop. cit, pp. 15-22.

*2 Ferran Manresa, “Karl Barth (1886-1968)H&C, p. 925.

%3 Aquest apel-latiu del “totalment Altre” referit®u, tan associat en I'actualitat a la teologigHiana,

fou tanmateix manllevat per aquesta a Rudolf Gjte I'encunya al seu llibralld Sant(1918) per a
significar el Misteri tremend i alhora fascinant Béu en un context fenomenologic, en contra de I'is
exclusivament teologic que li donaria Barth. De ma&nera que, tot i constituir un precedent en
I'aproximacio alDeus absconditys]...] para los tedlogos directamente heredereKdkrkegaard, los
representantes de la llamada «teologia dialéctiRadolfo Otto [sic], en su intento de retorno adratse

ha quedado a medio camino. Hay en él, todavia, slad@s residuos racionalistas. Demasiada ganga
filosofante procedente de los Scheiermacher, Fyidsant; demasiadas «categorias», demasiados
prioris. Demasiada filosofia comparada de la religionaemas, un error fundamental: el de creer en la
compatibilidad del cristianismo luterano con la tméy afirmar el parentesco entre Eckart y Lutero”
José Luis L. Arangureratolicismo y protestantismo como formas de exisag1952), Madrid, Revista

de Occidente, 1963, p. 80.
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Per altra banda, en segon terme, I'esmentada sietafilialectica encarna
també la idea d’'un moviment intern d’'un terme aaltne en raé d’'un dinamisme
interior. Es aixi que el métode barthia es confignom una raonabilitat practica
contrario, inspirada en sant Pau, sant Anselm de Cantetbualvi. El retorn a les
fonts primigénies del protestantisme (Luter, Calvies percep en Iaplicacié
renovellada del principisbla fides, sola gratia, sola Scriptura, solus GluEs. La
Paraula de Déu, la importancia cabdal donada a deelRci6, subratlla tant la
impossibilitat humana d’abastar Déu i la poss#ildivina d’aplegar a I’'home, com el

pecat i la gloria. Es aixi que al capdamunt deddogia barthiana hi ha la identificacié

> A partir de I'equilibri conciliador entre dialéct i teologia abastat pel també conegut pel seudko
procedéncia com Anselm d’Aosta (1033-1109jdes quaerens intellectum. La preuve de I'existethe
Dieu d'aprés Anselme de Cantorbé(¥931), Neuchatel-Paris, Delachaux-Niestlé, 1968 Barth
esbrina la relacié entre fe i rad dins d'un contesgient. Aixi, en paral-lelisme amb la mentalitat
medieval en la que, a diferencia de la concepci@em@, inversament proporcional, on la rao
(justificadora de realitat) busca Déu per a legitiio, la fe i Déu hi son d'entrada. Ara bé, mébaen
d’'una “fe del carboner” o d'una fe infantil, el gbeha és un requeriment de la propia fe d’entéadrei
mateixa per tal de mostrar-se madura i comprenskites quaerens intellectyntla fe que cerca
d’entendre’s”, el célebre “argument ontologic” @gmsAnselm, no €s ni més ni menys que una exigéncia
de raonabilitat de la fe intrinseca a ella mateixeg, tot i reconéixer la insondable immensitatrdisteri
divi, s’esforca en aproximar-s’hi per mitja derégei-ligéncia, de la rad, per a guanyar un majdg go la
seua experiéncia de fe, encara que tan sols sgjarbant “el que Déu és” dins dels rigorosos masgen
de la Paraula de Déu revelada. Aixi, amb AnselmithBaorrobora que del saber no naix la fe
(irrealitzable pel “només si veig i entenc, hi g, I'inic que sorgeix del nou saber sobre l@&s$eel
gaudi d’'una major comprensio espiritual. Arribat§, &al reiterar que el quadre epistemologic denec
existencial d'una veritat religiosa que se’ns psgpg’ubica cap endins d’'un ambit creient, que semé
Barth pressuposa una acceptacio lliure de la fel ereient (dinamica gracia-llibertat amb posdiailde
rebuig huma de la fe), no ocorre el mateix en gldel monjo benedicti i arquebisbe anglés del s¢le
Agquest, malgrat la certesa, en conceptes actuads)'aprehensio de tota veritat és un acte deda,vi
contextual i no abstracte, inseparable del seu mistlbric i cultural, bandeja un segon condicionant
clarificat pels moderns: la llibertat de qui nocésient per a acceptar o refusar la fe en I'ex@tede Déu
que ell déna per preexistent i inqliestionable. @oant en part el seguiment del fil discursiu eshoper
Josep Manuel Udina a “Anselm de Canterbury (1038}1 aHPC, pp. 259-289, destacar, per ultim, un
important error d’apreciacié que comet Barth atfapolar anacronicament la visié d’Anselm en relaci
a la seua interpretaciid intra dels vincles entre fe i ra6, enmig d’'un contexdi@nt contemporani. El
teoleg protestant opina que Anselm de Canterbuig/ercamina a palesar cap prova o demostracié sobre
I'existéncia de Déu, ans al contrari, sols buscaeifexionar teologicament i fins i tot invocar una
pregaria sense cap mena d'intencid filosofica. Atmeeduccid del famés argument anselmia a la fe
provoca la dentncia dels seus prejudicis antiffiosdpel medievalista catolic Etienne Gilson (“Ses
nature de 'argument de saint AnselmeArehives d’Histoire Littéraire et Doctrinale du Mey Age n°

9, 1934, pp. 5-51), el qual, valorant de forma fsila contextualitzacié dins d’un ambient creielet
Fides quaerens intellecturgivindicada per Barth, no deixa de ressaltaesieets ligams entre teologia i
filosofia propis de I'Edat Mitjana i, per tant, ¢hmensid filosofica justificativa no reductible @ fle del
susdit postulat, puix, la intel-ligibilitat de l& #s atorgada per la rad, i no per la mateixa &thB
assumiria aquesta darrera critica a la v@sigmatica de I'Esglésijapublicada de forma fragmentaria
durant el transcurs d’'una trentena d’anys a pdetit 932.
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total entre Revelaci6 i missatge cristidDe tal manera que “el dogma trinitari esdevé el
punt de partida de la teologia. Barth parteix dé, daarteix de la Trinitat, de la
Revelacié que és donada a I'home i I'ateny profumetst quan parla de la “humanitat
de Déu”. | el resultat és una visio teoldgica, esutrist és el punt focal, [...3°.

En aquesta “teologia de I'autorevelacié trinitatfatio falta, doncs, un discurs
cristocéntric centrat en la llibertat i la humahitke Déu. Com recalcaria el mateix
Barth, amb ocasié deRencontres Internationales de Gen&rellur convocatoria de
1949 dedicada a la recerca d’un nou humanismemkéhpecador sols pot abastar la
salvacié d’home redimit, d’home real, amb el fetldeconversié a Crist. Es a dir,
’'hnome només pot aplegar a la quota més alta d’lmitataa través de l'analogia
cristologica, renovadanalogia fideique res té a veure ja amb aquella altra prenyada d
misticisme romantic. |, a més a més, en la mesuead’fjome exercisca la seua llibertat
definida com a obediéncia a Déu, ¢co és, com a nssjditat davant el do de la fe
concedit per la gracia divina, cada acte realiezatconcordangca amb la dinamica de
I'analogia cristologica suposara de forma intriase@aradoxal el compliment d’'una
altra de complementaria: I'analogia de la rela@dadhistoria amb I'eternitat mitjancant
I'exercici de la llibertat responsable de 'homdibertat responsable que és creadora de
purnes d’eternitat transcendent enmig de la réatitmanent?® En definitiva, ambdues,
analogia cristologica i de la relacié historia-ete&t, conflueixen en una
complementarietat dialéctica que ajudara a perfitzbra de Barth com una crida

cristiana al compromis dins del mén, al testimanvitla.

%5 Evangelista Vilanovagp. cit, p. 521.

*%bid., p. 523.

" Cf. DD. AA., Persona e personalisrfh. Pavan i A. Milano, dirs.], Napols, Dehoniari®87, pp. 183-
220. Per a aclarir el vincle entre aquesta “autlsmio trinitaria” i el radical cristocentrisme qdeu a
rellegir tota la teologia des de la cristologial, €@denciar que “[...] el punt de partida de Banth és
I'encarnacié de Crist sin6 la preexisténcia detCekque va succeir abans en I'eternitat en gliged el
que va succeir a Palestina. No comenca per baida earn, siné per dalt, pel Fill. [...] Per aixb e
pensament de Barth no és solament cristologictaimbé trinitari”. Ferran Manresap. cit, p. 941.

8 Karl Barth, “La actualidad del mensaje cristiana’Hacia un nuevo humanismii. Caballero
Calder6n, trad.], Madrid, Guadarrama, 1957, pp981-
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Fet i fet, aquesta succinta traca de la teologg@mdtica confegida pel teoleg
suis en la seua versio meés acabada, no lleva &ssitat de dilucidar també les seues
dues etapes d’elaboracio lligades al context héstoa la seua biografia personal,
factors essencials i indestriables del seu quetdogic.

L’Alemanya convulsionada economica, social i pcéithent després de la
derrota sofrida en la Primera Guerra Mundial afaécel temps i I'espai en qué es gesta
la “teologia de la crisi” o “de la paradoxa”, primeom que rebé la rupturista
perspectiva teologica del, aleshores, desconegstiompale Saferwil al cantd suis
d’Argovia. El rancor nacionalista, incubat en esgleenmig de la burgesia i I'exércit, i
I'hostilitat de I'opinid publica al compliment ded obligacions contretes al Tractat de
pau de Versalles (reparacions de guerra, pérduésiials...), la repressio dels frustrats
alcaments espartaquistes de caire revolucionagitdirper Rosa Luxemburg i Karl
Liebknecht que estimulara I'estratégia insurrecaiate I'esquerra radical, aixi com la
fanatica reaccié de I'extrema dreta amb el termls dissassinats politics i els colps
d’Estat fracassats de 1920 i 1923, son, ensemmrdade profunda inestabilitat que
jalonen el sorgiment i la vida de la Republica deiMar. Els continus sotracs que
colpegen la vida publica erosionen progressivaraestiport popular i parlamentari del
grup de partits defensors de les institucions deatiguies: socialdemocratedentrum
catolic i representants de la burgesia moderadaetessié posterior al crac de Wall
Street, el 1929, que s’estengué pertot arreu conegurer de polvora, facilita I'arribada
al poder del nacionalsocialisme i la fi d'una jasse afeblida democracia alemanya,

fets simbolitzats per I'incendi del Reichstag omgper Hitler el 27 de febrer de 1933.
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Es en Nadal de 1918, perd amb data de 1919, a Bemas publiceDer
Romerbrief® Comentari biblic, amb pretensions reactualitzasioyee Barth realitza a
la carta de sant Pau als cristians de Roma. Caoaside aquells moments deixeble de
Leonhard Ragaz (1868-1945), animador del movimelst ‘Socialistes religioso&” (en
alemanyreligités-sozia) I'ala més esquerrana del cristianisme socialasitlins dels
parametres de la teologia liberal), amb aguesta ebceta una dolorosa polémica que
prompte sacsejaria la consciencia eclesial i técddigcontribuiria a dividir els esperits.

En relativitzar el métode historicocritic a funaerament preparatoria per a la
comprensio del vertader tema de la BibliaDeus absconditysel “totalment Altre”,
arrabassa amb violencia la clau de volta del plamdisme liberal, el qual l'acusara al
seu torn, no mancat de raé, de teocentrisme. Laaoeologica exposadad & pistola
als Romansque caracteritza el que podriem identificar coprimera etapa barthiana
que abraca tot el decenni dels anys vint, es fansota la inspiracié voluntarista i
existencial de sant Agusti, Luter i Kierkegdard es basteix sobre la base d'una
dialéctica de contradiccié sense mediacio ni sipssibles. Es tracta d’una oscil-lacio
entre contraris, Déu i 'home, afirmats ambdés aenf simultania. Hom hi troba un
dualisme del salt en la fe, de I'angoixa i exasgéraital del creient, que recupera
I'esperit original de la Reforma luterana, de laviecuda a mode de contraposicio, de

paradoxa, d'absurd, de risc, d’escandol, de bogesaional; d'una “fe nacida del

%9 No obstant és la segona edicié de Munic de 1322aborada en la seua integritat, la que sol peghdr
com a text més representatiu de la teologia dialcvVegeu Karl BarthCarta a los romano§Abelardo
Martinez de la Pera, trad.] (1919), Madrid, Bil#icaa de Autores Cristianos, 2002.

® Henri Mottu, “Un débat inachevé: Ragaz et Barttjinéraires socialistes chrétien§inebra, Labor et
Fides, 1983, pp. 57-67.

®1 Es precisament el periode de postguerra el moerequeé, en sintonia i com a precedent proxim de
I'existencialisme naixent, es descobreix a fonsipesa de moda el pensament kierkegaardia. Se’l
tradueix primer a l'alemany i després, amb algungsade retard, al francés (Denis de Rougemont
participa també en aquest procés, com veurem na¥)ah Espanydl sentimiento tragico de la vida
(1912) de Miguel de Unamuno anticipa tot aquestimewt, mentre que el seu llibtea agonia del
cristianismo(1925) s’hi incardina ja plenament.



36

escepticismo rayano en ateismo y de la desespet&Cidci no hi ha cap via que
conduisca de I’'home a Déu, ni la via de I'experigmeligiosa (Scheleiermacher), ni la
via de la historia (Troeltsch i Harnack), ni tampacvia metafisica de la teologia
natural. L’anic cami practicable és la crida degtacia de Déu a 'home a través del
seguiment de Jesucrist, perd0 des d'una separadiéalaentre gracia divina i fe
humand®®

La historia de la salvacid, conseqtientment, noné@shistorigjunt a ’home o
dins de la historia de I'home, ans, més aina, atre de Déu amb els homenskésis,
judici: no a la historia de pecat i mort de I'hoiriperacié pel si de Déu pronunciat en
Jesucrist, pero sota la forma de tangent. Es adiesurreccio de Crist, com a nucli del
missatge de salvaci6 cristia, és com el limit lietlar del Regne de Déu 0 nou mon
respecte al mén temporal, pero resta separat abetl la tangent toca sense tocar un
cercle® Lindividualisme religiés és aci tan intens com Kierkegaard. El cos mistic
de I'Església invisible queda arrancat de I'Esgléssible reduida a mitja transitori de
la fe, signe i testimoni, enmig de la humanitatloAd¢clesiastic és el no-existencial,
simple estructura provisional i morfal.

Aquestes innovadores idees, que provocaren lageedhcia declarada dels
seguidors fidels al protestantisme liberal domiredmjual s’enfrontaven, no tardaren a
congregar al seu voltant un nodrit grup de teolégsb propietat, no se’ls hauria de

tenir per deixebles de Karl Barth, sind, més bésmerar-los com a companys de

%2 José Luis L. Aranguremp. cit, pp. 80-88. Cal parar esment aci a la semblariga ehprotestantisme
lutera i la insisténcia en la paradoxa del crissiane que Tertul-lia, a finals del segle Il, passatmver
deixat escrit en la frase lapidarieredo quia absurdumEl “crec perquée és absurd” manifestava una
actitud netament antifilosofica. En canvi, els pdstrs pensadors cristians d'Orient i Occident, a
diferéncia de la separacio que es feia entre ptfie grecoroma i filosofia i influits pel platonismel
neoplatonisme, no trobaran cap conflicte entradai la fe. De tal manera que posaran I'accengman
sistema racional tancat sobre si mateix, sind easufilosofic de la rad en el que aquesta restatalze
allo que l'ultrapassa en recerca d’'una saviesd tgacoloracio religiosa. Cf. Hervé Roussedil,
pensamiento cristianfPedro Darnell, trad.], Barcelona, Oikos-Tau, 1938 34-35.

%3 Rosino Gibelliniop. cit, p. 24.

®bid., p. 33.

% José Luis L. Aranguremp. cit, p. 87.
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reflexio, els quals, des de distintes evoluciomasegaren una mateixa percepcié de crisi,
d’estar “entre dues époqué¥”E. Brunner, F. Gogarten, R. Bultmann, G. Merz .o H
Barth sén alguns del més destacats d’aquells gaesmaraglutinant-se entorn de la
teologia dialéctica i del seu mitja d’expressiordaistaZwischen den Zeitefiundada
en 1922/1923), i que ajudaren a reportar-li laex@hcia necessaria per a que el seu
principal valedor ingressara com a docent a la &lsitat de Gotinga ja en 1922.

Correlat d’aquest mateix debat entre liberalisma&otgc i la nova lectura
barthiana neoluterana, es produeix paral-lelamestissié al si de I'esquerra teologica
entre el “profetisme” de Ragaz, hereu de l'orieidtdiberal, i el corrent “dialéctic”. El
trencament durara fins a finals de la Segona Guaradial, quan es construiran punts
de retrobament a partir dels canvis experimentatsBarth en la seua segona etapa
iniciada amb el pas a la decada de 1930 i el seu é@empromis contra el nazisme.
Mentrestant, malgrat els deutes de la traject@rthiana als “socialistes religiosos” (no
en va aplega a afiliar-se al partit socialista ganpastor abans de la primera contesa
mundial, donant aixi mostra de militantisme), nddiiaren la incomprensié mutua i
'atac sagnant. Ragaz retreia als “dialéctics” dmeseua font luterana repristinada
conduia a I'eliminacié de les mediacions i, pert,tanla ruptura entre cristianisme i
realitat humana, la qual cosa es traduia en puliféeigncia en materia politica. La
politica esdevindria aixi tasca indigna per altigrisque debe desinterarse del orden y
gobierno humanos, y decir jno!, tanto al princiggola legitimidad como al principio de
la revolucion™®’

Aixi i tot, els posteriors esfor¢cos de Barth pexpsofundir en la seua teologia
demostraran no sols I'escolta atenta als seussrisind també la intencié Ultima i

sincera dels seus plantejaments: la necessitaemide revigoritzar una teologia solida

% Ferran Manresap. cit, p. 928.
67 José Luis L. Aranguremp. cit, pp. 87-88.
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i autbnoma que inspire a mode d’esperanca tranaftwra I'accié sociopolitica dels
cristians més enlla de la sola dimensié escata@ogitsié encara no perfilada del tot
que, llavors, era percebuda com a contraria alddeactivisme social i politic dels
“religiosos socials”, bastit sobre una pobra i $&tizant fonamentacié teologica que
unificava Regne de Déu i moviment sociohist8fic.

Tot aixd0 denota I'intima vinculacié de la teologialectica amb I'ambient
cultural coetani de 'Alemanya d’entreguerres. Qagatemonitori, en certa mesura, de
la fugacitat dels “felicos anys vint” en altres gu més prospers i anticipacié de la
sensacié generalitzada de crisi de civilitzacié @seviura en la década segiEnt.
D’aquesta manera, el clima de I'existencialismengarnic es reflecteix en Barth, pero
sense poder considerar-lo un existenciabtato sensupuix les notes de teocentrisme
i existéncia eterna ho impedeixnHans Urs von Balthasar, manllevant I'etiqueta a
I'estil artistic més en voga en terres alemanyeshares, parla de la teologia de la
paradoxa com d’un “expressionisme teologic”, mdtper la separacié extrema entre
Déu i 'home’*

Es aixi que la crua vivéncia de la questié obreraonscienciacio, fruit de la
seua tasca pastoral, de I'esterilitat de la preiticde la Paraula de Déu seguint les
coordenades cientistes heretades de les seuesldreedls i la sensacié d’enfonsament

de la mentalitat burgesa i idealista, I'abocaremahpessimisme romantic propi d’'un

® Henri Mottu,op. cit, pp. 57-67.

%9 Aci s’escauria citar a qui, tal volta, millor hEagmat amb alé épic i totalitzador els problemesat®i
espirituals d’aquell temps a Europa: Thomas Matmrevel-laLa muntanya magicél1924). En aquesta
narracio I'escriptor alemany catalitza els sofrisediuna cultura occidental malalta en allo mégpnre
del seu halit vital mitjancant el jove protagonistans Castorp. Convalescent a un sanatori de Dalss,
Alps grissons, cim simbolic del continent i illa gau per a la meditacio, el personatge encarnaiper
mateix a un burgés rendista d’'Hamburg desencibética ferit d’emotivitat. Aixi, des del seu semint
etic d’origen protestant i en gran part laicitzed, converteix en I'eix de la brillant pero infruocsa
disputa entre I'intel-lectual italia Settembriniembre en secret de la maconeria, i el pare jeblaiitdota.

O siga, el que és el mateix, en l'objecte dels mysmments, no mancats d'ansia proselitista, de
I'humanisme liberal amerat de patriotisme naciatalidel primer i del cosmopolitisme reaccionari de
I'Església catolica del segon.

O Rosino Gibelliniop. cit, pp. 24-25.

"L Citat a José Luis L. Arangureop. cit, p. 108.
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Oswald Spengler (malgrat la temptacié present eetetn a Luter), sind a mirar cap
avant en positiu. Aixd ho féu negant en primeraaimsia I'absolutisme de la rao
instrumental i geométriég per a assentar després I'autonomia del pendagte@n un
nou paradigma. Aquesta nova epistemologia teolpgicdé en un primer moment
gueda a la vora del precipici de la irracionaldatb la concepcid del salt en la fe,
s’encaminara posteriorment vers una raonabilitedctppa com a argument de
comprensié des de l'interior de la fe, d'enca I'dbea cap a sant Anselm i Calvi
esdevinguda a principis dels trenta.

Per bé que tot el que venim dient rau fidel al glosament teoldgic de Barth
durant el seu primer periode, seria erroni negéibfentit del conjunt de la seua obra en
disminuir tot el seu impacte i transcendéncia adamocidé que provocaren els seus
primers escrits dels anys vint, oblidant aixi legpdrtants aportacions posteriors, mig
correctives mig prospectives, que conformen la ssegona etapa de 1930 fins a
darreries dels seixanta. Aquesta tendencia reduéswisible en nombrosos intérprets
del tedleg de Basilea. Sense anar més lluny, Jachlaitain en 1936, desproveit
segurament encara de la suficient perspectivarhuatcel jutja aHumanisme integral
amb duresa vehement. Qualifica la seua posturgaitaant, “sobretot reaccional, una
voluntat de purificacié per retorn endarrera; [afjtihumanisme primordial, i en
definitiva, amb tots els penediments teologics @ud una dialectica molt intel-ligent i
molt curulla d’experiéncia pot ornar una doctrinanthilacié de 'home davant Déu.
[...] En una paraula, hom retorna al pessimismedplprotestantisme primitiu* Fins i

tot el mateix Barth, en data bastant més tardaaguénde rectificar a algun participant

2 Aquesta acusacié al racionalisme modern coincideib la que més tard, des del pensament critic,
llancarien aDialectica de la ll-lustraciq1947) Max Horkheimer i Theodor Adorno. Des destBla de
Frankfurt, aquests verificaran l'incompliment delotic progrés material i moral anunciat per la
modernitat. | assenyalaran com a causa d’aqueigapd®, no Unicament les relacions de producci6
capitalistes, ja que els régims socialistes queierl mateix parany, siné I'imperi de la logicaldgad
instrumental subjacent a tots dos. Cf. Adela Car@ritica y utopia: la Escuela de Francfomadrid,
Ediciones Pedagdgicas, 2001, pp. 64-67.

3 Jacques Maritairdumanisme integraBarcelona, Edicions 62, 1966, pp. 68-69.



40

als ja esmentatkencontres Internationales de Gené&ec1949 en ser-li atribuides com
a actuals formulacions ja desfasades del seu peapitge reflexid?

El que és cert és que si el primer gir fou de maptadical, un tomb de 180°, el
segon gir suposa una labor de reequilibri davalst elecessos apuntats pels seus critics
i inclis una certa retractaci6 en alguns dels aegisments més agosaratE£ls avatars
del debat teologic i, sobretot, les febleses paktode la predicacid, menen
indefugiblement a la recerca d'una antropologialogioa, a I'exploracié de la
“humanitat de Déu” sobre el terreny ja llaurat eloneixement de la seua divinitat.

El comeng¢ d’aquesta reorientacio barthiana es addrar en 1931, amb la
publicacié de I'estudi d’aproximacié a la justa deracié entre dialectica i teologia
aconseguida per sant Anselm de Canterbury al s€gleesumida en la coneguda
maximafides quaerens intellectufi Conforme hem indicat més amunt, aquest influx li
permet, en un primer moment, I'obertura cap a anaabilitat practica contrariocom
a métode de treball teologic des de dins d’'un cardeeient, tenint en compte, com a
contribucions preparatories, les dades de la lastnitica sobre la Biblia. A més,
arribaria a acceptar més endavant, amb el transieirdgemps, la impossibilitat de

construir una teologia completament separada fi$afia en la seua obra culminant,

" Karl Barth, “La actualidad del mensaje cristian@Hacia un nuevo humanismap. cit, pp. 81-90.

> Rosino Gibelliniop. cit, p. 33.

® Per a clarificar la naturalesa d’aquest nou mdegbensament teoldgic basat en la rad practicaegue,
oposicié tant a la teologia natural com a la teialdigperal, Karl Barth té el mérit d’introduir ehmarc de

la teologia contemporania, és oporta el simil amizlassificacié dels tres modes de fer teologia que
Johann Baptist Metz detecta en circulacié actualmemeoescolastic, el transcendental o idealista
postidealista. En primer lloc, el paradigma neokstic es correspondria amb la teologia natural.
Segonament, el paradigma transcendental o ideaistemplificaria tant en I'enfocament liberal o
historicocritic com en qualsevol intent de teodim@onalista. | en tercer lloc, el paradigma piesilista
tindria els seus origens en la ruptura represemtadta teologia dialéctica al bell mig de les assions
evangeliques, desenvolupat per la reflexié teoBbgixistencial de Bultmann en paral-lel al “gir
antropologic” de Karl Rahner en el catolicismegnduiria a Metz, com a deixeble d’aquest ultimparo

el discurs sobre Déu “de cara al mon”, és a dppsar en relacié des de llur autonomia reciproca la
teologia amb la historia i la societat. Vegeu JohBaptist Metz, “Unterwegs zu einer nachidealistést
Theologie”, aEntwiirfe der Theologiglohannes Bauer, dir.], Graz/Viena/Colonia, Styt@85, pp. 209-
233; citat a Reyes Mat®jistica y politica Estella, Verbo divino, 1990, pp. 92-93.
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hereva de_'Epistola als Romanda Dogmatica de I'Esglési&1932-1967). Redactada
al llarg de més de trenta anys i considerada pdtsmaom laSumma theologicdel
segle XX, a pesar del seu taranna d’argumentacidatde que xoca amb I'esperit de
sistema de sant Tomas d’Aquino, constitueix unereftlar de I'evoluci6 en marxa
mampresa pel seu autor.

En ella es percep un apartament de Kierkegaard terlLude Illur
antiracionalisme decisionista que allunya el amme de la vida amb la
sobrevaloracid d’'una voluntat individual polemi@escetica i extramundana. Aquest
relegament dels mentors d’'una dialectica transcesi@émmanéncia massa abstracta,
coincideix amb l'ascensié de la figura de Calvi cameferent clau d’aquesta segona
etapa. La contencid, sobrietat i major estima edadel ginebri insuflaran ara una fe
gue retorna i viu del seu objecte: la Paraula de i@géelada en Jesucrist; a diferéncia de
la fe luterana, pura confianca i esperanca en Déwnq s’alimenta d’un conting(ft.

S’observa aixi el canvi cap a una dialéctica ddraditcidé en relacid, on del
concepte de la infinita diferéncia qualitativa déuDes passa a nocions de mediacio:
alianca, reconciliacio i redempci6. El Déu trinitenistia es troba per tant en el mén per
mitja de la seua Paraula, per mitja de Jesucristh) d&a qual cosa s’abasta la
concentraci cristologica subjacent al plantejanescatologic del primer periodeAl

remat, superada I'angoixa del salt en la fe kieskedia, tot se centra en la Revelacio i

" Karl Barth,Dogmatique(1932-1967), Ginebra, Labor et Fides, 1953-1980V@s.]. Per a constatar la
col-laboracié de Denis de Rougemont, durant I'a®34] en la traducci6 inicial, de I'alemany origimadl
francés, del primer volum d’aquesta monumental darghiana, vegeu Karl Barth i Pierre MauRqus

qui pouvons encore parler... Correspondance 19Z861Bernard Reymond, ed.], Lausana, L'Age
d’Homme, 1985, p. 201.

"8 José Luis L. Aranguremp. cit, pp. 109-111. Cal remarcar que el centre de lagé&ocalvinista no és

la sola justificacio per la fe com en Luter, sinquesta acompanyada de la predestinacid (menys
emfasitzada als textos calvinians perd amb majsifesegles XVII i XVIII). D’aqui que “Martin Lute

se sentia justificado por la fe, pero a la vez ejalth de acongojarse ante la posibilidad de su
reprobacién. Calvino no, porque al dogma luteramdadcerteza de la justificacion afiade el de ltezar

de la predestinacion. El «elegido», ocurra lo qu&rra, esta salvadolbid., p. 105. Al costat d’aquestes
concepcions, una angoixant en excés i altra dgor fidbgic draconia respecte a la condemna al nial de
“no elegits”, apareix, bastant més flexible, la&isatolica de I'assoliment de la salvacié que, é&mben
sabut, conjumina la justificacio per la fe ambliek¢ albir de I'obrar.

" Rosino Gibelliniop. cit, pp. 33-34.
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la cristologia. Barth desemboca finalment en analogia fidei cristocentrica, nexe
entre Déu i 'hnome i font d’'un humanisme cristiaegen parangé amb el de Maritain,
també podria definir-se com a humanisme teocepkitc oposicid a I'antropoceéntric
sorgit de la linia més naturalista del Renaixeni@tie.?® Tot i que I'antropologia no
pot deduir-se directament de la cristologia, |la anitat del Fill de Déu ddéna aixi per
analogia la mesura de la nostra humafiitat.

En aqueix sentit, quant al punt crucial del vinetdgre gracia i llibertat, hom
denota també un distanciament dervo arbitrio de Luter i en general de tots els
plantejaments extremats dels Reformadors. Finst,i dol-locant la doctrina de la
predestinacié en un lloc preeminent de la seuagénlla tracta amb independéncia de
Calvi, alhora que defén la figura d’aquest d’agselhterpretacions deformadores que,
a partir de lectures desenfocades de I'obra de WiakerL'etica protestant i I'esperit
del capitalismg1905), identifiquen de forma simplista al refodoade Ginebra amb la

deriva del puritanisme calvinista.

8 Es interessant copsar la distincié maritainiartaeesis susdits humanisme cristia i antropocérttia:
primera classe d’humanisme reconeix que Déu ésrgtec de 'home, implica la concepcié cristiana de
I'home pecador i redimit, i la concepci6é cristiada la gracia i la llibertat [...] La segona classe
d’humanisme creu que I’home mateix és el centrhdene, i, per tant, de totes les coses. Implica un
concepcié naturalista de I'nome i la llibertat. &juesta concepcié és falsa, hom comprén que
I'humanisme antropocentric mereixi el nom d’humamesinhuma, i que la seva dialéctica hagi d'ésser
considerada com klmagedia de 'humanisnieJacques Maritaimp. cit, p. 40.

81 Jean BoscKarl Barth ou la liberté de Dieu pour 'hommearis, Berger-Levrault, 1957, pp. 25-30.
Josep M. Coll fins i tot aventura la possibilitaeid acostament al personalisme dialogic en reféaéac
Barth, donat que “estudia sobretot la dialécticddigica entre Déu i la humanitat, i més particukantm
entre el tu huma i el Tu divi, com també la diménsologica de la relacié interhumana”. Aquesta
definicié aproparia la teologia dialéctica d’aquakparadigma dels personalismes dialogics en llang
alemanya elaborats per Martin Buber, RosenzweidneE Josep M. Coll, “Mounier i els corrents
personalistes”, &mmanuel Mounier i el personalispigarcelona, Cruilla, 2002, p. 75.

82 José Luis L. Arangurergp. cit, p. 110. Amb molta claredat, W.-A. Visser't Hosfenyala I'error
frequent de llegir a Calvi a través del calvinistoen una indiferenciacio fal-lag: “C’est que Calgitrop
souvent été interprété a travers le calvinismec#&enisme a fait un choix dans son héritage etissé

de coté des aspects importants de la pensée dmaitre”. W.-A. Visser't Hooft, “Préface”, a André
Biéler, L’hnumanisme social de Calyisinebra, Labor et Fides, 1961, p. 5. L'origengtiesta confusio
interpretativa deu imputar-se a alguns epigonsavesats del socioleg Max Weber. Aquest, a les seues
conegudes tesis sobre I'ética protestant, anaitmaodel del calvinisme purita dels segles XVIIVIN,

perd no mostra I'evolucié soferta des de les ideésals de Joan Calvi, la qual cosa dbéna peu a
amalgames indiscriminades. Exemple per antonondgaiguestes apreciacions equivocades és la doctrina
calviniana sobre la predestinacié. “Contrariamémfug s’ha dit, aquest no és pas el centre deolaga

de Joan Calvi”, segons el parer de Carles Capémpartancia creixent de la predestinacié s’obsetwva
les successives edicions deltetitucio de la religiod cristiang1536-1559) al llarg de vint-i-tres anys.
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En contrast aixi amb la fidelitat total a la daw#ride la doble predestinacio
heretada de la tradicio calvinista i represa petaa moviment neocalvinista, el tedleg
suis, amb gran independéncia de criteri, assumkixespecte la reinterpretacio
proposada per Pierre Maury, un dels seus princigifasors a I'ambit francofon. Barth i
I'inquiet predicador francés reprenen completananiesta controvertida questio i li
donen una base cristologica aliena tant a Joar €aa al calvinisme historic. Davant
d’'una “[...] décision abstraite d'un Dieu abstrajtii n’est par conséquent pas le Dieu
Trinitaire, le Dieu de Jésus-Christ [.23" es rebutja la ldgica terrible i injusta de la
divisi6 entre el desti a la salvacid dels elegéslp gracia de Déu i el fat irremissible al
mal dels condemnats. Es prefereix parlar d’eleeni@omptes de predestinacio i es fixa
en la mediacié de Crist (Verb etern encarnat) speete a una doble predestinacio
redefinida: I'eleccié negativa de Jesucrist quaapsal la condicié humana inclus pel
que fa al sofriment i a la mort per una part, i fatra, I'eleccid positiva o compromis
lliure dels homens d’emular la figura del Crist lanseua vida a partir d'una “gracia
comuna” concedida en igualtat a tothBm.

En aquesta segona etapa, no obstant la comunaarmtmbada vers la
necessitat d’'una antropologia teologica, el gruls tkolegs dialéctics consumara llur

ruptura el 1933 a consequencia del distint taramupaés a tal “gir antropologic”. La

Tanmateix, I'intent d’explicar els signes que demogui sén els elegits per a la salvacié (justificger

la fe, vocacié adrecada per la gracia i obres gsalten de la fe perd sense valor per si mateixes)
obsta la certitud primordial que la decisié etedeaDéu és desconeguda per al creient, el qual deu
bandejar humilment la temptacié d’esbrinar el mistivi. Carles Capd, “Joan Calvi (1509-1564)", a
HPC, p. 612. Les paraules del reformador sén clariviste“No ens és possible de comprendre la
incomprensible saviesa de Déu, ni estem faculats gotmetre-la a examen, fins al punt de posalaen
qui son els qui han estat escollits pel seu etetitiji qui s6n els réprobes. Aixo, altrament, sacésa de

la nostra fe, que pot sentir-se plenament segubaagmesta promesa, €s a dir, que Déu reconeixaraco
fills aquells qui hagin rebut el seu Fill unigéripui pot haver-hi tan improbament cobejos que,ament

de saber-se fill de Déu, encara vulgui saber mées®3. Joan Calvinstitucié de la religié cristiana
[Joan Vinyes, trad.], Barcelona, Proa, «ClassidsQiistianisme», 1991, p. 136. No seria doncs Calvi
sind, contra el seu esperit, el corrent del pustae calvinista el que amb posterioritat consagrxi
imatge més divulgada i cruenta de la predestinacion esfor¢ per racionalitzar el misteri divi.

8 Jean Bosayp. cit, p. 23.

8 Roger Mehl, “Du néo-calvinisme au barthisme'Emdes théologiques et religieuses 3, 1977, pp.
407 i 412-413.
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revista emblematica del movime@wischen den Zeite(Entre els temps), desapareix
agueix any, mentre que Barth, fidel a la seua pets@m, mamprén la publicacié de la
série Theologische Existenz heutf&xisténcia teologica hui). Des d’aquesta nova
col-leccié recrimina a Emil Brunner la seua obertcap a la teologia natural, trencant
aixi la dependéncia ferria de tot discurs sobre i2épecte a la Biblia i permetent I'inici
de la labor teologica de recerca de Déu a partlesl@reguntes i necessitats humanes
sorgides enmig de la creaé®També Rudolf Bultmann, sota l'influx heideggerés,
distanciara criticament del mestre de Basilea.iTauntinuar pensant que la teologia
liberal tracta de 'home i no de Déu, fa notar tpuéeologia dialéctica duu a terme una
exegesi teologica que, sense negar I'exegesi tstwoitica, no se n'‘ocupa, perque la
relega a un estadi precedent al de la interpretiei@ Revelacié. Es per aix0 que opta
per una tasca de “desmitologitzacio”. Desmitificdgnifica interpretar, és a dir, la
realitzacié6 d’'una hermeneutica antropologica o,laniencara, existencial, del Nou
Testament, fins aconseguir mostrar a I'home aatuablor salvific del Jesus historic
més enlla de tot llenguatge mitf.

Pel que fa a les desavinences amb Friedrich Gagpdakseu acostament als
“Cristians alemanys”, aguestes ultrapassen derosrds disquisicions teologiques fins
a repercutir en la més immediata contemporaneitdd €ets, en concret, en les
implicacions que I'ascens al poder dels nacionédistes tingueren per a I'Església
protestant alemanya. Els protestants foren objdetda politica de control total i
d’instrumentalitzacié social en funcié de la idaptonazi que es vehicula a través del
movimentDeutsche ChristerfCertains cercles protestants [...] paraisseavair point
encore remarqué la nature essentielle de I'opposgntre le national-socialisme et le

christianisme. [...] [Hom] fait évidemment allusiowxaDeutsche Christén relata

% Rosino Gibelliniop. cit, pp. 27-28.
8 Cf. ibid., pp. 35-61 i Andreu Marqués, “Rudolf Bultmann (288976)”, aHPC, pp. 951-973.
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Denis de RougemontJournal d’Allemagng1938), no sols com a testimoni privilegiat,
sin6 també compromés amb “I'Eglise confessionn@@ekenntniskirchel...] autour
d’'une confession de foi inspirée par Karl BartHaethéologie dialectique, I'ensemble
des chrétiens luthériens et calvinistes qui refuderaisser «metre & pas» I'Evangité”.
La gravetat del foraviament religiés que suposésatdsa amb la mistica politica del
regim nazi, més enlla encara del calamitos aixafande la democracia liberal, es

retratat amb les segilients paraules:

“La propagande nationale-socialiste répand le bauie I'Eglise est le refuge de
I'opposition démocratique et socialiste. [...] LarfPn’aime pas les chrétiens. lls sont la
comme I'ceil de Cain dans la tombe, - la tombe aigfae. [...] lIs ont dd dire non a
I'Etat. Parce que I'Etat brimait la Liberté ou lesaleurs spirituelles» des libéraux?
Non, c'était plus sérieux que cela. lls on dit qamce que [...] on ne peut accepter les
lois sans accepter I'esprit qui les édicte... @He test la misére du tempg8ésar ne sait
plus gouverner s'il n'usurpe les droits de DidRendre a Dieu ce qui est a Dieu, cella
s'apelle alors du sabotage, et cela conduit au @ergoncentration®

Es aixi que, a la passivitat inicial dels cristiaess la creixent puixanca del
NSDAP, o fins i tot a I'accié coadjuvant déentrumcatolic en el nomenament de
Hitler com a canceller una volta esvaida la “caalile Weimar” i davant el perill de
I'alternativa comunista, segui el sorgiment derdifés iniciatives de denuncia i rebuig
actiu del totalitarisme instaurat. Si bé I'Esglésaolica, per la seua banda, resta
minimament protegida per [lautoritat internaciondel papat, que condemna

explicitament el nazisme a I'encicliddit brennender Sorg¢1937§°, com també pel

87 JE, pp. 329-330.

 bid., pp. 331-332.

8 Convé esmentar aci la destacable doctrina pdatifioe, en forma de tres encicliques, Pius Xl
promulga al llarg dels anys trenta en contra detalitarismes, i en especial de la seua negacitade
llibertat religiosa i d'educacié, deixant en un @egplanol la supressido general de llibertats, el
monolitisme politic i la persecucié dels opositdts abusos del feixisme en la seua exaltacioEkdt-
nacio i en la ferotge voluntat de control sociakfomotiu de IdNon abbiamo bisogn(29 juny 1931). El
paganisme racista, antisemita i la idolatria naglista de I'Estat nazi quedaren anatemitzadesaddita
Mit brennender Sorgeen la redaccié de la qual participa el cardersdel (futur papa Pius XllI). |
l'agressivitat de I'ateisme comunista a la més goda Divini Redemptoris que prohibeix tota
col-laboracié amb els bolxevics i planteja I'alima de la doctrina social de I'Església com gosta
als problemes socials. Aquestes dues Ultimes veilerdlum, significativament, en un curt interva d
cinc dies el mar¢ de 1937, el dia 14 la primerhli%®la segona. Tanmateix, i a pesar de la ferrdesa
I'Església local alemanya, primer amb les reitesatkprovacions del nazisme per part dels bisbes i
després amb la decidida resisténcia interior dactar individual, palesada pels 326 preveres adlise
per les tropes nord-americanes a Dachau a I'abrila#5 i per tots aquells morts als camps d’ext@rmi
I'actitud de I'Església catolica romana en tant mstitucié no deixa d’escampar certes ombres esela
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concordat de 1933, que, en la practica, fou mahajitment per les autoritats nazis per
a aconseguir endormiscar les consciéncies catglimentre es desarticulava el teixit
d’associacions eclesials, en benefici de la xareatdiats ideologitzades lligades al
partit Unic. Per altra banda, les Esglésies teiaito protestants reaccionaren a
I'amenaca el gener de 1934 amb la convocatorialetma del sinode de Barmen. Alli,
inspirades pels teolegs Karl Barth i Dietrich Boetfer aixi com pel predicador Martin
Niemoller (antic heroi nacional durant la PrimeraeBa Mundial), es redacta una
professio de fe de resistencia al poder autoceatablit, la qual ja havia estat precedida
el mes de maig de I'any anterior per les Tesis dssBldorf, i ensems, es dona carta de
naturalesa a 'anomenada “Església confessant’pnitémia certament, pero lliure i
compromesa’

Ja des de l'estiu de 1933, tota la premsa protest@mnacional, sobretot la de
major audiéncia, es fa resso d@rchenkampf la lluita eclesiastica i teologica entre
“Cristians alemanys” i “confessants”, on la figuels escrits de Barth sén un dels focus
d’atencié principals. Aixi, fins al punt que “ce@tomene est particulierement sensible
en 1934: Barth apparut alors, surtout sous la pldenges admirateurs, comme 'lhomme

dont la théologie permettait de faire front au Ipémzi”.** Contesta les pruiges

relaci6 amb els régims autoritaris d’entreguerks.concret, i per no allargar-nos molt, citaremssol
quatre aspectes: 1) La manca de suport de Piuda&haixent democracia cristiana italiana encapigala
per Luigi Sturzo, exiliat finalment en 1924, i leus correlativa tolerancia amb el feixisme de Mlisiso
reforcada pels Acords del Latera (1929) que sohamen I'anomenada “questi6 romana”. 2) El
recolzament del mateix pontifex a la carta collactle 1937, signada per la majoria de I'episcopat
espanyol, en legitimacié de l'aixecament del gdnén@nco com a “croada nacional” contra el
comunisme; malgrat el desacord del clergat bascprdlats rellevants com el cardenal Vidal i Bauneaq

3) Després d’haver-se esforcat per a impedir larguad bienni 1939-1940 i tot i la multitud de disies
iniciatives humanitaries mampreses els anys possefiactitud publica de silenci diplomatic, erceeca

de la neutralitat oficial, mantinguda per Pius Hirant la Segona Guerra Mundial, la qual arribaa n
deplorar de forma contundent I'extermini dels juabans de finalitzar el conflicte. 4) Enmig de flisic
generalitzada de la democracia a Occident, la lud&esia amb els corporativismes autoritaris ingpira
pel conservadorisme catdlic com a alternativa end'aaca comunista (Dollfus a Austria, Salazar a
Portugal, la “revolucié nacional” de Vichy a FranEsanco a Espanya...).

%0 Cf. Ana Yetanopp. cit, pp. 83-84 i Jean CombRara leer la historia de la Iglesia. 2. Del sigla/éal
siglo XX Estella, Verbo Divino, 2000, pp. 142-143.

1 Bernard ReymondThéologien ou prophéte. Les francophones et KartiBavant 1945 Lausana,
L'’Age d’Homme, 1985, pp. 26-27. Nogensmenys, é$ jasalcar també, a mode de suma a la labor
teologica de fonamentacié de I'oposicié interiomakisme duta a terme per I""Església confessaes”,
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totalitaries del 1l Reich en la mesura que no solen encabir 'home i la societat, sind
inclus també Déu i la seua Revelacid. Aquesta ofibsteologica menaria,
indefectiblement, cap a 'oposicié eclesiastica.pés aixd que una vegada els organs
dirigents de laDeutsche Evangelische Kircles deixaren atraure o constrenyer per la
pressid nacionalsocialista, I'""Església confessawiticulada formalment a ella, s’erigi
en una autentica Església evangélica.

La repressio politica, lluny de minvar, s’'increngemtva obligar a Barth a
retornar a Suissa en 1935. Pocs anys més tard Neerfdu empresonat mentre que
Bonhoeffer seria executat a la forca durant lebaltes de la contesa bél-lica, el 1945.

La Confederacié Helvética, llavors absorbida erzeds bastiment d’'una neutralitat

dissertacions de BonhoeffelL&esséncia de I'Esglésifl932); antecedent directe de les seues colpidores
cartes des de la preso berlinesa de Tegel, esdié@iesl de 1943 a octubre de I'any seglient. “Dedéera
secular, de la vida civil, se toman palabras comaagridad» y «lider», que son extrafias a la Biphaa
designar la funcion directiva. [...] La realidad ldeiglesia no se puede tomar por la relacion dirig-
dirigido, sino por la relacion maestro-discipuleerSpre ha habido una «llamada a la iglesia». Peyo h
es obvio el origen secular de esta llamada. Dired¢tamediatamente, se reclama comunidad, autoyidad
liderazgo, para vencer el individualismo (en leoldgia comunista y en el nacionalsocialismo). llasig

es aqui sélo algo secundario, un medio para aitnes.fPor eso hay que considerar con escepticiseo e
«necesitamos una iglesia»”. |, a continuacié, ogpli¢, Cual es el lugar apropiado para la iglesial?Aq

la iglesia no se le ha dado la potestad de conwertiugar histérico en lugar de Dios. Este lugaes ni

la iglesia nacional ni la burguesia; pues el lugatetermina Dios, no el hombre. La iglesia queesadio
aguarda a la palabra que la convierta en lugarids &n el mundo. Y mientras espera la eleccion de
Dios, renuncia a instalarse en lugares privileggadlina iglesia asi tiene la promesa de Dios. Y aéio
escapa a los extravios de la inespacialidad hun@uendo la iglesia ya no puede fundar ningun lugar
humano, Dios desea estar con su comunidad, inensoedio de la cultura. Desde entonces [...] se la
amara o se la odiara por ella misma, por el evamgglno ya porque ocupe los lugares privilegiados”
Dietrich BonhoefferCreer y vivir[A. Carrasco, Ana M. Agud i C. Vigil, trads.], Sigme, Salamanca,
1974, pp. 24-25 i 28-29. Antic alumne de Harnadopsobretot hereu teologic del Barth del primer
periode dialectic, Bonhoeffer és un tedleg plendnpestidealista, que, a partir del centrament en la
Paraula de Déu com a tema de la teologia assdditdiéectics, persegueix tanmateix la confrontatgé

la fe cristiana amb la problematica de la modetnia aixi que rebutja les postures simplistes detg
cientistes que qualifiquen la fe d’anacronica iadgtada com dels reaccionaris antimoderns. Perbé&am
ultrapassa la fusié entre fe i mén modern de lbb¢ga liberal aixi com la contraposicio radical geimer
Barth que porta a I'actualisme d’'una fe sense haté\l remat parla d’'ungheologia crucisen relacié
positiva i constructiva amb el mén i d'una éticanppomesa de la responsabilitat. Escorcolla, pdr tan
una via que, tot i seguir la intuicié dexfalogia fideicristocéntrica del segon Barth i de la teologia
existencial de Bultmann, aprofundeix en alldo qu@ebmena “un cristianisme a-religiés enmig d’unnmo
qgue ha arribat a la majoria d’edat”. Per aqueixrapaent enigmatic enunciat de “cristianisme a-
religiés” entén la necessitat d'una hermeneéutica giébal que la bultmanniana, pero, a la vegada, no
reductora de la vivencia de la fe, que ha de arise a través de la Paraula, del culte, dels ez |

de l'oracié. EI Déu de Bonhoeffer no és aquell Déuwnipotent de la religié que s’alca sobre la dtiili

de I'home, sind el que es revela en la impoténeitadreu, al centre de la realitat secular, iecada vida

i la participacié en el sacrifici salvific de Crisk bell mig de la historia. L’eclesiologia que rs@leriva
forneix una estructura comunitaria de I'esglésid &ajut de les ciéncies socials. Hom conjuga uoblel
perspectiva teoldgica i sociologica. L'esglésiapescep alhora com a fenomen espiritual perd també
historic. Cf. Rosino Gibellinipp. cit, pp. 115-132.
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internacional escrupulosament no-intervencionitapnsiderava com un home perillés
pel seu militant compromis antinazi que no deixxeicir.

Sera aleshores, pero sobretot a partir de 1938, lquseua posicio pren clares
connotacions politigues sense buidar-se de cortiteglbgic. S’oposa als Acords de
Munic de setembre d’aqueix any i, en una célebra cirigida al professor Hromadka
de Praga, crida a Txecoslovaquia a la resistémmada. Una volta desencadenades les
hostilitats amb la invasié alemanya de Poloniaciiies Hitler com un esperit diabolic i
justifica la guerra contra ell en nom de la nec¢atsle justicia, d’'un Estat just enfront
de I'Estat totalitari. Segons el seu parer de tpeketractava, no d’'una guerra santa, siné
d’'una guerra justa. “Face au nazisme qui mena€&alite et sa foi, en Allemagne et en
Europe, toute décisioshrétienneimpliquait nécessairement une décisipolitique
Mais les rapports sont parfaitement limpides: cjsice qu’elle est chrétienne gu’elle
est politique™? Correlativament, a nivell intern suis, no deixa&cdmprometre’s amb la
primerenca resisténcia civica, que, des de junyt3® amb I'aparicié publica de la
Ligue du Gothard enforti la consciéncia democratica i federaldian pais i d’una
societat civil assetjats pels temors a la puixanifigar i ideologica del feixisme.

En contrast evident amb el sentit d’aqueix frenatitivisme, sorprén copsar el
posicionament que Barth adopta en el transcura gedtguerra davant I'emergéncia de
la Guerra Freda. A contracorrent i amb gran lldted’ esperit en relacié amb el nou
discurs dominant a Europa occidental, que contea@oslemocracia i totalitarismes,
mai va reprovar el comunisme, guardant un sileochivent amb I'altre costat del Tel6
d’Acer en recerca d’un didleg garant de la PaActitud proxima a la dels cristians
progressistes de I'eépoca, que, tanmateix, resseitaencara si la comparem amb la del

conjunt de teolegs i pensadors influits per elimaes el cas clar de Rougemont, entre

%2 Daniel CornuKarl Barth et la politique Ginebra, Labor et Fides, 1967, p. 201.
% Per a I'analisi d’aquest perfil controvertit dilasseua biografia vegehid., pp. 135-198.
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els que no hi hagué dubte respecte al caire tatiels regims comunistes. Aquesta
presa de postura, si no favorable almenys indulgenb el bloc de I'Est (adhuc
escandalosa en algun moment: mutisme absolut devestolucié hongaresa de 1956),
xoca fins i tot amb la linia oficial dels partitscgéaldemocrates de I'Oest. Cosa que cal
ressenyar atés que ben sovint la seua moral cas@licada al mon de la politica
coincideix amb les opinions generals d’aquellsréhat, doncs, s’escau precisar com

ho fa Daniel Cornu:

“Si le socialisme lui parait, dans I'ensemble, ptomforme a la ligne générale d’'une

éthique chrétienne, il est impossible de le cataogous I'étiquette déterminante de

«socialiste», au sens partisan ou philosophiquemadu Ce serait renverser les termes:
Barth est un théologien dont les prises de postamincident assez souvent avec celles
des socialistes ou socialisants. Mais pas toujdigsemple le plus frappant est son

attitude a I'égard des communistes, lorsque ceuapgiaraissaient comme les fréres
ennemis des socialistes occidentafx!”

Tocaria ara parar-nos una mica en l'exposicio det g’ha anomenat la
“teologia politica” de Karl Barth, entenent el terme en el sentit que li déna Johann
Baptist Metz. Aquest teoleg catolic, no sense certavocacio, restitueix per a la
historia del pensament la dignitat de I'expressaidgia politica a la decada de 1970, en
alliberar-la de la carrega reaccionaria que prersglgetot amb la seua utilitzacio per
Carl Schmitt aDie politische Theologig1922). El teoric del nazisme en la seua
particular apologia del decisionisme politic semsgnes, hereu del “superhome”
nietzschea, usa uUnicament el qualificatiu de teoldgecularitzant-lo. O siga, el
desnaturalitza i el circumscriu a I'ambit de la$ibfia politica per a dotar de caracter
absolut als conceptes juridicopolitics propis destat totalitari. A la fi aconsegueix
d’aquesta manera consagrar en la teoria la volaumeitimoda i aixafadora de I'Estat-
nacio autoritari.

Per contra, Metz, des de la perspectiva d’'una ractipa que permet el dialeg

entre teologia i filosofia com a disciplines autores, redefineix I'is del concepte de

*bid., p. 204.
% bid., p. 118.
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teologia politica per a tematitzar la dimensié mabl politica de la religio cristiana, que
naix del mateix discurs teologic i que té ineludibtepercussions enmig del debat obert
i plural de la societat civil considerada en laasglobalitat’® Es des d’aquest mateix
enfocament basic, perd en un estadi de desenretitapreliminar, més capficat en el
camp teologic i menys disposat a prendre el pds dinamica sociohistorica, com
trobem el que, de segur, és el principal text dehBsobre la questié del dret i 'Estat:
Comunitat cristiana i comunitat civil aparegut en 1946. Alli, sense emprar mai el mot
“teologia politica”, encunyat anys després per Meszconté el conjunt de la seua visi6
cristiana al voltant de la relacio entre éticaf dolitica.

La preferéncia per la idea de comunitat per airesera les nocions classiques
d’Església i Estat no és innocent, puix reflectgixe estem menys en preséncia
d'institucions que d’hdomens concréfsEn tot cas no anem aci a entrar a detallar
aguests punts que deixarem per a ser abordatnéomacié amb els postulats juridics
i politics de Denis de Rougemont. Tan sols, remmageee, en les seues respectives
formulacions d’abast divers (no cal perdre de \vista mentre un és un teoleg, I'altre és
un pensador social), ambdds personatges configurgasnaturalisme formal imbricat
amb distintes visions contractualistes del fettmol€osa que els apropa al que podriem
identificar com a versions contemporanies i evalnades del model de republicanisme

calvinista. Aquest tipus ideal, esbossat per AmtdRivera en referéncia basicament als

% La teologia politica de J. B. Metz, a partir debenvolupament del “gir antropologic” del seu neestr
Karl Rahner, és un intent de pensar a Déu en kalsemanitat dins del moén actual en canvi conspeart,
aixo agafa la historia i la societat com a elemeatdrals del seu quefer teologic. La preocupaeidgs
tragedies i injusticies humanes, la secularitza¢i@mneésia cultural o record del sofriment aliént@a
dues cares de la mateixa moneda, seran doncs tpaals de la seua meditacio, en la qual trolres t
punts d'arranc: 1) La superacio de la separaciicahdntre religid i societat propia de la |l-lastid, que

té la seua acomodacio en la teologia neoescolastitel’'espiritualisme o privatitzacio del fet refg. 2)
Formular el missatge salvific cristia tenint en poenles condicions de la realitat social en caowitiou.

3) Descriure I'Església a mode d’'una institucio fdelliure i socialment critica alhora que presentar
I'espiritualitat cristiana en la seua unitat detmési politica (“mistica dels ulls oberts”). Vegdohann
Baptist Metz,La fe, en la historia y la sociedadadrid, Cristiandad, 1979, aixi com per a una
interpretacié més actualitzada dels seus plantejsr@amins i canvis de la teologia politicBarcelona,
Cruilla, 2002.

" Karl Barth,Communauté chrétienne et communauté ¢i@leebra, Labor et Fides, 1958.

% Daniel Cornupp. cit, p. 118.
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escrits de Calvi i Althusius, s’allunya, per taa, la deriva puritana posterior de clars
accents sectaris, pero, per contra, es veu comtgnaliferents aspectes per Locke,
Thomasius, Rousseau, Kant o JefferSon.

Per a finir aquest apartat, una volta analitzad@déogia dialectica barthiana
tant des d’'un punt de vista sistematic com diacrpel que fa a les seues dues etapes de
maduracid, resta encara dilucidar allo més impomaspecte a la seua vinculaci6 amb
Rougemont, la recepcié de qué gaudi als paisosdiams abans de la Segona Guerra
Mundial.

Hi hagué a I'Europa protestant, durant la immediptanera postguerra
europea, una sensacido comuna tant d’esgotamerda tiolbgia liberal i de I'esperit
confiat en el progrés linial que 'acompanyava, a@iona vaga certitud que tal missatge
diluta alld més original i valid del cristianismafavorint I'individualisme i la
secularitzacio social. La impressio d'un excés dpeddencia de la reflexio teologica
respecte als corrents culturals moderns i d'unargsaben I'acostament al testimoni
biblic impulsa la conscienciacié de la necessitah gpensament teoldogic més ferm i
acurat, que s’afirmés sobre la sola Revelacio Bscliptura. Aixi, enfront de la linia
encara dominant tracada pel liberalisme teologia iseua derivaci6 anomenada
cristianisme social, els diferents nuclis renovadode vegades connotats d'un
desmesurat taranna restauracionista de retorrg@l de la Reforma, proliferaren en
diversos paisos. Les barreres linglistiques fuac@ncom a obstacles de comunicacio
per a la seua expansio internacional i fins i &t @ dialeg mutu, per bé que allo que
determina en major grau llurs caracteristiques $edeolupament posterior fou
I'experiencia viscuda per cadascun dels Estatsntledgperiode bél-lic de 1914 a 1918,
aixi com les seqleles materials i per a I'imagir@i-lectiu palpables en la vida

quotidiana de la gent.

% Antonio RiveraRepublicanismo calvinistMurcia, Res publica, 1999.
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Més amunt hem vist el traumatic cas alemany mareata irrupcio rupturista
de la teologia dialéctica, que va congeniar de eolp el sentir afligit i desesperancat
del jovent. Més avant I'allunyament de Barth respeel ferri neoluteranisme naixent li
reporta I'enemistat d’aquells que, com Karl HoEinanuel Hirsch, persistiren en la
rehabilitacid central de la doctrina luterana. Ahque la seua recerca de la “humanitat
de Déu” per mitja d’'un neocalvinisme obert i radeabjuda a projectar amb nous
matisos la figura de Joan Calvi a terres germasigiée Holanda, en paral-lel al
“renaixement de Luter” esdevingut a I'est de legesefronteres, sorgeix un poderés
moviment d’aprofundiment en les arrels calvinistessemblant caire dogmatitzant.

Aquesta efervescéncia doctrinal i espiritual als®aBaixos, malgrat la seua
quasi desconeixenca coetania als territoris frams)f no deixa de mantenir
correspondéncies més que evidents amb el neosahénconfegit sobretot des de la
Facultat de Teologia Protestant de Paris per Aaegusterf i a Ginebra per Jean de
Saussure. A Franca, a més dels factors apuntatsbiént d’interconfessionalitat i de
significatiu proselitisme catolic condicionaren meéwcara aquesta repristinacid
doctrinal, de la que també participa als anys Rietre Maury, primer com a secretari
de laFédération francaise des Associations chrétiennEsudiants (ACE) de 1919 a
1924 i després a partir d’agueix any com a pasidfatney-Voltaire (poble francés a la
vora del canté ginebri).

Es aleshores quan es produeix, en paraules de rBeRaymond, la
“descoberta prebarthiana de Barth” a I'area framcaf Asseveracio cal entendre com
una inicial aproximacié merament académica alsitestel tedleg de Basilea, que, des
d’Alsacia i la Suissaomande(zones limitrofs i més permeables a aquellessatiie

cultura en llengua alemanya), escometeren la FdcdlEstrasburg i el professor de
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Lausana René Guisan al llarg del sexenni anteri®38. Aquesta acollida primerenca
en revistes especialitzades és, per tant, digueraneols informativa”

Maury, personatge relacional clau, perd no Unicame@eterminant en
I'aflorament de mdultiples focus barthians pertotear de la francofonia europea a
primeries de la década dels trenta, es va moure caminditat a cavall entre Paris i
Ginebra. En aquesta ultima ciutat, des de la seilmda a les rodalies del llac Leman i
sobretot des del seu nomenament com a secret@Féelération universelle de I'ACE
(1931-1934), reuneix al seu voltant a un grup deéables membres de I'Església
reformada local i de la Facultat de Teologia. Edtedls, cal destacar per llur reciproca
amistat i sintonia teologica a W. A. Visser't Hqdiiitur primer secretari general del
Consell Ecuménic de les Esglésies de 1938 a 1¥@Guest “grup Maury”, com seria
batejat pels seus integrants, constituiria, juntira altre nucli autonom ubicat a
Neuchatel, un dels principals cresols d’assaonaidintigacio del barthisme entre els
suissos de parla francesa. Mentre, els seus afarassables en pro de la irradiacio de
la teologia dialéctica a la Republica francesaedsculitzaran a través de la revistai
et Vig de la que esdevé director a partir de 1931 (desgfhaver exercit el carrec de
cap de redaccio des de 1928), i I'editorial “Jes’seon ingressaria per a presidir el
comité de lectura el mateix any. El 1934 passagir ®ls destins pastorals de la
parroguia parisenca de Passy, cosa que el vinaukésea la realitat gal-la. La seua triple

labor d’editor, difusor i interpret de I'obra derBava ser reconeguda en 1942, quan, a

1% Bernard Reymondyp. cit, pp. 19-24 i 30-36.

101 | a idea llargament madurada d'un aplec universaltates les Esglésies cristianes comenca a
materialitzar-se amb les Conferencies d'Oxford inttnirg de 1937. Posteriors reunions deixen esbossat
un avantprojecte que resta paralitzat per la gudima que en agost de 1948 se celebra finalment
'assemblea constituent del Consell Ecumeénic deBsglésies (CEl) a Amsterdam, on el protestant
holandés W. A. Visser't Hooft (1900-1985), que gvia encapcalat la direccié dels treballs previssadie
1938, fou ratificat al capdavant de la nova entiait I'actualitat el CEIl esta composat per 333 &sigb

de totes les tradicions eclesials mundials i magitgcions fraternals amb altres que no en sén mesnbr
com és el cas sobretot de I'Església catOlica.aRera aproximacié a I'organitzacid i orientacié Géll,

que no pretén esgotar ni centralitzar les variadesatives ecumeéniques, vegeu Juan Bodehra
comprender el ecumenispigstella, Verbo Divino, 2003, pp. 127-138.
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la mort d’A. Lecerf, el substituira en la seua plapcent en dogmatica a la Facultat de
la capital francest?

Aixi les coses, I'any 1931 és propiament el mondahtdebut de la moda de la
“teologia de la crisi” a Frand®, en gran part a resultes de I'arribada, amb retiets
multiples efectes que origina el crac borsari remkrica; deixat sentir, de forma més
primerenca, des del mateix 1929 a la veina Suisdauma creixent quota d’atur. El
fenomen de la crisi i de la seua aguditzacié mintighsional, ara com adés pel que feia
a I'’Alemanya vencuda, és el detonant de la introudel pensament de Karl Barth.
Encara que, a pesar d’aqueixa coincidéncia, ecaten aquesta ocasio, hi ha almenys
dues diferéncies considerables.

En primer lloc, no hi va haver cap tall brusc respea la tradicié teologica
anterior, en el que fou un veritable procés depeéeque es visqué com una evolucio
natural des del neocalvinisme (que al seu tornus kjavia reaccionat contra el
liberalisme teologic) vers el barthisme, el quapéraria des dels anys trenta fins als
cinquanta® Aixi, si el moviment neocalvinista, a Franca i #sritoris de llengua
francesa circumdants, es defini respecte a la ssivee onada barthiana per ser
antecedent i més doctrinari en els seus postuthls festrictament a Calvi, a Alemanya
i a la Suissa alemanica aparegué amb posteriadtat a fruit de la segona etapa
barthiana i, per tant, amb un taranna gens dognsatié més bé critic, com ho mostra
la comprensié de la “gracia comuna”. En segon l@det de la confluencia entre els
tedlegs renovadors i I'espenta contestataria il @déa joventut que no havia conegut la
dolorosa vivencia de la Gran Guerra i que, a m&fsisava el frivol optimisme del

decenni anteriot®®

192 Bernard Reymonayp. cit, pp. 51-61.
1931bid., pp. 24-26.

194 Roger Mehlop. cit, pp. 403-415.
195 Bernard Reymonayp. cit, pp. 24-26.
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Aquells jévens protestants particeps d’aquesta gewaracio, immersa en els
convulsos avatars historics d’aleshores, trobanaBaeth, pero també alhora, com llurs
companys catolics, en Kierkegaard, Dostoievski lidizéev, els mateixos motius que
havien captivat abans els tedlegs alemanys ca@@ l8ngoixa, el sentiment de pecat i
desesperaci6... Pero, amb la substancial dispayitataqueix pessimisme existencial no
es resol en passivitat sind en una actitud actacampromis personal, eclesial i
sociopolitic. Tal “pessimisme actiu” en conceptesugemontians, expressa la
circumstancia d’haver descobert i assumit de macenaentrada, en el breu lapse de
temps que transcorregué de 1930 a 1932-33, toagdtpe acumulat per la teologia
dialéctica, ja en plena transformacio en aquellsnerds envers 'lhumanisme intrinsec
de la Paraula de Déu.

En aquest context, tal volta, un dels millors exiewsiga el de Denis de
Rougemont, qui mostra la consonancia de la novaéa d’intel-lectuals i tedlegs de la
Suissaromandeamb els medis francesos i parisencs, aixi com éalalsintonia del
jovent barthia amb el corrent dels “inconformistieds anys trenta”, estudiats per Jean-
Louis Loubet del Bayle. Fou contractat al gened @80 mitjancant Pierre Maury per a
col-laborar en el projecte de la nova editorial $ées”, matriu de tota I'ebullicié de
publicacions que viurien els mitjans evangeélicsakegrincipis de la década. | seria sota

la vaga qualificacié de “secretari per a questibresaries™

com Rougemont “se
trouvait aux avant-postes de la diffusion du courbarthien en France, dont il
deviendra rapidement I'un des représentants aggréed reconnu en tant que tel, aupres

des mouvements intellectuels qui fleurissaient #ecepoque™® Es aixi que

196 Aquest lligam laboral amb I'editorial d’inspiragifotestant suposava sobretot |a realitzaci6 dpiess
administratives (correspondéncia amb els autorseccié de proves, maquetacio, publicitat i prepidra
de catalegs...). Perd també d’altres de caractsrimél-lectual com la recensié d’'obres i I'elalmida
d’articles de divulgacié d’abast més general, ain la participacié explicita en la traducci6 i &n
estudis introductoris d’algunes publicacions.

Y7DRBIO, vol. I, p. 171.
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intervingué directament o indirecta tant en la igéd glossa de textos classics de Calvi
com en la traducci6 i interpretacié de Luter, BaKlerkegaard, Ortega y Gasset 0
Berdiaiev, cosa que acompli no sols per mitja delteeball a la susdita casa d’edicions
situada a Paris, sind també per la proliferacidadseua signatura en diverses revistes
especialitzades de caire religiés, literari o aeétca politica i socioculturaf®

De la seua decidida voluntat de dialeg entre ddeesrde realitat antinomics,
allo espiritual i allo politic, sorgeix “un integte a la fois libre et rigoureux, audacieux
et courageux de la Parole de Dieu, non point audes Eglises, mais dans les sphéres
universitaires, politiques, intellectuelles etditires, ou les débats étaient souvent plus
polémiques, plus virulents®®> Amb aquesta perspectiva d’incidéncia en el debat
cultural des de la base d'un discurs d'orientacistiana, estaria present a la fundacié
de la revistaHic et Nuncen novembre de 1932. Es tractava d’'una iniciatascuda al
bell mig dels cercles protestants acostats a ‘@& sespecificament de llurs elements
de menor edat. D’aqui la seua empremta juvenilemamt i fins i tot agressiva enfront
del liberalisme teologic.

No obstant, cal valorar-la també com una certeopgacié dEsprit, apareguda
justament el mes anterior, en la mesura que tetseeis redactors s’identifiquen amb els

parametres personalistes. Segons Rougemont, ehfteent dHic et Nuncmolesta a E.

1% pona fe d’aquesta activitat, entre d’altres textmsgemontians, els segiients: “KierkegaardZpaet
Vie, n° 27, maig 1931, pp. 351-352; “Le protestantipugé (notes et documents)”Fai et Vie n°® 45-46,
gener-febrer 1933, pp. 184-187; “Humanisme et tihrisme”, aLe Semeyrn® 5, ler de mars de 1933,
pp. 286-293; “Protestants (La religion et le mondeux qui ont commencé)”, Bsprit, n°® 6, mars de
1933, pp. 1034-1037; en col-laboracié amb DanigdsR6Spirituel d’abord”, &.’Ordre Nouveay n® 3,
juliol 1933, pp. 13-17; prefaci al volum biografie Carl Koch,Soeren Kierkegaard (1813-185F.
Nicolet i F. Billeskov Jansen, trads.], Paris/Geglle sers/Labor et Fides, 1934; “L’humanité dride
d’'aprés Calvin”, a_es Nouvelles littérairesn® 597, 24 de mars 1934, p. 4; “Kierkegaard, &iesski,
Barth”, aLes Nouvelles littérairen® 645, 23 de febrer de 1935, p. 5; “Contre Nighe”, aPrésencen®
3, abril-maig 1935, pp. 1-4 ; “Trois traités derd€alvin”, aLes Nouvelles littéraires® 666, 20 de juliol
de 1935, p. 5; “Autour de Nietzsche (Petite notel'sjustice)”, a Présencen® 9, novembre 1935, pp.
30-31; “Luther et la liberté (A propos du Traité 8arf Arbitre)”, aFoi et Vie n® 2, mars-abril 1937, pp.
221-231; “Retour de Nietzsche”, Bsprit, n°® 56, maig de 1937, pp. 313-315; i, sobretotdriza
singularitzar en especial per ser la primera treidudel llati al francés que es feia, amb un praiedat
“Luther inconnu” inclds: Marti LutefTraité du Serf ArbitreParis, Je sers, 1937.

199 Bruno AckermannDenis de Rougemont. De la personne & I'Europesusana, L’Age d’Homme,
2000, pp. 140-141.
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Mounier, desitjos de fer convergir tots els crissiapersonalistes de les diverses
confessions sota la capcalera de la publicacidéefjudirigia. Tanmateix, I'equip de la
nova revista evangelica format per Henry CorbingétoJézéquel, Roland de Pury,
Albert-Marie Schmidt i el mateix Rougemont eracetit a integrar-se de forma total en
una empresa que consideraven encara massa catolicazontribuir-hi sincerament i
inclds, en algun cas, amb intensitat. Era, aixisdaa manera de guardar una mena
d’autonomia dins d’'un ambient de cooperacio intefessional que avancava cap a
I'ecumenisme cada volta més conscightel qual arribara a madurar en el pensament
rougemontia, com meés tard veurem, durant I'exilirdr@merica i la segona
postguerra™*

Si Jézéquel, Pury i Schmidt representaren la césatavlogica ddic et Nung

fins al punt que aquest darrer fou el menys badbidots, ancorat en una lectura més

119 Roland de Pury, des de la perspectiva que atorgiseanys, considera que la troballa de la teologia
dialéctica i la revisitaci6 dels Reformadors (asguile superacio del conflicte entre el liberalisevdogic

i I'ortodoxia pietista) permeteren establir les dmgper a una maduraci6 ecumeénica immediatament
posterior. Aixi diu “I'cecuménisme ne doit-il pasnmmencer par cet enracinement de chaque partenaire?
Hic et Nuncavec toute sa polémique antilibérale et antiromasera le préambule nécessaire a un
cecumenisme sérieux. Des hommes tels que P. Mawigsdrt't Hooft en sont la preuve. En tout cas,
c’est le jaillissement des sources de la Réformedda nuit du néopaganisme qui commencait a tomber
sur le monde), qui provoquait a la fois ces reneanét le besoin d’une revue ou I'on puisse déplege
certitude avec le maximum de liberté”. Roland deyPtAutour de «Hic et Nunc»”, ®REE p. 74.

1 per a una visié de conjunt de la trajectoria ddlsnimeros (en 9 fascicles de novembre de 1932 a
gener de 1936) Hic et Nung aixi com per a un succint semblant dels seusreuhactors, per als quals la
plataforma provisional que els oferi la revista fouauténtic banc de proves on exercitar llurssdse
formacio, vegeu Bernard Reymorah. cit, pp. 62-73. Per altra banda, no deixa de sorpeeifaiyséncia
entre els fundadors ldic et Nuncde Jean Bosc, jove que en I'0rbita també de “Jg”Sksenvolupa des

de parametres barthians la qlesti6 de I'ecumenisiegatesa en bona mesura pel mateix Barth (qui
tanmateix participa com a orador en l'assembleatiotiva del CEI el 1948 a Amsterdam). En aqueix
sentit es converti en un dels millors faedors daled entre reformats i catdlics, estimant que el
catolicisme aportava al protestantisme una visié diafana de la realitat eclesial i del ministea.seua
rellevancia es pot copsar si tenim en compte qué9i2, a resultes de la rendncia voluntaria del seu
preceptor Pierre Maury dos anys abans, fou despgrad cobrir la seua vacant a la Facultat de T#lo
Protestant de Paris. En canvi, si que trobem leasiga de Bosc a la revidre, la qual, segons Roland
de Pury, fou una espécie de continuadotdicdet Nunc, encara que amb una preocupacié social més
marcada. Aquesta publicacid, d’efimera vida (19938), tingué un comité de redaccié composat, entre
altres, per Marc Beigbéder i Paul Ricoeur, col-tators assidus tambéE$prit després de la Segona
Guerra Mundial. Pel que fa a aqueixos temps debrségstre dels trenta, Pury afirma: “c’est Denis de
Rougemont qui le premier m'a parlé de Ricoeur ghaié I'étonnante proximité spirituelle de celui qu
était alors un tout jeune professeur de philosoghi@ennes”; Roland de Pury, “Autour de «Hic et
Nunc»”, aDREE, p. 80. Per Ultim, cal citar també Roger Schu#gt2005) i Max Thurian (1921-1996,
convertit al catolicisme en 1987), fundadors dedanunitat ecuménica de Taizé en 1940, els quals,
malgrat no poder-se considerar com a integrantyud'sta generacid, s'impregnaren sens dubte dehclim
teologic barthia durant la seua época d'estudahimusana i Ginebra respectivament.
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purista de Calvi, Corbin per contra va alimentasezl perfil més filosofic. El pensador
francés, després d'un viatge d’estudis a Alemahy®&1, havia conegut a bastanca, de
la ma de Theodor Siegfried a Marburg, la teologalédtica i I'existencialisme de
Heidegger. Advertit per aquest mestratge, duramieiaqs anys, duria a terme una
critica a Barth des de dins del barthisme tan misparable amb la dels no-barthians o
la dels catolics!? Es aixi que la reflexié de Corbin, bandejant laafisica classica i
I'historicisme, s’assembla molt més a la de Bultmgue a la de Barth: “A cet égard, la
philosophie de l'existence semble offrir le cadmst&mologique que réclame une
théologie de la Parole. [...] Corbin, en effet,itli@étroitement les deux aspects
philosofique et théologique du probleme de I'histité, et les «rigueurs» de Barth ne
'empéchaient pas de rejoindre ainsi, mais presguant I'heure, I'existencialité
bultmannienne™*® Sense resso llavors, aquest comentari va antitgpaolémica al
voltant de la interpretacio i la historicitat q@epartir de mitjans dels cinquanta, pati el
protestantisme francofon entre partidaris de BiaghBultmann.

Rougemont, pel que a ell respecta, emfasitzanintertsid teologica del seu
propi pensament en linia amb el caracter genuadewista, no deixa de ser el més
sensible als problemes politics i socials, amb pre@cupacidé certament periodistica
gue raia també en l'origen de I'empresa. La seyadi apareix d’aguesta manera com
la d’'un vertademprimus inter pareque, en gran mesura, afegeix als seus escrits els
temes dels seus dos llibres essencials redacthiésgati’aquella etapaPolitique de la

personne(1934) iPenser avec les main(d936). A¢o ens permet afirmar que el seu

112 5j els articles que Corbin aportda& et Nuncgiren al voltant d’aquest punt, nogensmenys scarei
una manca de claredat que, de segur, cal atribtémgps d’aprenentatge i recerca pel qual travessav
aleshores. Una elaboracid6 més solida d'aquestsixoateostulats es pot encontrar a l'escrit “La
théologie dialectique et I'histoire”, Recherches philosofiques.d.]; article publicat a la mateixa época
en qué dona a llunu’est-ce que la métaphisiqueRaris, Gallimard, 1938, traduccié d'extractes de
I'obra homdnima de Martin Heidegger.

113 Bernard Reymonayp. cit, p. 68.
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barthisme era menys un barthisme teologic en diitseabitual del terme que un
personalisme filosofic amb marcats tints sociojodit

Aixi doncs, com molts d'altres, amb I'esclat d€@rchenkampfel 1933 es
vincula amb més entusiasme a Barth a mida que faoeementava el vigor del seu
compromis cristia i civic en contra del nazisme.tdtlleg suis tingué la possibilitat
d’exposar a Paris en abril de 1934 I'experiencid“#sglésia confessant” lligada en
part als plantejaments de la teologia dialécticac @bans de ser apartat de
I'ensenyament universitari a Bonn i haver de redorl seu pais. Hom troba aci, per
tant, el nexe d’'unié més profund entre mestre ugkygs, I'assumpcié existencial en la
persona del primer d’'alld que anava a convertiesela consigna que resumia tota
I'especulacio barthiana d’aquests: “donar testirhdgi manifest titulat “Hic et Nunc”
que obri el nimero u de la revista, Unic text firmpals cinc membres de la redaccio
conjuntament, evidencia a les clares aquesta canamallo primordial:

“Notre but [...] avant tout, aprés tout, [...] neup s’agir que d’'une chos&moigner
aussi fortement que possible, d'une vérité dontsnoel sommes pas les auteurs, mais
dont 'essence méme implique notre effort pouréaliser. VVérité donessentiellement
concréte, vérité qui ne peut s’accomplir dans ymehese satisfaisante en soi, mais qui
se manifeste au contraire commeardre, personnellement adressé a chacun de nous.
Vérité actuelleaux deux sens de ce mot, qui sont acte et préséiice

Aquest pes preeminent del testimoni de vida trebaelua finalitat dltima en
I'actualitat permanent de la persona humana inktegmatensio entre allo espiritual i allo
politic, co és, entre la fe o acte cristia i leaductes humanes a la ciutat. La dialéctica
del risc personal, de I'eleccié i I'acte estan doat centre del discurs, com reflecteix
I'article “Dialectique des fins dernieres”, tal \aatp el més teologicament barthia que
escrigué Rougemont per a la revista i que haviat sigunciat amb antel-lacio sota el

titol “Le conflit permanent™*®

114DD. AA., “Hic et Nunc” aHic et Nungn® 1, novembre de 1932, pp. 2-3.
15 Denis de Rougemont, “Dialectique des fins dersigra Hic et Nung n° 3-4, juliol de 1933, pp. 95-
101.
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1.2// La paradoxa en tensio: una epistemologidat¢inomia en dialeg

Quant a [I'horitz6 metodologic que guia la filosofrmugemontiana, la
convergéncia amb el conjunt dels personalismegépleta. “El personalisme no es
presenta mai com un sistema tancat, que exhalaigeeativitat del pensament i és el
gran «pecat de la filosofia». Ans el contrari, flasofia personalista és el pensament
més rebel a una sistematitzacié formal i a unaatnibitaria»"'® Aquest enfocament
arrela en l'autoritat moral que Charles Péguy datahsi del personalisme comunitari:
“«una grande filosofia non e quella che pronunaigigi definitivi, che pone una verita
definitiva, & quella che introduce un’inquietudiobe da luogo ad una scossa".

Hi ha aci un intent conscient de buscar els instnim epistemologics
necessaris per a propiciar un redescobriment deinteensié antropologica, ética i
comunitaria de la persona humana; questions ndghgiper irracionals, quan no
reduides a través de la seua formalitzacid, enaslemde pensar modern derivat de
Descartes i la Il-lustracio. La urgéncia de reb#dre I'idealisme racionalista com el
cientisme, regits tots dos per I'imperi de la radrica de caire abstracte, duria a una
pluralitzaci6 de meétodes que, en el fons, no fad $estimoniar la diversitat de la

mateixa realitat en tot el seu abast. Es aixi dogas els personalismes quedarien

118 Emilia Bea i Agusti Colomer, “MounierBsprit Europa contra les hegemonies4raPremi Cirera..,

op. cit, p. 43. Aquestes afirmacions parafrasegen comiasie Mounier emeses en novembre de 1948;
vegeu Emmanuel Mouniekjounier en EsprifAntonio Ruiz, trad.], Madrid, Caparrés, 1997 93.

117 Charles Péguyotes sur M. Bergson et la philosophie bergsoniear@euvres Paris, Bibliothéque

de la Pléiade, 1957; citat a Attilio Dane&mita e pluralita. Mounier e il ritorno alla persa) Roma,
Citta Nuova, 1984, p. 35.
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inserits dins de I'ampli procés de rehabilitaciélaead practica que, des de I'alba del
segle XX, inicia la fenomenologia de Husserl i i&&ncialisme i que, continuat per
I’'hermenéutica posterior, es veuria refermat pamdmenat “gir de la filosofia analitica”
encetat amb la segona etapa de l'obra de Ludwigg®¥istein® Aquest canvi
transcendental en els estris usats per a aproxeartobjecte d’estudi de les ciencies
humanes i socials contemporanies, de fet, ha pesupsrar els constrenyiments,
silencis i fugides d’allo real, als quals condemmaV positivisme més radical. Leszek
Kolakowski parla de les estretors cognoscitivesasagles pel monopoli del model de

les ciéncies naturals:

“El sufrimiento, la muerte, las luchas ideoldgicdss antagonismos sociales, los
conflictos de valores, todo esto esta envueltojigad del principio de silencio, en un
gesto de rechazo, [...]. El positivismo asi conside, es un acto de huida frente a las
cuestiones que comprometen, una huida enmascaoadag definiciéon de la ciencia
que invalida, en general, estas cuestiones pariasy salidas de la pereza intelectual.
Este positivismo conduce a una concepcion de la daliberadamente amputada, que
rehuye la participacion de todo lo que no se exbésn. Trata de imponer un lenguaje
que libera del deber de tomar la palabra en lodlicars més importantes de la vida
humana y constituye una especie de armadura geasihdiza contra losneffabilia

mundi los datos indescriptibles de la experiencia, perspn cualitativos™®

Davant d’aquest panorama es comprén amb facilitédstic de Rougemont
quan crida a anar més enlla del fals dilema modeationalisme enfront
d’irracionalisme. | s’obri a reconciliar la ra6 anmés forces que escapen a ella

mitjancant la raonabilitat practi¢& El divorci entre la raé i I'accié, entre el feel

118 i amb la seua obr@ractatus Logico-Philosophicugl922) Wittgenstein, membre de 'anomenat
Cercle de Viena, assentava les bases del neopssiiviogic, amb altra de les seues obres capitals
Investigacions filosofiquede 1953 efectua una modificacié transcendenta selis plantejaments, la
qual repercuti en un gir pragmatic del conjunt aefilosofia analitica. En esséncia, es tractava del
redescobriment de la influéncia de la praxi erotanficié dels significats de tot llenguatge, la quada
comportava l'obertura al reconeixement legitim @durealitat cognitiva negada amb anterioritat: la
pluralitat o heterogeneitat dels distints llengeatgCf. Luis Saez Ruedd&flovimientos filosoficos
actuales Madrid, Trotta, 2003, pp. 259-269.

119 | eszek Kolakowskila filosofia positivista Madrid, Catedra, 1979. Rougemont déna relleusa le
nefastes consequéncies que sobre les ciéncies Bent@n'imperialisme del métode de les ciéncies
naturals. | enumera algunes mostres d'aco: la aejgade I'accié i el sentiment humans de la rad®sap

el trencament entre motivacié i iniciativa de ldwuat; la limitacié a la pura descripcid pretesame
neutral de la realitat mena a la rendncia a folthame en valors; I'abséncia de fins en I'art, lietres i

la filosofia contemporanies que es conformen akstldi dels mitjans.BM, pp. 151-152 i 157-161.

120 ppJA, p. 23. Al respecte i en consonancia amb RougenpaEmd quasi vint anys abans, Ortega y
Gasset declararia amb una premonicié avantguardiBescartes decide que el verdadero mundo es el
cuantitativo, el geométrico; el otro, el mundo @ativo e inmediato, que nos rodea lleno de grgcia
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valor normatiu, entre “el que és” i “el que ha dg”ssuposa la mort de la veritat
practica. |, per tant, I'entronitzacié de I'espeatit geometria, que qualifica, no sense
sarcasme, de “pensament proletaritzat” o “pensaserge dolor”.

Amb la idea de “pensament proletaritzat” vol sigmaf I'abandonament abulic
del pensar al ritme dels seus propis mecanismsrscs, la dimissio de la capacitat de
crear i la simple asseguranca d’'una supervivenassipa a I'abric del vast aparell de
raciocini formal, que, d’auxiliar, es converteix gra des del moment en que hom es
priva de comandar-lo des d’una teleologia comparfiiAquesta reduccié al concepte
unificador de sistema, deixat a la seua inérci@saega, amb ell, un “pensament sense
dolor”. Una espécie d’exculpacio del subjecte, amdd pura i utilitaria separada dels
sentiments i les finalitats morals esdevé una étieal o retorica sense obligacions ni
sancions, una delegacié de la capacitat d’ele@gpansable en mans dels sistemes en
curs o de I'Estat, una porta oberta a la dictadtfr&n definitiva, la ra6 moderna que
consagra una universalitat abstracta representte “caison ennemie du singulier, et
définie par son hostilité a tout ce qui se fonde lsumystére (créateur, humain ou
cosmique)™??

A més a més, el deficit en humanitat del procésemnvodie racionalitzacio,
recolzat sobretot per Il'ansia d'organitzacid i domide la mentalitat burgesa,
s’engrandeix més encara, segons ja havia indicat Waber, en consolidar-se la

fragmentaci6 dels sabers, conseqiéencia de I'edppeaidd i la ruptura entre el gruix de

sugestion, queda descalificado y se le considerajegto modo, como ilusorio. [...] Haciendo corgar

los rasgos de este estado de espiritu se obtiesenfabilidad especificamente «moderna». Suspigacia
desdén hacia todo lo espontaneo e inmediato. BEstsi por toda construccion racional”. | afegeix,
rebutjant la tria entre racionalisme i relativisreebjectiu: “La sensibilidad de la época que ahora
comienza se caracteriza por su insumision a esendil No podemos satisfactoriamente instalarnos en
ninguno de sus términos”. José Ortega y Gagddema de nuestro tiemdd923), Madrid, Revista de
Occidente/Alianza Editorial, 1987, pp. 94-95 i 97.

121p\, pp. 172-173.

1221hid., pp. 177-181.

1231bid., p. 42.
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la societat i les elits intel-lectudfé. L’analisi rougemontiana aprofita especialment
aquest diagnostic del socioleg alemany per a ineidlia decadéencia moderna dels llocs
comuns. Aquells topics que s’expressen en un leiggucomu i que al seu torn
expressen un “sentit comUd” o uns horitzons ultimseguts per tots els membres d’'una
comunitat. t'oubli des fins dernieres entraine nécessairemkntruine de la
communauté, par le seul fait qu'il ruine le langadgeette absence d'un principe
communautaire vivant et puissant dans nos viest ttéedrame de la civilisation, de la
culture, de la cité modernes. Tous les hommes ddeogps, s'ils ont quelque
conscience, souffrent obscurément de leur sépatdtidLa dissolucié dels fins de la
comunitat social i l'aillament individual que elgseix, condueixen, enmig d’una
generalitzada angoixa vital, a I'assaig de migifions socials o nous llocs comuns
indesitjables, com ara, els “mots d'ordre” que pyadn els distints totalitarismes
politics, les mistiques nacionalistes excloents falllac publicitat consumista®

Més avant, quan abordem el tema de I'ética en Roagg parlarem de
l'alternativa que planteja en forma d'una “nova oras comuna de minims”,
visualitzada a través de la creacio de les conalicaptimes per al desenvolupament de
la persona lliure i responsable enmig de la comtirids tracta d’'un intent de recuperar
un sentiment basic de comunitat a mode de matraialsmue, alhora, permeta
'aflorament de la pluralitat innata a les socigetatodernes i el manteniment d’'una
universalitat no abstracta, sind concretada emaddglde les diverses cultures humanes.

S’evita aixi caure tant en un relativisme que atpaniels individus, com en un

124 «Ainsi les mots n'ont plus le méme sens pour leeliectuels et pour la masse — cela s'est vu en
d’autres siécles. lls n'ont plus le méme sens peaidivers partis intellectuels — c’est plus nouvedais
surtout, ils n'ont plusin sens auquel on puisse se référer et qui fixe watfusage: ursens commun
Ibid., p. 76.

1251bid., p. 81.

128 1bid., pp. 82-83.
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renovellat comunitarisme de segell neoaristotdis.per aixd que el perspectivisme
coetani d'Ortega y Gasset hi resta ben proper.
Ara, ens toca palesar I'epistemologia que serveiguport no sols al “principe

12’ ans també a tota la resta de I'obra de I'autds. sEstem,

d’'une Morale de Bu
doncs, davant d’'una raonabilitat practec@ontrario que, des de dins de la historicitat
canviant del fet huma, cerca un equilibri harmonidgbastable, i que, per tant, es
presenta com a dialeg dinamic d’antinomies o, el égiel mateix, una dialectica de la
paradoxa en tensié. D’aquesta manera, es podrita fdisseccié del metode emprat
assenyalant quatre referents interactuants: I'aegiimaonable que s’aproxima a I'ésser
de les coses de forma negativa, la praxi histod@agdinamica de contraris i una

universalitat concreta. En resum, Rougemont simgplifot el seu métode per mitja

d’'una metafora que, no per senzilla, és menys adkegupensar amb les mans”.

S’hi troba en ella una eleccié entre dues formesirdés de pensament que
anomena “pensar de balanca” i “pensar pesant’riElgp, que ell rebutja, s’identifica
amb la logica purament descriptiva del pensamemitisia, el qual sospesa idees i fets
des de la imparcialitat. El segon es dirigeix, raeacobrir les “lleis” de la realitat, sind
a fomentar la llibertat creadora de cada vocaci&gmal. Es un pensament que vol
pesar sobre els fets, és a dir, crear idees qgedimpes. Aquest darrer seria I'apropiat

per a retornar al pensament allo que el configutarsicament: ser perillés o arriscat

per al pensador i transformador de la realffatLes uns pensent, dit-on, les autres

27 1pid., p. 7.

128 |bid., pp. 156 i 150. Quasi cinquanta anys desprésnMilandera, escriptor dissident txec, publicaria
la seua novel-laa insoportable lleugeresa de I'ésgd984). Una intricada historia d’amor en que, amb
el rerefons de I'ansia de llibertat simbolitzada lgeja llunyana Primavera de Praga, dues pareiies,
distintes visions de les relacions humanes, veligatd els seus destins enmig de la repressi¢oriol
burocratic, exercits per part de 'Estat comuntia Txecoslovaquia d'aleshores. Tanmateix, all® mé
destacable per al nostre punt de vista és la nogdlifidosofica al voltant de la pesantor i la lleugsa de
I'existéncia que travessa tota la narracio. Aquggtstio es vincula amb el clima postmodern delitkebi

i fragmentacié del pensament en qué qualla elelibitel qual n’és bon exemple en el camp de ladicc
literaria. Es aixi que s’observa una clara corradpacia d’analisi entre Rougemont i Kundera, malgra
temps que separa llurs escrits, si confrontem &ipa expressada a la novel-la amb la reflexipdeder
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agissent! Mais la vraie condition de 'homme, c’dstpenser avec ses maih$’Des
d’aquesta mirada rougemontiana, la llibertat desperent que actua no és “lliure”
segons l'accepciod idealista de distanciament cameht de les circumstancies que
envolten al subjecte, sin6, més aina, “alliberatdi@ueixes condicions concretes.
Pensar amb les mans mostra l'actitud realistaanfarmista davant el drama
de les nostres condicions de vida reals. |, a oa¥sstitueix una interpel-lacié agosarada
que crida al poder de la imaginacié o de la cre&cithanes des d’'uns parametres
humanistes. Puix, “une pensée réelle, c’est unsgeequi agit, et en ce point elle se
confond naturellement avec une réalité éthiddeAixi, les mans no sén siné el simbol

de l'accié, d'allo que el pensament inicia quanagmuna finalitat.

sobre la necessitat d'un “pensar pesant” per aa@dtar els averanys d’'insensibilitat i deshunzaxit

a que condueix en ultima instancia el positivismadenn. Res millor que reproduir uns paragrafs per a
copsar-ho en tota la seua cruesa: “La carga maslpeasos destroza, somos derribados por ella, nos
aplasta contra la tierra. Pero en la poesia armaatieritodas las épocas la mujer desea cargar gesel

del cuerpo del hombre. La carga més pesada es pamtb, a la vez, la imagen de la mas intensatptén

de la vida. Cuanto mas pesada sea la carga, na&sde itierra estard nuestra vida, mas real y verdad
sera. Por el contrario, la ausencia absoluta dgadagice que el hombre se vuelva mas ligero quieegl a
vuele hacia lo alto, se distancie de la tierra,sdeser terreno, que sea real sb6lo a medias y sus
movimientos sean tan libres como insignificant&sillacant amb aquesta dissertacié continua didnt “e
peso, la necesidad y el valor son tres conceptemamente unidos: sélo aquello que es necesemig t
peso; sélo aquello que tiene peso, vale. [...] lamdeza del hombre consiste en gama consu destino
como Atlas cargaba con la esfera celeste a sufdaspf..] Pero el hombre, dado que vive sélovida,
nunca tiene la posibilidad de comprobar una hipdteediante un experimento y por eso nunca llega a
averiguar si debia haber prestado oido a su semtinb no”. Milan Kundera,a insoportable levedad
del ser Barcelona, Tusquets, 1994, pp. 13 i 40-41.

129p\, p. 151.

130 |bid., p. 195. Dins del moviment de rehabilitacié dedé practica hodiern, perd sense caure en els
excessos del neoaristotelisme contemporani d’enduslista (Leo Strauss, Eric Voegelin, Robert
Spaemann, Alasdair Maclntyre, Michael Sandel.l.jual dissipa I'individu fins a confondre’l amb el
context sociocultural, no cal perdre de vista Kirfque Aristotil detenta sobre el conjunt pluraagliests
autors, més que siga en distint grau, en la reckrdabertura a alld real a través de I'experianéis aixi
que, bé en referéncia als personalistes, bé aniffirtiana Hannah Arendt o bé a d'altres correfds|is
Ballesteros destaca, en aquest procés actualfiliestafia, el paper jugat per la distincié aristaa entre
praxisi poiesiscontinguda a Etica a NicomanEs a dir, entre I'accié amb una finalitat intéoa a ella
mateixa (per exemple, la pura contemplacié o la widtuosa) i I'accié que, com a mitja, busca la
consecucié d'una finalitat extrinseca (en pararsetretuals, el patré del productivisme modern o la
mentalitat utilitarista). Diferenciacié que, petralcostat, es correspon respectivament amb e @qR@Ema
hom coneixeria mitjancant els conceptesgérei facere o que, més avant, Tomas d’Aquino qualificaria
com aopus immanensopus transiensA més a més, i aix0 resta de gran importancietétil estableix

la primacia de lgoraxis i per extensié de dthoso experiéncia entesa com a conjunt d’accions, en
oposicié a qualsevol pretensié d’aconseguir unéepeid humana Unicament per via d’una rad teorica i
idealista, la qual cosa contradiria I'esforc mgvafmanent de I'ésser huma auxiliat per la prudéacia
raonabilitat sentent. Vegeu JesUs Balleste®atire el sentido del Derecho. Introduccién a lasfifia
juridica, Madrid, Tecnos, 1997, pp. 79-81.

31 1bid., p. 198.
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“Cette raison raisonne mal si elle n'engage pasdin. Cette main travaille en vain si
la raison ne s’engage pas dans son travail. [ens€r avec les mains, c’est penser en
puissance d'action, c’est penser dans l'action &@split se voit actuellement
compromis et sommé de juger, de choisir, de tramsfo les conditions qui lui sont
faites — qu'il refuse. Penser avec les mains, @eatevoir en actes, et cela s'oppose a
la notion rationaliste d’'une pensée qui ne seiiait qu'un commentaire tardif aux
actions faites par les autres. [...] Il n'est dé&acéel que celui que I'opense et ma
formule implique la primauté de la pensée en taat®n, non moins que la nécessité
de cette action par la pensée. [...] J'appelle noaiguimanifestela pensée, ce qui la
rend visible et corporelle; ce qui la rend, au deiens du terme, gravé®

Un paral-lelisme metodologic forga coherent esaliaten altres personalismes
com és el cas de Mounier. La seua opcié seria tambédialéctica que intenta anar
acotant la veritat a través d’arguments negatiogeductibles a un sistema clos en ell

mateix. El seglient text ho declara ben bé:

“no es [...] el personalismo un sistema a secada@aa de sus proposiciones nace del
cruce de un juicio de valor y de un juicio de hechwiesga una intencion de valor en
una hipotesis, en una prueba o en una decisiéa.dpstracion no se parece en nada a la
«aplicacién» de un principio o de una deducciéntrittad. Enriquece y en cierto
sentido recrea el valor en la nueva aventura gizelelofrece. El personalismo es
también dialéctico en este sentido. Anima sus comjaos al mismo tiempo que los
vive con una vida imprevisible. Le es tan eseneiaisponibilidad como la fidelidad,

la prueba histérica como el andlisis intelectd&”.

Ara bé, a diferéncia de Mounier, s’escau apuntanés no, la rellevancia que
la perspectiva antinomica de dialeg entre paraderdgnsié adopta en la globalitat de
I'obra de Rougemont. S’hi troba una actitud feradgeno reductibilitat a cap mena de
monisme, dualisme estatic o sintesi aclaparadorzotraris. EI fonament de tal
exigencia intransigent pel que fa al metode rawostre parer, en una assimilacio i
fidelitat exemplars a les dues fonts basiques pepeasonalisme en el tema que
plantegem: la tradicio cristiana i P.-J. Proudh®relles s’hi suma, en el cas particular
del pensador suis, a més de la determinant opéfamrada amb la qual llig el
cristianisme, l'influx de C. G. Jung.

“Proudhon es el iniciador de las nuevas orientasode la dialéctica (sin

sintesis) —dice [...] G. Gurvitch @dalectique et Sociologie las que han vencido hoy

1321bid., pp. 154-155.
133 Emmanuel Mounier; Qué es el personalism¢P947), aODCMOU, t. Ill, pp. 222-223.
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[...]".2** Marx recrimina tota la seua vida a Proudhon ncehaligerit a Hegel. Perd el
ben cert és que el filosof francés beu de la eritle la radé practica de Kant, en la
mateixa mida, que del pensament dialectic grecegiinfi’Heraclit a Socrates. |, per
tant, el que Hegel i Marx representaven per a el leestancament, la mort i el
dogmatismé>®> Tant la filosofia hegeliana de I'Esperit Absolutom la seua
transmutacié en materialisme dialéctic per mitjagileesquerra de Marx, no eren siné
distintes manifestacions d’'un mateix i fred engtgeaacionalista®®

Proudhon no accepta mai la triada hegeliana: aesitesi i sintesi. Negava
I'hnegemonia de I'Gltima en detriment de les duesnpres. Ell defenia que la tesi i
I'antitesi no es fonen, sinG que romanen estahimtbalang, un equilibri. “Esta es
también la primera ley que yo proclamo, de acueaola religion y la filosofia: [...]
contradiccion, antagonismo universal. Pero del mismodo que la vida implica
contradiccion, la contradiccion a su vez exigeigisstlo cual conduce a la segunda ley
de creacion y humanidad: la interaccibon mutua demehtos antagbnicos o
reciprocidad™>’

Georges Gurvitch qualifica la dialéctica proudhoaial’antitética i negativa
per esforcar-se en percacar “la reconciliacié usaleper mitja de la contradiccio
universal” i, a més, incideix en el seu capficamembuscar la diversitat en tots els seus

detalls, amb la qual cosa s’apropa a I'empirismedediic. Assenyala també el seu

134 victor GarciaEl pensamiento de P.-J. ProudhdBiutat de Méxic, Editores Mexicanos Unidos S. A.,
1981, p. 70.

135 Cf. Attilio Danese, “Un module théorique persoristal pour le fédéralisme européen: unité-diversité”
aPFE, pp. 85-93.

136 Culminacié de I'espenta totalitzadora de la radlemna, Hegel, enfront del racionalisme de Descartes
i el criticisme de Kant, oposa una integracio develles lleis de la dialéctica. Pero, I'aspiragiéonstruir

un sistema tancat i autoreferencial amb el solai$adad pura, hereva delos geometricysel guia a
assolir, al remat, la pau del més absolut dogmatisacional a través d’una resolucio sintética dels
conflictes. Vegeu Victor Gémez Pihjegel Barcelona, Barcanova, 1983. L'oposicié entre Hege
Proudhon s’amplia molt més si, més enlla de llurfemtacié en el planol metodoldgic, es compara el
significat del conjunt de les seues obres. Aixg dialéctica hegeliana de caire sintétic, eststgligarant
d'un ordre conformista i teologica en voler tragfar la societat i la historia humanes en teodicea
racionalista, Proudhon li enfronta una dialéctiniredmica, antiestatal, anticonformista, revoluéioa i
antiteologica des d’'un ateisme militant.

137 pierre-Joseph ProudhoBolution du Probléme Socjaiitat a Victor Garciagp. cit, pp.73-74.
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caracter ascendent, ¢co és, I'alé humanista que mdaarealitzacié d'un ideal social
d’alliberament de I'home, que, en la darrera e@@®éda seua investigacié sociopolitica,
el portaria a evolucionar des de I'anarquisme ahicap a un federalisme garant de la
pluralitat. Nogensmenys, també critica el taramx@essivament rigid i abstracte de les
seues analisis, ja que hi ha una manca de precisifs marcs socials i historits.
Aquests principis proudhonians que recorren a l@®g els textos del nostre
pensador neuchatelés, a més a més, foren tan@egtsmera instancia, al si d®©rdre
Nouveau per la remarcable personalitat d’Arnaud Dandfequest lliurepensador, mort
prematurament l'estiu de 1933, defini els mitjasegons J.J. Chevalier, per tal
d’adaptar el métode de Proudhon al personaliSh®andieu parla d’un “principi
dicotomic”, que no és més que el reconeixementaldialéctica binaria en la que les
parelles de contraris estan en tensié. Aquestaardi® dels contraris es pondera de
forma positiva com a font de progrés i fecunditaiativa, abjurant de qualsevol intent
de fusié que anihile els termes de l'antinomia pensiderar-los prescindibles o
empobridors. Aixi, opina, junt a Robert Aron, quau@sta orientacié epistemologica
salvaguarda la unitat en la diversitat i, en coiiéagia, ha de reemplacar “dans I'étude
des phénomenes de l'ordre humain, non seulemenéthode cartésienne mais la
méthode dialectique (du type hégelo-marxistéy’El mateix Aron insistiria, molt més
tard, en dita conclusié, amb un estudi més ambigifes expressa en el titol la seua
oposicié al cartesianism@®iscours contre la méthodgl974)** Per la seua banda,

Alexandre Marc seria el membre d©tdre Nouvealen la década de 1930 que més

138 Georges GurvitcH)ialéctica y sociologig1968), Madrid, Alianza, 1971, pp. 133-162.

139 3. J. Chevalier, “El federalismo de Proudhon ysde discipulos”, &ederalismo y federalismo
europegop. cit, p.123.

190 Arnaud Dandieu i Robert Aroba Révolution nécessaijr@aris, Grasset, 1933, p. 273. Amb aquest
principi dicotdmic, que ajuda a comprendre la @ifexia entre alld que és lliure i alldo que és autamen

la vida humana, Aron considera que se supleixita una explicaci6 més exacta de la forca deaidea

i d’iniciativa de tota societat en Proudhon. Rol#exn, Le socialisme francais face au marxisrearis,
Grasset, 1971, p. 234.

141 Robert AronDiscours contre la méthodproleg d’Arnaud Dandieu], Paris, Plon, 1974.
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profunditzaria, al llarg de la seua trajectoriaeinéctual posterior, el vessant de
I'epistemologia. Fins al punt de desenvolupar, antfrdel que en la seua propia
terminologia denomina “logica de la separacié ciaten” i “logica de I'encadenament
hegelia”, una “logica del desencadenament” com se Hdosofica del federalisme

integral, pensament social i politic en el queipi@dria sent un dels seus principals
teorics i valedors*? Tanmateix, I's abusiu que realitza del vocabki&ralista” per a

referir-se a aqueix mode de coneixement dialenticrespectant amb el rigor requerit
'autonomia de les diferents disciplines d’estudntfopologia, ética, metodologia,
filosofia politica i economia) i entrelligant-lesitee si amb un mateix llenguatge de
manera una mica confusa, provocaren la sorpresihucala contestacié d’alguns
partidaris del federalisme politic de la segonatqesra. Al capdavall, aguesta
“dialéctica federalista”, conforme 'anomena Mags, resol en “l'ascension en spirale
du fédéralisme, élargissant ainsi son horizon gbdico-praxique qui n’est autre,
aprés tout, quetiorizon de réalitéle I'homme, étre libre et responsablé&”.

Aquesta ascensio en espiral del dialeg d’antinomnetensié ressalta el paper
primordial que, dins de lduréecom diria Henri Bergson (la seqiiéncia temporasaias
present-futur), juga I'avenir en el pensament ampierani. Rougemont, sense oblidar la
funci6 de la memoria historica, emfasitzaria aid Himensid “prospectiva”
(“metaléctica” en Marc) dahodus operandi’aquesta dialéctica. |, des d’'una pregona
critica a les utopies modernes assistides per ynulgrsistéemic i estatic, insereix la
preocupacio pel futur dins dels quefers de tot @gmissocial. “L’avenir ou domaine du
possible, se définit dés lors comme notre libettdatre puissance a la fois* Aixi,

davant dels reptes de la modernitat avancada, iaontrl'opcié reaccionaria del

192 yyegeu Alexandre MardDialectique du déchainement: fondements philosamsicdu fédéralisme
Paris, La Colombe, 1961, i també la méthodologie a la dialectiquearis, Presses d’Europe, 1970.
1431dem De la méthodologie a la dialectiquep. cit, p. 102.

"4 AVNA pp. 137-138.
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comunitarisme defensiu, ni el relativisme del pefrible”, ni tan sols la reformulacié
de propostes des de l'interior d’'un pensar modéra sobre si mateix, com és el cas
dels frankfurtians Karl-Otto Apel i Jirgen Haberma%leccio és l'alternativa més
arriscada: el dialeg fructifer entre les dues gradicions culturals d’Occident, la
modernitat i el cristianisme, cridades ensems aumaackls seus deficits i a avancar
envers un nou terreny comu: una postmodernitatsdéntiblement laica, perd assentada
sobre un nou humanisme, fruit i preservador déueajstat sociocultural.

Cal també destacar la base que la tradici6 cresfiameix a la formulacié de la
dialéctica antinomica rougemontiana, no sols aégade la teologia dialéctica de K.
Barth, sind, a més, per la via de I'empremta erigtd kierkegaardiana i, fins i tot,
mitjancant alldo més valuds de I'herencia innat&adlésia indivisa dels primers segles.
El mateix Rougemont, expressament, ve a fer ressarinflux: “Le christianisme [...]
porte la contradiction au coeur de I'Etre, et ladtrit dans I'énoncé de ses dogmes
fondamentaux: la Trinité transporte en Dieu lui-neéli paradoxe de I'Un et du Divers,
tandis que l'Incarnation porte a I'extréme la cagemce des contraires, I'impensable
définition de la Personne de Jésus-Christ commai &ieu et vrai homme» a la fois,

selon les formules conciliaires de Nicée et de Gdnine™*°

145 Denis de Rougemorit’un et le diverg1970), aOCDR t. IlI, vol. II, p. 244. Més recentment, no amb
tanta originalitat perd si amb major ressd almemysran Bretanya, Colin E. Gunton, també des d'una
perspectiva cristiana reformada de debat oberedss tradicions del cristianisme i la modernitat,
emfasitza I'influx positiu d’'una reorientacié triaria de la teologia sobre la necessitat d’obertufa
pluralitat auténtica de I'univers cultural modetendent en excés a I’homogeneitzacié de caire forma
Aixi, en la linia de denlncia de l'unitarisme onwit i del dualisme antropologic, que ja assengalar
Nietzsche en identificar la seqliiéncia Parmenide&lealisme platonic — espiritualisme cristia —
racionalisme modern, Gunton s’encamina cap a uaseabriment de la unitat enmig de la pluralitat
substantiva de la ma d’Heraclit i de la logica dgda del Déu trinitari cristia, massa sovint egiasper
lectures monistes al llarg de la historia de legldésses. | tot acd a partir de la conviccié que “al
reaccionar frente a la cristiandad, el mundo mamiésan transmitido las mismas distorsiones, aunque de
signo contrario, respecto al ser humano en el muRdo ello, [...] no trato de reaccionar contra la
modernidad ni tampoco seguir de manera servil stectdces”. Més bé, el que intenta és tracar
'esquema d’'una “exposicidn de la relacionalidae gquorgue la debida importancia tanto a la unidad
como a la pluralidad, tanto a lo particular como aniversal, tanto a la alteridad como a la réladi..]".
Colin E. Gunton,Unidad, Trinidad y Pluralidad. Dios, la creaciéon g cultura de la modernidad
[Francisco Javier Molina, trad.], Salamanca, Sigeie2005, pp. 13 i 19.
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Pel que afecta tant a la projecci6 de la psicolagalitica de Jung com a la de
la seua visio de I'hnome sobre el desenrotllamehpelesament de Rougemont, ja n’hem
parlat amb anterioritat en referencia a I'antrog@od’aquest ultim. Aci, en connexié
amb el que ja hem dit, tan sols caldria centrararoslos aspectes essencials tocants a
I'epistemologia.

El primer, la superacio jungiana de la hipotesi tdieimf d’allo irracional o
inconscient sobre allo racional o conscient, quereip en Freud com a determinisme
psiquic. I, consequentment, la seua substitucidgpéintencionalitat humana” a guisa
de clau de la personalitat. D’aquest mode, I'hoemeig de paradoxes constants que el
situen dins d’'una dinamica en tensio entre difer@atrelles de contraris, viu en funcio
tant de finalitats a perseguir com de causes ddaddrers que I'arrosseguen. Es per aixo
que la confluencia entre ambdds estudiosos suiasdscom els deutes contrets pel
pensador neuchéatelés respecte al psicoleg zurigaien més encara a la vista en
percebre la dimensio d’historicitat que travessdjécte de les seues investigacions
respectives. Tots dos opinen que el desenvolupadeelat persona és constant i sovint
creador, que les seues conductes estan guiadea pklgpassat en tant que actualitat i
pel futur en tant que potencialitat, i que, a Jdafipersonalitat es a la vegada prospectiva
i retrospectiva’®®

El segon element a emfasitzar és I'obertura rougdiarma a la raé simbolica
que, de la ma no sols de Jung sindé també d’altresmbres de I'Escola d’Eranos,
suposava un aprofundiment en les possibilitatadad practica. Ebha part du Diable
Rougemont refusa la dicotomia moderna que sepam larrealitat, racionaer sei el
mite, identificat inapel-lablement amb la irracilitaé. Aixi, considera que el mite

constitueix una narracié dramatitzada que descrililustra simbolicament certes

146 Cf. Calvin S. Hall i Gardner Lindzey,a teoria analitica de la personalidad: JunBuenos Aires,
Paidds, 1974.
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estructures profundes de la realitat. Per tantjferedicia de la rad instrumental de
tendéncia pragmatica, abstracta i fragmentariamiéé s’'expressa per mitja d'un
llenguatge de simbols, de caire sintétic i sovimragpomorfic, que cerca encabir el
sentit espiritual del conjunt de la realitat, édim intuir les estructures profundes de
I'existéncia, les quals es materialitzen en la matuen la historia de la humanitat.
“Dans le mythe, une réalité équivaut par définitonn sens, — et réciproqueniett’
Tanmateix, no ha sigut ell, sino Paul Ricoeur gigéis de les filosofies personalistes,
més esfor¢cos ha realitzat per a discernir la funoébaforica i simbolica del llenguatge
com a proveidora d’identitat narrativa en favorl'delividu i de la comunitat. En el
marc del perspectivisme i I'arbitratge de les haréuiques, i en confrontacié amb la
fenomenologia, Freud i Marx, el métode historicicrd I'estructuralisme, el filosof
francés ha aconseguit fixar la capacitat heuridied’'accié simbolica de I'home en
societat, transmesa en época contemporania a tdaveés ficcio, la historiografia, les
ideologies i les utopie$$?

Una vegada analitzades les tres fonts cabdals dpisttmologia
rougemontiana, nodridores de la seua raonabilitattiga d’antinomies en dialeg
creatiu que s’aproximen a la veritat per via negatical avaluar, per ultim, una
preséncia latent i comuna a totes tres: la perispdotraclitiana.

Heraclit visqué entre el segles VI i V a. C. a Efasl’extrem oriental de
I'Hel-lade. Alli, enmig d’'una de les ciutats jon@gude I'’Asia Menor, aquest fildsof
presocratic va marcar, junt a d’'altres, el pasndi¢d alLogos Fou el primer pensador
en parlar dehoyog a partir del descobriment de la dialéctica a mdidea plasmacio

concreta de la rad practica, per la qual cosa h@mehrefusar la lectura positivista que

“TPDIA, p. 221 19-26.

148 egeu, entre altres, Paul RicoeHtistoria y verdad[Alfonso Ortiz Garcia, trad.] (1955), Madrid,
Encuentro, 1990;.a metéafora vivgAgustin Neira, trad.] (1975), Madrid, Trotta, 20&! discurso de la
accion[Pilar Calvo, trad.] (1977), Madrid, Céatedra, 1981
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el connota d’'autor prelogic, o siga, de simple eedent remot de la ciéncia i la
filosofia moderned?® Per a ell, elLogos identificat amb lagvoic 0 naturalesa
emancipada de I'explicacié mitologica del mon,’Esder en moviment simbolitzat pel
foc, element creador i forga dinamica d'allo re%iki, la unitat de I'Esser es relaciona
activament amb atéopog, la pluralitat del mén sensible, figurant la foratian cercle.
Es tracta, sens dubte, d’'un punt de vista tragicgee el conflicte i la discordia
presideixen l'univers, d’aqui que alguns comentadiinagen titlat fins i tot de
pessimista. Pero, encara que la lluita dels castteaca el fil de I'esdevenir, aquest
busca llur harmonitzacié en la culminacié d’'un eicjue es repeteix sense descans.
Estem, doncs, davant d’una filosofia de Iesdevetins de I'Esser”, és a dir, d’'una
filosofia del retornar continu, puix la recercaglidibris que contrapese el principi de
contradiccié universal es déna dins d'un tempsigicdue és el temps délogos
Aleshores ens trobem immersos al si d’un eterrmmetense solucié de continuitat.
Heraclit apareix, d’aquesta manera, com un filaEFEsser en moviment, del
Logos com a unitat dinamica que exigeix la pluralitaposat a I'Escola eleata de
Parmenides, que, llavors, des de la Magna Gresiggulava també una filosofia de
I'Esser perd de caracter estatic i unitarista, @xai de la multiplicitat. Ara bé, és
necessari aclarir que aquesta juxtaposicié ensrel@d pensadors grecs resta ben lluny
d’interpretacions erronies de manual, les qualsoetdn a uns pretesos eleates,
partidaris d’'una filosofia de I'Esser, amb uns nenys suposats jonics defensors de la

filosofia de I'esdevenir. Tal equivocacio és realtnanacronica, ja que sobreentén una

149 Jean BrunHéraclite ou le Philosophe de I'Eternel Retp[g.l.], Seghers, 1969, p. 47.

%0 per a una exposicié detallada de la filosofia d&dbt, vegeu: Angel J. Cappelletfjitologia y
filosofia: los presocraticqsMadrid, Ediciones Pedagdgicas, 1994, pp. 92-1débé, Jean Brump. cit.
En aquest darrer llibre hi ha una extensa selateitextos editats en la seua llengua original gesgh
traducci6 al francés.
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idea de historia absent en Heraclit i oblida q@edees escoles filosofiques se centren,
amb orientacions distintes, aixo sf, en la quetld.ogoso Esser>*

En tot cas és interessant, per al tema que ensapaopsols albirar el paper
d’Heraclit en els moments inicials de la historeald filosofia occidental, sind sobretot
desxifrar la seua empremta, mig esborrada, que panperseguir al llarg dels anys
fins, adhuc, els corrents de pensament hodiernsntvant un rapid resum proposat per
Jean Bruft? podriem incidir principalment en cinc recepcibistoriques importants:

1. Dins de l'época classica de la filosofia grega,trianslacio de la
confrontacié precedent entre Parménides i Héradétque tingué lloc,
respectivament, entre Platd i Aristotil. Aixi, menel primer d’aquests
altims encarna la “separacio radical” entre 'Essemutable del mén
de les Idees, que contenen la veritat, i el mésibkn plural, canviant
i enganyos, que assimila a I'ensenyament del ‘tahsicorre i res
queda” del seu mestre heraclitia Cratil. El segoitjancant un model
filosofic més acabat que, si més no, perllongatéaar, aconsegueix
posar en relaci6 ambdos ambits des de la seuaenliier pero
garantint la unitat de I'Esser transcendent en ulawé amb la
diversitat en transformacio d’allo immanent.

2. Contra les cosmovisions cicliques imperants, l#uio de la tradicio
judeocristiana suposa la introduccié de la ideastbhia i d’evolucié
lineal dels temps. Aixi, ja fora a través dels axatdel vincle entre
Jahvé i el poble d’'Israel o per mitja de la lectoréds universal del
cristianisme plasmada en les diverses teofanienif@stacions de Déu

als homes) o, sobretot, a I'evangeli de sant Joaim la narracio del

131 Angel J. Cappellettipp. cit, p. 98.
152 Jean Brungp. cit, pp. 10-84.
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Pleroma (moment central de la historia amb el mae@ de Jesucrist:
'encarnacio del Verb etern assumint la naturalegaana), la historia
religiosa de salvaci6 de I'home per Déu permetriderents
reinterpretacions futures d’Heraclit a partir d’'umou paradigma:
I“esdevenir de 'Esser en la historia”.

Hegel representaria l'intent de “sintesi entre Essesdevenir”. Aci
I'esdevenir no és un element dissolvent de I'Esse6 més bé al
contrari, perqué €s gracies a un moviment dialéctintinu com
s’abasta la unificacio estatica d’aquell. Aleshppse s’aconsegueix?
Hom “[...] met 'Etre de Parménide en marche dahistbire. Celle-ci
devient, en effet, le calvaire de I'Esprit Absolu]l.*>?

Nietzsche i el seu nihilisme representen, sense #odubtes, la
“filosofia del pur esdevenir” en oposicié frontairulenta a qualsevol
definicié de 'Esser metafisic. Simptomaticamemtpas qualitatiu del
Déu fet home del cristianisme a ’home fet Déu danproclamacié de
la “mort de Déu”, encimbella la voluntat de poder lthome envers
una recuperacié del temps ciclic, postulat en etrdaun etern retorn.
A més, les actituds relativistes i esteticistesrigmdser considerades
derivacions contemporanies d'aguesta primigénia cepcio
nietzscheana, encara que llur petjada ja es trodsept en I'antiguitat
per ma de distints deixebles del mateix Herackt. #ha banda, sense
haver de cenyir-nos a la postmodernitat més actlatelativisme
individualista i escéptic ja s’hi observava en @ista Protagores, qui
substituia eLogostranscendent per la praxi del discurs. L’estetieis

per altra banda, roman una constant historica él#&jque expressen

133 1bid., p. 44.
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el furor rabiés del seu heroisme nihilista amb &stdiccidé, com
Erostrate, qui crema la nit del 21 de juliol denya356 a.C. una de les
set meravelles del moén antic, el temple d’Artemas&fes, després
d’haver violat el santuari per a llegir I'obra dedu mestre que alli es
guardava zelosament.

5. Per ultim, si bé al segle XIX tant la dialecticanse sintesi de
Proudhon com el vitalisme i la rellevancia de legehir en Nietzsche
constitueixen antecedents orientatius d'una rer@vaattualitat
d’Heraclit durant la seguent centuria, en tot @agjest rellangament
del savi hel-1é no aplegaria de forma fefaentdiméeidegger. El filosof
alemany veu en el grec el plantejament del probleahaal: “celui de
la relation de I'Etre et des existants dans unépbphie ou I'étre est
donné comme ce qui se montre et se cache, alordequexistants
demeurent dans l'erreur et dans l'errance parcésgparticipent a
I'Etre sans le possédel®™ Es aixi que no és I'esdevenir qui fa I'Esser,
sind els éssers existents que el viuen i que paaticd’ell sense
posseir-lo. Hi ha aci un Esser entés com a simplicacio
aproximativa, que no revelacio positiva en senigti@, mentre que
I'esdevenir historic apareix com la distancia geeasa els homes de la
veritat i, alhora, el mitja per a assolir acotarskempre de manera
parcial. Per tant, caldria parlar, no de relatiasitagmentari, sind, en
rigor, d’'una veritat “mobilista”; és a dir, no d’arveritat en si mateixa,
sind d’'una veritat dels éssers existents en I'esuoiev

La filosofia contemporania a partir de Heideggeidenciaria doncs, amb

certesa, una evolucié procliu a deixar-se fecundrpensament heraclitia. No sols

% bid., p. 13.
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I'existencialisme, també I'hermenéutica fenomenmagi al seu interior la figura
reeixida de H.-G. Gadamer, els personalismes,cébvigalisme orteguia i fins i tot el
perspectivisme metodologic i el procés de rehaloilit de la rad practica, es veieren
impregnats per llur influencia. Paga la pena, paoaoborar-ho, reproduir un text
d'Ortega y Gasset de 1949 on, reflexionant sobrefualr d’Europa contra el
“vespertinisme” derrotista emanat de la “literatdeala crisi” d’entreguerres, bateja el
vector cultural que aposta per la reconstrucciocdi@®nt com a “matinalisme” i deixa

apuntat:

“Uno de los caracteres mas profundos y mas rade#kennuevos que comienzan a
acusarse en la cultura que dentro de nosotrogjestéinando es la creencia en aue
es lo mejorque cosas y destinos sean permanentes, inmut8idlieslos vespertinistas
estan interesados en que todo perdure. Pero nceresamencia, sino moverse la
sustancia del hombre. Pertenecemos a la simientéed&clito, el mas genial de los
pensadores, pero que siempre ha sido relegadorextya de la ciudad filos6fica, como
un malhechor. Mas nosotros ponemos la proa haeaultura, la Unica adecuada a un
ente como el hombre, que en medio de un mundomstarte movimiento es él mismo
movil. Sea nuestro lemaMobilis in mobile O con palabras de Goeth&in
Wandelndes, das in uns und mit uns wandé&ttdo lo domina un ser mudadizo que en
nosotros y con nosotros mudaj®.

Seria Rougemont, seguint aquesta nomenclatura,xoel-lent exemple de
pensador de l'aurora, un matinalista que deixaegatre ben sovint el seu segell
heraclitia en nombroses ocasions, ja siga en laiht@grofunda dels seus escrits 0 en
la cita textual d’algun aforisme del filosof grédgualment, altres autors personalistes
també palesarien semblant influx. Aixi Mounier homentaria expressament en

referéncia a I'epistemologia:

“Si la misma historia del hombre es «un movimiepésa ir cada vez mas lejos», la
historia no se hace ni se entiende sin un prinaif@ansatisfaccién permanente y de
salto perpetuo. El error consiste en querer radlizabsoluto en lo relativo, no consiste
jamas en pensar lo relativo sobre un fondo de atmsgl..]. La historia no es una

relatividad que nace en cada instante, que muecadminstante, sino el rostro siempre
nuevo, siempre fiel, de un absoluto que al mismmpo alumbra desde lo alto el rio de
Heréclito y mezcla su luz con sus aguas desliza@iesembargo este absoluto (nos
unimos en este punto a la gran tradicion que erdd2mnisio Areopagita con san Juan
de la Cruz, Pascal, Kierkegaard y Kafka) es un labsooculto. [...] Un sistema

conceptual puede acotar con precision lo que n@&® no alcanza sino de forma

155 José Ortega y Gass@&uropa y la idea de naciérMadrid, Revista de Occidente/Alianza Editorial,
1985, p. 41.
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mediocre lo que es. Lo que es cierto en el plantadantologia es mas cierto aln
cuando nos movemos en el plano de la histdrfa”.

Fet i fet, per a finalitzar, hom pot concloure, geé respecta al métode emprat
per Rougemont, dues proposicions. Primera, queu@sira dialogica, determinada per
la tensio entre I'u i el divers, presideix totsadascun dels nivells que conformen la
integralitat delcorpusrougemontia (teoldgic, antropologic, étic, soci@pn juridic...).
| segona, que hi ha una circularitat hermeneutsemse confusions” entre els distints
components del conjunt de la seua doctrina, pdisada gracies a I'analogia, la qual
juga un paper basic com a instrument harmonitzadlan “dialeg simfonic i
orquestral”, sempre en tensié dinamica i continuamenovat>’ Es tracta, al remat, de
no trair una exigencia personalista clau: atendzktoareal, al concret. Alexandre Marc
ho manifesta aixi, si bé referint-se en particallafederalisme integral: “[...] Verité et
Réalité sont inséparablete fédéralisme—humaniste, personnaliste, existentiske-
révele un réalismg...] L'édifice fédéraliste s’éleve sur le fondem du réel banal, des
expériences, des difficultés, des angoisses, derawes de I'existence quotidienne.

L’adhésion a cette base préserve le fédéralisnetopie”.**®

1.3// Persona i comunitat: una antropologia persiaa

A Les personnes du dram€l944) Denis de Rougemont assaja una

aproximacio a l'estil personal d’'una serie d'autdigersos units per llur riquesa i

1% Emmanuel Mounier; Qué es el personalisme®OCMOU, t. Il1., p. 202.

157 Attilio Danese|| federalismg op. cit, pp. 94-99.

138 Alexandre MarcDialectique du déchainement. Fondements philosegisiglu fédéralismep. cit,
pp. 44-45.
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dinamisme interiors, aixi com per I'especial sig€ié que adopten davant la seua
mirada. Amb la voluntat d’enllestir no una critidararia a I's, sin6, com ell diu, una
mena d™“exercicis espirituals® entorn de llurs obres i llur vida, traca una reaer
fixada en quatre eixos tematics: saviesa i folkala persona tractades a través de
Goethe, Kierkegaard i Kafka; llibertat i desti aseses en debat amb Luter, Erasme i
Nietzsche; sinceritat i autenticitat abordadesmpiga d’André Gide, Charles-Ferdinand
Ramuz i Paul Claudel; i en darrer terme l'anali® th malaltia romantica i
pseudomistica de la persona exemplificada en WHascent col-lectiu alemany
contemporani, a totes llums exacerbat fins al idedir nazisme.

Alld que veritablement importa aci no son les nplds formes elaborades
(etiques, politiques, artistiques...), ans mésaerdimb major profunditat, el que
s’investiga és la rad de ser, el sentit ultim delhth personal on rau la veritat total de
I'ésser huma. Es mitjancant I'obra de cadascunguéstes figures paradigmatiques
com es visualitza el drama universal experimemaedot home i ell mateix, és a dir,
entre la persona impura i imperfecta per naturdlésaocacio que s’empara d’ella per
a orientar I'individu natural envers els fins reasl per les circumstancies historiques,
culturals i espirituals del seu temps. “ll me samdplie toute incarnation d’'une pensée
dans une vie ou d’'une vocation dans un individguti» la synthese en un seul étre, en
un seul acte, en un seule ceuvre, de deux natwsesctes ou méme contradictoires,
d'une forme et d'un agent transformateur, d’'undstéace et d’'une activité dont le
conflit ne peut se résoudre que par le fait d’aréatiort. **°

Goethe simbolitza aixi la saviesa mediadora quengela troballa del propi
desti en la conviccié de ser i d’actuar en corredpacia amb unes veritats personals

arrelades al medi social que forma la col-lectividavant d’aquesta harmonia en tensio

19ppRAM, p. 19.
1%0bid., p. 16.
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s'oposa el rostre d’'un martir: el brogit angoixasdlitari de Kierkegaard, atrapat i
esquincat per la cruesa de la separacié entreigéneies d’una fe incommensurable i
les aparences externes d’'un mon sensible cridat &ansformat per I'esperit. | entre
ambdds, en certa mesura, la negacio de la vocacsbal, Kafka. L'esbds enigmatic
d’aquell qui immers dins I'angunia quotidiana deldpabilitat, corprés per la vel-leitat
certa d’educar les propies forces espirituals eretdat d’'un absolut moral, tanmateix,
defalleix, victima de linsuportable i licid dubtausat per Iabsurditat” d'alld
transcendent.

En el requeriment intim de sincerar-se amb si mapeacticat per André Gide
als seus extensos diaris autobiografics, Rougecupga la necessaria higiene animica
de la persona. Pero tan sols es tracta d’'un pas gtexercici public de la virtut de la
sinceritat, guia en cerca de la veritat i la bellenfront de qualsevol moralisme
hipocrita. La confessid d’homosexualitat que esabltrh a la societat francesa a
Corydon(1924) i el dolorés desvetlament de la traicidaletopia comunista per ma
dels seus mateixos adalilsRetorn de la URS$1936) en serveixen de testimoni a
'obra de Gide. Complement imprescindible de lacsiitat, I'autenticitat d'allo
elemental, en contraposicié als artificis massaotwsgts i a les convencions
formalistes, es ressalta mitjangant I'ansia d’enaaib en el medi natural i huma de
I'escriptor suis Ramuz. Inspiracié que, no obstant,desviar-se cap a allo bucolic o
historicista, pateix del vici de mitologitzar laafitat. Altra cosa €és, a proposit de la
pluralitat de méetodes per a abastar la realitatdaifestacié de I'art poétic com a un
instrument de coneixement d’alld originari. “Clauidé: I'art poétique est art de faire.

[...] «Vivre c’est connaitre», «Se connaitre, cfagie naitre avec soi»..'?!

%1 bid., p. 191. Es ben palesa aci I'equivaléncia compartire la consideracié del sentir poétic com a
font repristinadora de veritat i coneixenca autenii el que altres autors coetanis, dins del proess

rehabilitacié de la rad practica i critica del mpalb de la raé geométrica, han qualificat d™inligiencia
sentent”, Xavier Zubiri, o “rad poética”, Maria Zhrano. Cf. Xavier Zubiri,Inteligencia sentiente.
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Pero, al capdavall, el que ens vol transmetre Rnogeamb aquesta tirallonga
de personatges exemplificadors no és sind una swide el terreny, senyalant amb el
dit a individus de carn i os, d’allo que dins destua filosofia personalista anomena

amb el concepte central de “persona”.

“Sur la scéne du monde, ou nous avons été plaaés, @k drame qu’il nous faut jouer
sans le connaitre, c’est-a-dire qu'il nous faueinter, il y a des figurants qui n'ont pas
de visage; mais ceux qu’on voit sont les acteurgapent leur rdle d’hommes et qui

créent leur destin: ceux-la seuls sontdemmatis persongceux-la seuls sont présents,
parce qu’ils représentent. [...] [D’aquesta manfed® I'individu a la personne, la

différence est celle du figurant anonyme a I'acteler celui qui fait nombre & celui qui

fait loi, de celui qui regarde a celui qui s’engalge] [Per tant,] la personne n'est jamais
seule, elle est essentiellement en communicatienfigurant peut bien ignorer ses
voisins, mais I'acteur les provoque autant qu'irleépond, et la méme raison qui fait
qu'il est lui-méme, fait aussi qu'il n’est plus isolé, mais umprochair’. *#2

L’'antropologia filosofica que permet ubicar Rougemoentre els
personalismes del segle XX es confegi primordiatnads anys trenta, gracies a una
série de publicacions que anaren madurant les ideebades per l'autor en relacio
amb altres pensadors en part ja esmentats (Badhnigr, Maritain, Max Scheler...),
els quals deixaren una petjada més o menys profenda seua trajectoria. Les fites
cabdals en aquest sentit vénen il-lustrades petdear“Grammaire de la personne” i
“Définition de la personne”, apareguts respectiviainaHic et Nuncen gener i &sprit
en desembre de 1934, aixi com pel llibre del mageiy Politique de la Personne.
Problémes, doctrines et tactiques de la Révolupersonnalisteque fou seguit, en
1936, per un altre de titol ben expressiu en exgtien una sola imatge metaforica
I'esperit que I'animavaPenser avec les Mains

Per a entrar a detallar la versié rougemontianapdedonalisme comunitari,
cal, primer gque res, constatar la fidelitat aldlde la seua vida a aquesta concepci6é de
I’'hnome en relacié amb I'Altre. Mostra d’aix0 podsar la seglient comparacié entre un

text de 1934 i un altre bastant més tarda, del®86t un com laltre, malgrat la

*Inteligencia y realidad Madrid, Alianza Editorial/Fundacion Xavier Zubii998, aixi comAnthropos

n® 70/71, marc/abril de 1987, nimero dedicat a Ma@dmbrano, titlant-la amb I'epitet metaforic de
pensadora de I'aurora.

%2 Denis de Rougemont, “Définition de la personneZsarit, desembre de 1934, p. 372.
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diferencia de llenguatge, transmeten el nucli @msgue li serviria ddeit motiv

inesgotable: la persona lliure i responsable eraita comunitat.

“Dans l'ordre nouveaula véritable cellule sociale, c’est la personret non point la
famille, qui lui est subordonnée. La personne h'dst pas un état, mais un ACTE.
L’homme devient personne dans la mesure ou il seifese concrétementd’une
facon qui lui esparticuliére, dans une tache qui lui gstopre et pour laquelle il est
responsable[...] [Aixi] la personne s’enracine [...] dansdencret d’'une VOCATION.
L’'apparition de la personne est liée a I'apparittinne tension. [...] L’'homme n’est
humain que lorsqu’il manifeste sa raison d'étreipaliere. Mais dés qu'il la manifeste,

il crée une nouveauté, c'est-a-dire isgue Et toute sa dignité consiste a assumer ce
risque. La dignité de 'homme, c’est d’étre resmine” 1%

En una entrevista realitzada el 1985, pocs mesassatle morir, Denis de

Rougemont declarava quins havien estat els pudels seua filosofia personalista i

federalista:

“Je voudrais donc qu’on rétablisse [...] commelfiaasupréme a toute société et toute
vie humaine, en méme temps ces trois choseslibkerté, inseparable de la
responsabilitécivique vis-a-vis de la communauté, etniourconsideré comme action.
Et Ia je rejoins, si vous le voulez, les fondemené&mes du christianisme, puisque la
seule définition satisfaisante de Dieu qui ait jenédé donnée, c’est celle de saint Jean:
«Dieu est amour»®*,

Heus aci els pilars mestres del personalisme paotiesgjue, aixi mateix, resten

ben a prop de la famosa senténcia que resumeixem$ament d’'un dels seus

coreligionaris del periode d’entreguerres, el catBhhmanuel Mounieramo ergo sum

parafrasi refutadora del no menys amamgito ergo summmaxima racionalista de

Descartes. Com aclareix el fildosof de Grenoble:&&lb de amor es la certidumbre mas

fuerte del hombre, @dgito existencial irrefutable: Amo luego el ser es yil#a vale (la

pena de ser vivida). No me confirma so6lo por el iimiento mediante el cual lo

establezco, sino por el ser que en él el otro meexte. [...] De este modo, la relacion

interpersonal positiva es una provocacion recipraoa fecundacién mutud® Hom

denota aixi que la persona, tot i estar determiteutgper la biologia i el medi historic i

social com per les qualitats heretades i les ferjgtides, en la mesura que integra

183pp, pp. 180-181.

184 “Denis de Rougemont tel qu’en lui méme”O€DR t. IIl, vol. Il, p. 832. Entrevista realitzadarmpe
Guido Ferrari, de la televisié suissa italiana, deossos abans del decés de Denis de Rougemont,
sobrevingut el 6 de desembre de 1985.

185 Emmanuel MounielEl personalismq1949), &OCMOU, t. llI, pp. 477-478.
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aguest ésser natural amb I'ésser espiritual, resmde al seu torn de la vocacio singular
en la que troba la seua unitat i energia persoralgompromet amb un mén actiu en
relaci6 amb els altres éssers humans. Mamprénrdldifascesi personalista’ que es

resol en la dinamica de I'amor-accié, de claresmaméncies cristiane's?

Cal aclarir que, tal concepcié central als persemads, Rougemont I'oposa
frontalment, enmig de la urgéncia dels esdevenispeat que ell anomena la
“pseudomistica romantica” intrinseca al germanismezi, la qual evadeix la
responsabilitat de 'home en I'inconscient colilecublimat i acaba per tant dissolent
el jo en una vesania col-lectiva destructiva, pgreficié de la mort en el seu mateix
anhel d’expansi6 a través de la guerra. A l'origental actitud: el ressorgiment de les
sets mistiques elementals, sense brides ni camadsractius, com a reaccio visceral als
excessos de la modernitat. “Et tandis que dansas&ye 'homme primitif s’était
tourné vers la raison libératrice, au terme desjée® appauvries de mystére, 'lhomme
sceptique se rejette avec passion vers les «aspectarnes» de sa nature. Ainsi
renaissent nos soifs mystiques élémentaires aprégcle de science positiviste”.

En referéncia també a la delimitacié de I'accepmédsonalista d’amor i a la
seua distincié respecte a la passié romantica £melacions afectives de parella, tan
sovint confosa amb aquell,Amour et I'Occidentpublicat en 1939 ve a remarcar el
caracter autonom i alhora relacional del que denamigape i Eros. L'amor identificat
amb les qualitats de donaci6 als altres, fidelaatié i sacrifici, arrelat en la idea de

caritat i misericordia cristianes, esdevé I'Agafsguest és el model que es contraposa a

186 En visita a aquests mateixos indrets de la redlitanana, perd provenint d’esquemes metodoldgics
distints lligats a I'Escola de Frankfurt, Erich Fmm, en aplicar la teoria psicoanalitica als prolglem
socials i culturals, arriba a elaborar una teogd’@mor com a resposta al problema de I'existédeia
’home. Aixi mateix, 'humanisme manifest en la aewisié psicoanalitica, ben allunyat de les
orientacions conductivistes, defineix la practiedsdliversos tipus d’amor (fraternal, matern, erddi si
mateix i a Déu) com un art o saviesa de vida queieix tot un procés d’aprenentatge i conreu
permanent. Vegeu, Erich Fromiiart d’estimar [Jordi Moners, trad.] (1956), Barcelona, Edici@s
2000.

15" PDRAM p. 201.
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Eros: 'amor entés com a passié o desig senseefiequsi mateix es basteix sobre una
estructura morbida, car no pot siné conduir a latroem a darrer desti d'un jo posseit
per una ansia insaciable i infinita crescendoSense negligir antecedents més antics,
com ara el platonisme, el druidisme i el maniqueista investigacié de les fonts
historigues mena al pensador neuchéatelés a fisaagtendents immediats del mite
modern d’Eros en la recepcio de la idea d’amorcdeaient mistic sufi des d’Al-Andalus
a Occitania mitjancant I'heretgia catara i I'amoortés dels trobadors. Fet que
destil-laria la inspiracié necessaria per tal qués al nord, dins de la numinosa tradicio
celta, es confegira la narracio llegendaria detdmigi Isolda. Desgraciat i fatal romang
medieval que nodriria un dels fils tematics deitkrdtura europea més cultivats fins al
sadollament amb Wagner i el romanticisme decimandfonts, al seu torn, tant d’'una
vulgaritzacid d’Eros en forma de referent cultupalpular com del desbordament i
legitimacio del sentiment de la passi6 cap a tistsamps de I'activitat humana.

En tot cas, i pel que pertoca a la vinculacié eAmape i Eros, en I'Ultima
edicio de 1972, puntualitza les interpretacionsrees que li atribueixen, a partir de la
seua labor de diferenciacio, el plantejar I'exdusiitua entre ambdds conceptes, amb
la qual cosa enfrontaria sense entesa possibl®rlarecio institucional i social de
I'amor-acci6 en la parella, el matrimoni, amb Iagié@ sexual, alhora que consagraria un
jui moral taxatiu sobre la bondat del primer i laldat de la segona. En contra
d’aquesta critica, que mostra en el fons la incemgib del seu métode dialéctic de
raonament, respon que la seua veritable intenciécfpsar la unié complementaria i
indivisible de certes realitats individualitzableguant a la seua analisi, pero
antinomiques quant al seu funcionament dinamicés$ mxplicitament manifestar com
sobre la base d’estructures existencials comun@s persona, en aquest cas la libido o

desig sexual i el sentiment d’alteritat, es deskmen productes culturals que a
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Occident prenen la forma historica d’amor-passiéamor-accié pel que fa,
respectivament, a aquests dos elements esmé&fitdde tal manera que si bé el
matrimoni se sustentaria primordialment sobre I'Pg@om a pilar central constructiu,
integraria també a mode de complement vivificadecessari la tensié constant amb
Eros. Apareix doncs aci una visié positiva de lauaBtat, que es configura com a
emanadora de riquesa personal a viure en pleritaducacié sexual orientada cap a
una educacié envers I'amor esdevé cabfdEs un amor que pone etosal servicio
de la ternura’® i converteix el matrimoni en “cette institutioniguontient la passion
non plus par la morale, mais par 'amotf’.

Ni separacions excloents ni fusié d’ambddés consgpténdria a ser la
conclusié, desmarcant-se doncs tant dels moraldgekesperit pur, que condemnen

d’entrada el sexe carnal i mutilen la realitat gné de la persona, com dels hedonistes

de satira facil que afirmen sorneguerament quentimoni és la tomba de I'amat*

188 Al text mateix I'autor escriu: “le plus grand malendu consiste & croire que selon moi la pasgitn e
mariage sont exclusifs I'un de l'autre. [...] Cdtteture de mon livre est erronée. Qu’on m’en fiou
m’en blame, ce n’est pas ce que j'ai voulu dirai Joulu souligner les contrastes, renforcer lasc@nce
des antinomies valables, inévitables et qu'il fassumer: mouvement-sécurité, extases-durée, passion
mariage, réver I'Eros et le subir ou vivre '’Agag@l’agir. Et jai pensé qu’une fois mieux vue latare
des antinomies, loin de tenter vainement de lesudre en éliminant I'un de leurs termes, il fallait
décider de vivre leur drame, et choisir d’existansl leur tension toujours changeante et surpréhante
AO, pp. 463-464.

189 En la percepci6 sincera i decidida del sexe catement positiu a revaloritzar, Rougemont es troba
també d’acord amb Mounier, ja que el personalisomadnista avalua I'educacié sexual com un aspecte
de I'educacio integral de la persona. Vegeu Cosoezt®, “E. Mounier. Apéstol del personalismo sexual
cristiano europeo”, €resol. Revista de la Unié Apostolica de Valénofas6, maig de 2005, pp. 24-26.

170 Olivier Clément,Sobre el hombrg1972), Madrid, Encuentro, 1983, p. 115. Aqueiird, que
condensa I'antropologia d’aquest cristia de condesgodoxa dialogant amb la modernitat des deslas
Franca natal, assenyala, a la pagina 113, I'ébdmour et I'Occidentcom un dels textos clau per a
entendre el segle XX. Semblant elogi encomiastiprerd’aquest assaig rougemontia, que en princpi p
paréixer massa afalagador, adopta la seua reahdifnguan es té en compte la seua influéncia paipab
pero discreta sobre els avatars culturals i firtetil’'evolucio de la literatura contemporania. Bona
expressio del que diem és I'empremta deixada eesdian significatives com les novel-ladita (1955)

de Vladimir Nabokov, la inacabadahome sense atribut61943) de Robert Musil ®octor Zhivago
(1957) de Boris Pasternak. Totes tres comentadésmpéeix Rougemont a l'article “Nouvelles
métamorphoses de Tristan”Paeuves n® 96, febrer de 1959, pp. 14-27. Sense oblaapbc, per altre
costat, la reflexié tedrica que, percacant lesgms’Anders Nygren Agape i Eros. Un estudi de la idea
cristiana de I'amor(1930), origina un aprofundiment forca enriquit dee sén deutores directes, entre
d’altres,L’erotisme(1957) de Georges Bataillé.a flama doble. Amor i erotisn{@993) d'Octavio Paz.
1AQ, p. 382.

172 postil-la Rougemont referint-se al mite d’Erosspeificat en el prototipus de Don Juan: “On objecte
alors que le mariage ne serait plus que le «tomksmu’amour». Mais c’est encore le mythe,
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Aixi, lluny també de qualsevol sentimentalisme fuega per forcar la sintesi univoca
entre matrimoni i Eros, el romanticisme burgés sctapa tampoc a l'acusacio: “J'ai dit
I'erreur du romantisme embourgeoisé qui domine enoos coutumes: vouloionder
le mariage sur I'amour passionnet’est-a-dire sur ce qui le nie dés l'origine. Une
erreur & peine moins fatale serait de voudaitlure la passion du mariagé”™

Com acabem de veure analitzant la idea de 'amaGades de la perspectiva
rougemontiana s’aposta per la primacia espiritugl Iebgat cristia com a substrat
dinamic de valors i principis per a tot comproméscdnvi huma que es vulga veritable,
fins i tot en contra d’estructures historiques cpohs d’arrelam cristia com és el cas del
cristianisme burgés. Acomodatici i conformisitatu quo que perpetua injusticies

socials i desenganys espirituals i consolida ekdddre establit’’* Perd cal parar

naturellement, qui nous le fait croire, avec sosesion de I'amour contrarié. Il serait plus vraidire
aprés Benedetto Croce [cita &tica i politica(1931) sense consignar edicio ni pagina] que @dage

est le tombeau de I'amour sauvage» (et plus commeng€du sentimentalisme). L'amour sauvage et
naturel se manifeste parv®l, preuve d’amour chez tous les barbares. Maisdke emme la polygamie,
révéle que 'homme n’est pas encore en mesure deevoir la réalité de la personne chez la femme.
C’est autant dire qu'’il ne sait pas encore aimer.vlol et la polygamie privent la femme de sa déali
d’égale — en la réduisant a son sexe. L'amour ggudépersonnalise les relations humaines. Pare;sontr
I’'homme qui se domine, ce n’est pas faute de «passjau sens de tempérament) mais c’est qu’il aime,
justement, et qu’en vertu de cet amour, il refuse’@nposer, il se refuse a une violence qui nigédtuit

la personne. Il prouve ainsi qu’il veut d’'abordd&n de l'autre. Son égoisme passe par l'autre. On
admettra que c’est une révolution sérieufddm

13 bid., p. 472.

"4 Denis de Rougemont, “Comment rompre?Esprit, n° 6, mars 1933, pp. 909-916; publicat dins d'un
dossier titulat “Rupture entre I'ordre chrétien let désordre établi” en que participaven, a més de
Rougemont, Mounier, Maritain, Berdiaiev i André IRhentre d’altres. “E. Mounier — el mayor critide

la cultura burguesa que conozco — [...]", en paradieRafael Diaz-Salazar, és company de reflexié de
Rougemont i de tots els altres personalistes d¥nfristia a I'hora d’assenyalar la necessitat asapfi a

la connivéncia enervant entre la cultura burgesmgtituida per una antropologia de dominacié i
possessio) i el cristianisme, en benefici d'unballament de I'antropologia evangélica més humanista
redistributiva. Rafael Diaz-Salazdra izquierda y el cristianismoMadrid, Taurus, 1998, p. 375. En
aquest sentit, el mateix autor, al fil de la cléasi magistral definici6 de Hfomo ceconomicugalitzada

pel socidleg Werner Sombartch Burgés(1909), defineix el mode burgés d'ésser i estan@h amb els
seguents termes: “Un estilo de vida centrado eblancion de seguridad econdmica, la acumulacion de
bienes, el familismo cerrado, el rechazo del com®o politico directo, la inhibicién ante la injicsa
ajena, la polarizacién de todas las energias equistar el mayor grado de confort y consumo. Este
modo de ser y estar en el mundo, una vez que bairgichyectado, inmuniza frente a la injusticialy e
dolor ajeno e inserta a sus miembros en un est@daodencia social. El modo burgués de ser y estar
el mundo, en la medida en que esta regido por diVidualismo posesivo, constituye un obstaculo
fortisimo para la solidaridadldem Redes de solidaridad internaciondladrid, Ediciones HOAC,
1996, p. 74. Adhuc, un conservador catolic del decele 1930 com ho era el novellista Georges
Bernanos que venia de trencar el seu vincle ammbdecionariaAction Francaise reconeix els efectes
negatius de la col-lusié entre cristianisme i asppeirgés per a la joventut catolica, la qual abeshk es
veu fatalment abocada al feixisme a resultes deitgesament passiu i el falsejament del sentitadei6
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atencido per a no concloure equivocadament i precipi que estem davant d'una
proposta confessional tancada i dogmatica. Malgratua innegable i congruent base
cristiana no ens trobem de cap de les maneres aabnuitacié a refer una nova
cristiandat autoreferencial, sind, més aina, dadamt vector d’idees antropologiques,
etiques i espirituals fecundades també per I'axiomaern de llibertat i que, per tant,
aspira a convéncer i a influir enmig de I'agora lmzbi plural de la ciutat temporal
autonoma, gracies a la seua valua qualitativa didi@ historica a contrastar sense
descans. L'acceptacid, no del relativisme atomirasind de la pluralitat fonamentada
en una “comuna mesura”’ d’humanitat, pactada a drdeé dialeg ciutada i consagrada
en forma de minim comu denominador al dret i amlB amplitud a una ética civica
d’encontre entre les distintes cosmovisions heestaéls del tot innata al personalisme
de Rougemont. La idea de persona condensa i eapeggsesta “comuna mesura”

humana requerida d“unio per i dins de la divetsiteadora”.

“La personne, c’est I’homme en acte, c’est-a-dlmerhme engagé dans le conflit vital
qui l'unit et 'oppose a son prochain. La personciest I’homme en tant qu'il a une
vocation particuliere dans la société. Considéiesnime en tant que personne et
fonder sur cette personne toutes les institutiolest reconnaitre la nature concréte de
’lhomme, qui comporte le conflit. Les institutiogsi comptent avec I'homme concret,
comptent avec le principe de tout conflit, et ooupbut de rendre leantagonismes
fécondspour I'ensemble du corps social. Elles cherchéniraaniser les hommes. Elles
veulent 'union par et dans la diversité créatricd~ortes de leur souplesse, elles
empéchent les conflits de s’accumuler et d’éclatedésordres sanglants” [la cursiva és
nostra]:’®

L'acord en aquest punt amb Mounier sobre la nessieludible d'un

societat pluralista és total, per a ell també ‘tddad de un mundo de personas sélo

cristiana. “Depuis que les chrétiens ont perdutaé@enté ils semblent avoir construit en hate auiee
chrétienté de carton, un théatre de Chrétienté domte quittent plus guére la sceéne. A cette dehel
réduite, les mots grandissent comme les décorsieaimples effets de perspective. Au prix de quesq
planches et d’'un pot de peinture, chacun d’aillguast s’offrir un Petit Pays Réel, une Petite Gbrdé
Réelle, ou il joue les réles qui lui plaisent. RBenps en temps, une chandelle tombe de la rampestde

feu au vrai Pays, a la vraie Chrétienté. Le morndmbe autour des décors ignifugés et d'ailleurs le
dégats sont couverts par une police d’assurande.dle comme je le pense. J'en ai assez de cagjuig
C’est ainsi qu’on fausse délibérement chez lesgslfrancais le sens de l'action. Quel est a I'heure
j'écris ces lignes, 'homme d’action dont puisset@norgueillir les gens de droite? C'édt Gringoire
[Personificacié sarcastica d’'un conegut setmanaktkma dreta] [...] Mais les Bétes déchainées,
rugissantes, marchent sur les hommes. On les aevuAbyssinie, on les a revues en Espagne”. Georges
BernanosNous autres francajdaris, Gallimard, 1939, pp. 87-88.

>pp, pp. 178-179.
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puede obtenerse en la diversidad de las vocacignda autenticidad de las
adhesiones*’®

En alld que el prisma d’ambdés pensadors es dist@scen I'apreciacio del
gue consideren que ha de ser l'actitud basica algétic cristia enfront del mon.
Actitud que, ensems, per analogia, extrapolen dafambit filosofic quan parlen del
personalisme com a la politica quan Rougemont iBasteseu federalisme integral i
I'altre perfila un socialisme democratic. En conicreentre que dlma materd’Esprit
prefereix accentuar un to més amable i solemneneangar I'expressié “optimisme
tragic”, la tria per l'altre costat va encaminad#p @ realcar la gravetat austera del
concepte, aixi enraona l'enunciat: “pessimismeuactL’empremta de la tradicié
catolica o bé del protestantisme en les respectivenulacions emergeix a totes
llums’”’

Per al pensament rougemontia, ja des de primeeissatys trenta, la marca i
la prova de tota realitat viscuda i assumida gesrtie és la paradoxa. Es aixi que tant
I'optimisme innocent i el pessimisme ofuscat, cceimbé la voluntat de sintesi o
sistema que intenta immobilitzar allo real conveftio en estatic, constitueixen
esforcos humans esbiaixats d’aproximacié a la tetaltircumdant. Un exemple
privilegiat doncs de la via dialogica de la para®eria, al seu parer, I'enteniment
cristia: esperanca i promesa en la fe raonablequie naix del cor mateix de la
desesperacid, on el simbol de la Creu és el sitgria de la contradiccié al centre de
I'dptica cristiana. Des d’aquesta visio creienspassada per la maxima “Nosaltres som

al moén, perdo no som del moén”, el cristia no pott@rse sols en allo tragic, el

17 Emmanuel MounierE| personalismq1949), aOCMOU, t. lIl, p. 491.

Y7 Al respecte, emfasitzant I'encert de la definisiantejada, Mounier comentaria que: “Hay quien gust
de tildar la actitud del cristianpesimismo activoEsa es efectivamente nuestra filosofia de loosnal
dias. Pero yo creo que el cristianismo se definemmor unoptimismo tragico Excluye el profetismo
s0so o lugubre tanto como la alegria fofa de s#tisddem El pequefio miedo del siglo X4X949), a
OCMOU, t. lll, p. 367.
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problema politic de I'organitzacié dels interessngndans, conforme ocorre als no
creients, sind que, fixant un valor relatiu a ajiee no és absolut, deu preocupar-se per
'acomodacioé dels problemes de la ciutat terrestmptant amb la primacia d’'allo
espiritual. Al remat, no mancat d'un cert alé ast®lougemont beu en les arrels més
profundes del calvinisme quan conclou que el “peissne actiu” representa un
“activisme sense il-lusions”, el qual dona contiaua la célebre divisa del segle XVI
ostentada al blasé de Guillem d’Orange-Nassau éeitlirn”. “Res cal esperar per a
mamprendre, ni res cal aconseguir per a persevefaranmateix, tal volta, a causa de
la severitat una mica flegmatica dels seus raontanea arriba a plasmar per escrit el
dolor agut i pregon de la seua época que la camsaiecommoguda de Mounier

evidencia, molt millor, en textos posteriors adaftagracio bel-lica com aquest:

“[...] esa voluntad de limpiar una regiéon malsaeandestra sensibilidad no podria ser
interpretada de un modo mas falso que buscandadierakespiritu de amargura en la
serenidad de los espiritus floridos que visten ebmombre de fe y humanismo la
astucia del instinto para esconderles el hechaudeviyen en la edad de Blchenwald y
de Hiroshima, de los procesos de Moscu y del gtastd/arsovia. Lo contrario del
pesimismo no es el optimismo. Es una mezcla ingegite de simplicidad, de piedad,
de obstinacién y de gracia. jDesgraciado aquelfqueconsiguiera librarse de esta
compasioén que una sola vida es incapaz de agdfar!”.

Malgrat totes les diferencies i matisos existdatspncordanca en les idees de
fons entre ambdos pensadors resta més que propetane que xifren en el que
anomenen “crisi de la civilitzaci6 moderna” l'origede I'onada kierkegaardiana,

antesala imminent de l'entrada en escena del palisore francés®® Aquests

18 pp, pp. 91-100.

179 Emmanuel MouniefE| pequefio miedo del siglo XX949), aOCMOU, t. lIl., p. 447.

180 «gj Kierkegaard a été découvert, dans ce pays fréu de temps avant I'entrée en lice du
personnalisme, ce n'est pas un hasard ni une deimoé qu'il faut y voir, ni d'ailleurs une relatiate
cause a effet, mais la relation de deux effetsleau interaction, cependant que leur cause génétale
commune n'apparaitra sans doute qu’'a nos apresi#gn®enis de Rougemont, “Retour de Nietzsche”,
op. cit, p. 313. També convé no oblidar el paper de toamtral sustentador de tot I'existencialisme del
segle XX que Mounier, en I'eshds de I'arbre filasdéxistencialista, atorga a Kierkegaard per laaseu
rebel-li6 contra el Sistema absolut de Hegel. d,asobretot, pel que fa a 'ampli ventall d’autsmuats

en la seua branca d'inspiracié judeocristiana,eceis quals, a més dels Bergson, Gabriel Marcel,
Blondel, Scheler, Buber, Jaspers i els personaldee 1930, cita també a Karl Barth, tedleg diaéct
especialment zelés en la divulgacié de I'escriptanés. Mentre que Nietzsche apareix a la base d’'una
segona branca que amb Heidegger i Jean-Paul Saltréna I'existencialisme ateu o nihilista, pres
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moviments de la cultura d’avantguarda que, més ptemue tard acabaren influint en
el mén de la politica com a resposta a I'enfonsamehes democracies d’entreguerres i
a la pujada dels totalitarisnt&5 bastiren llur discurs en un intent de fecundacié
renovadora entre cristianisme i modernitat. Norastdva de cap refus frontal a la
tradicio cultural moderna, en part filla de la i@ cristiana, sind, més aina, de la
necessitat sentida de “refer el Renaixement” (§iwiptomatic de I'article publicat per
Mounier al nimero u @&sprit d'octubre de 1932), de subsanar els déficits seqeats
per la Il-lustracié: amputacio de les dimensiorstafa i espiritual de 'home, I'oblit de
la comunitat i de la raonabilitat dels ambits daaiwenca practica... En tal sentit, des
del personalisme I'impuls rougemontia entroncapegtectivament, amb les energies de
regeneracid cristiana de I'anomenat humanisme addél segle XVI (Erasme de
Rotterdam, Joan-Lluis Vives, Tomas More, Lefévigtdples i fins i tot Joan Calvi...).

Hi palesem aixi una intencio de dialeg culturakcdee bidireccional, és a dir,
no sols hi ha una voluntat de proposar I'herenciatiana a mode de vector de

renovellament d’aquells aspectes negligits o nmlaltsi de la modernitat, siné que,

abusivament i vulgar per tot I'existencialisme. Eamuel MounierIntroduccion a los existencialismos
(1947), aOCMOU, t. Ill, pp. 87-91.

181 E|s afanys en pro de la recepci6 a Franca ded'oler Kierkegaard, des dels inicis de la década de
1930, cal emmarcar-los dins d’'una temptativa deigetle I'ascens dels totalitarismes nascuda aglsi d
cercles intel-lectuals no sols protestants, sirgli@ns en general. No es tractava sols d'una coétsia
filosofica amb el que havia sigut la primera onadgzscheana i el seu bel-ligerant ateisme, emscatat
primeries del decenni anterior en ambients sobliééoaris i academics. Ans, més aviat, hom hi dano
des d’'una actitud d'obediencia a Déu i de comprosoical decidit, una contestacié a la revisitacid
politica dels textos nietzscheans que, coincidmb d'arribada de Hitler al poder, apareix de forma
alarmant en llibres com aBocialisme feixist§1934) de Pierre Drieu La RochelleNgetzschg1933) de
Thierry Maulnier. En aquesta linia de denunciaaelxement dels discursos totalitaris, Rougemont no
dimonitza maliciosament la figura i els escrits filésof alemany, prefereix amb honradesa enllastir
balanc de les seues aportacions, excessos i desdgspolitiques: “Que nous annonce le renouveau
nietzschéen? On a vite fait de dire: fascisme. tGies facilité que les professeurs cultivent: Nsete
précurseur du national-socialisme, [...] Mais onbl@u peut-étre que Nietzsche a condamné
l'antisémitisme, raillé le nationalisme, dénoncésteialisme, et déclaré que I'Etat est le plusdirdées
monstres froids. A part cela, il reste son exaltatle la volonté humaine, de I'athéisme et de feefoqui
sont devenues les valeurs fondamentales du staknau moins autangue du national-socialisme a la
Rosenberg”. Denis de Rougemont, “Retour de Nie&5cbp. cit.,, p. 313-314. Agquesta aproximacio
ponderada a Nietzsche sorgeix, en el cas del pensats, mitjancant una doble via: 1) L'assumpab d
vitalisme humanitzador de Charles Pégaitef egofrancés de Nietzsche, perd des d'una aprehensié
enérgica i constructiva de I'ética, llunyana decdsnotacié castradora i enervant de la moral ghe s’
troba en l'alemany), constatable en la gran majdegpersonalistes dels anys trenta. 2) | el megstrat
exercit per Arnaud Dandieu sobre el grup d@rdire Nouveauwes d’'uns parametres filosofics semblants
al raciovitalisme coetani d’'Ortega y Gasset pel egieefereix a la influéncia nietzscheana.
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alhora, hi ha un requeriment seriés d’obertura asoliments moderns des de la
necessitat de superar models de vida cristianar@mias i, adhuc, tenyits d’'impulsos
retardataris. A partir d’aguesta perspectiva, ferde I'esperit, la preeminéncia d’allo
espiritual, i la fe cristiana com a una concreciéqdest principi, constitueix, al
capdavall, el cresol de la plenitud humana, refelanpreséncia de I’'home al mén i
I'ajuda a ultrapassar la seua angoixa davant larmatts d’aquesta manera com
“'humanisme de Déu”, opcié cabdal de Rougemonassenta en contraposicié a
I'individualisme racionalista, perllongacié de Itmanisme classic readaptat per la linia
més naturalista del Renaixement italia. |, de fopagal-lela, s’enfrontara a qualsevol
mena de comunitarisme antimodern o col-lectivismassificador, tots dos anorreadors
de la dignitat intrinseca a la persona humanar ésis& imatge i semblanca de Déu”, i,
per tant, enemics de la salvaguarda de I'ésseompargreductible.

Endinsant-se en una analisi succinta de les ide@&idona i comunitat al si de
'obra rougemontiana, hem de comencar, inevitablgmel'una inicial reflexio
teologica, la qual per transposici6 analogica @eriyna autéentica antropologia
personalista de caire pluralista. La presa de posiarthiana condueix el pensament
personalista rougemontia envers els textos biblecgjoctrina luterana i la tradicio
reformada més genuina de Joan Calvi, impregnadlaudeanisme erasmista. D’altres
com E. Mounier i J. Maritain, certament, també amdn alé intel-lectual al bell mig de
les Escriptures, perd des de parametres distigtdoen els postulats augustinians o
tomistes->? Les nocions de “vocaci6®, “acte” i “proisme” esdevenen, des d’aquesta

perspectiva, fonamentals.

182 DRBIQ, vol. I, p. 394.

183«_a conception de vocation [dins d®©Fdre Nouvealiest propre & Rougemont, et marqua un temps sa
différence avec la vision d’Arnaud Dandieu qui, léfinissait la personne comme une tensi@RBIO,

vol. I, p. 303. Una confrontacié de les concepciansropologiques particulars de Rougemont i de

Mounier evidencia correspondéncies forca interdssdims de la filosofia personalista. Heus aci, per

exemple, com en referéncia a les idees claus deatid’, “acte” i “proisme” que en aquesta matéria

destaca el nostre autor, Mounier postula, en palralines equivalents coordenades de I'existéncia
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Entén Rougemont, en bona logica barthiana, que (dd de la gracia divina)
ordena els actes del cristia. La fe o “vocacidtiens propia de cada persona” ordena la
llibertat de I'ésser huma en el sentit d’obediereci2éu. L'acte de fe i I'acte de llibertat
s’'uneixen de mode inextricable en l'acte creadbtegtimoni de vida, expressié de la
tensié entre el temps huma, I'ed present, i akbretLa persona, doncs, ordena la seua
llibertat per I'assentiment a la vocacio propia ufda per Déu.

La idea de vocacio, de fort arrelam luterd i cadvioonforme emfasitza Max
Weber als seus estudis sobre I'ética protestacnchieix al tractabe Servo Arbitrig
editat el 1525 i traduit per primera vegada del Bhfrancés el 1937 per Rougemont.
En aquesta obra de Marti Luter, compartida eneais gixos argumentals per C&ti
es planteja, en sengles contestacionsDal Libero Arbitrio (1524) d’Erasme de
Rotterdam, el problema de I'autonomia de la persnals termes de llibertat assentada
en el nucli dels “fins dltims”, de la responsabilit Aquesta refutacié directa dels
postulats erasmistes intenta delatar, a pareref@imador alemany, una llibertat que es
vol pura, abstracta i, per tant, segellada peresvidiculacié. Aixi, amb aquest debat
crucial en l'esdevenir de la cultura occidentalgse I'opini6 de Rougemont,
s’explicita a l'interior del cristianisme, de I'Eg&gia, entre dos veus autoritzades que
intervenen en qualitat de teodlegs, no de filosofmetafisics, I'acceptacié o no del
“lliure arbitri religiés”, és a dir, alldo que Erasndesignava “el poder que tindria 'home
per a contribuir a la seua salvacié, o bé per angdir-se d’ella, a través dels seus
esforcos i les seues obres morals”. Perd en capemoentren ambdds polemistes a

posar en dubte la llibertat d’actuar de 'home pek fa a les coses propiament

personal, a saber: “vocacié”, “encarnacié” i “contuoomunicacié”. Un estudi breu i concis de
I'antropologia mounieriana s’encontra en Agustimnidtgo Moratalla,Un humanismo del siglo XX: el
personalismpMadrid, Cincel, 1990, pp. 97-103.

184 Carles Cap6, “Joan Calvi (1509-1564)HBAC, p. 600.



93

humanes, la qual queda innegablement recone§utater, postulant la justificacié per
la sola fe com a Unic mitja de salvacid, circumsda voluntat asservida de I'home
solament a la seua relaci6 amb Déu, ¢o és, a k& dieeensio teologica. Pensa, des
d’una perspectiva for¢ca pessimista, que 'homeegsighor per complet, per tant, nomeés
la gracia de Déu com a redemptor pot justificardalvar-lo, sense cap merit al-legable.
Mentre, l'antropologia optimista d’Erasme, al capila fi dins del catolicisme,
considera que la naturalesa de 'hnome no és tlatgpetat, per la qual cosa, a pesar de
necessitar la intercessié de la gracia divina, énam grau de llibertat d’eleccio
responsable respecte a la seua salVdtio.

En el fons, i ja dins d'un nivell més general, atdl o filosofic, aquesta
discussid desperta vivament l'interés de Rougenpmaruée atén a la gran tensid
espiritual en la qual Europa ha cimentat el seardisme creador: “Tension dont le
débat du libre arbitre, opposant Erasme a Luttmmept de définir symboliguement les
pbles: pensée «pure» et pensée «engagée», ou atiitoide du spectateur et attitude
du témoin. Opposition qui, dans le plan théologjquemieux, dans la totalité de I'étre,
revient & celle d’'un christianisme mitigé de respeemain, et d’'un christianisme
absolu, qu’on déclare volontiers «inhumain» parcé gttribue tout & Dieu™®’

Es doncs, per mitja de I'establiment d’aquest tedgtotdmica, com aborda el
problema de la llibertat i del fonament Ultim deséaa responsabilitat. Mentre que per a
un “pensament pur” la base d'una llibertat en texrme desvinculacié abstracta estaria
en lindividu natural per si mateix. Per contrar peun “pensament compromés” la
libertat de la persona li és atribuida progresseat per la capacitat d’assumir la

responsabilitat de la seua vocacio, en llenguatg&dgaardia, per I'aptitud de discernir

18 Denis de Rougemont, “Luther inconnu”, a Marti lryfiraité du Serf Arbitreop. cit., p. 19-20.

186 vegeu la introduccié d’Héctor Vall al llibrBel lliure albir; Erasme. Del serf albir; LutefJaume
Medina i Joan Carbonell, trads.], Barcelona, Edisi62, 1996. També Felip Lordarasmq Barcelona,
Barcanova, 1981, pp. 111-119.

18" PDRAM p.130
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el propi esperit i engegar la seua energia mofda. debades, amb un manifest
paral-lelisme amb el Goethe que cerca una vergetopal que done sentit a la seua
existéncia, Rougemont cita una frase extreta dei de Kierkegaard en qué defineix
alldo que comprén per “esperit”; “«L’esprit, c’eatpuissance que le savoir d'un homme
exerce sur sa vie». Ce n’est pas le savoir, ceé p&sla puissance, mais la puissance du
savoir en exercice®® Aixi, entre un “individu com a estat” i una “persocom a acte”,
opta per consignar un dels punts axials del sesppalisme d’inspiracié protestant en
la concepcio6 de la llibertat comemgagemend compromis responsable amb la propia
vocacio. La nocié de “persona” apareix en la vidd'iddividu sota un perfil alliberador
en relaci6 amb tota classe de determisme, ja saagic, socioeconomic, historic o
cultural, i alhora també sota un perfil ordenadoredacié a la vocacit’”

Aqueix émfasi que I'antropologia rougemontiana imm&ix a la condicié de
testimoni de vida de la persona humana integré&esié permanent entre allo espiritual
i allo politic, deu molt a la teologia barthianaeh concret mitjancant la transposicié al
camp de la filosofia, a la seua corresponent igetestimoni o reflex indirecte del mén
etern en la historia humana a través de I'analogsiologica, és a dir, de la conversio
cristiana i el cami de santificacié que el crist&sumeix enmig dels altres homens als
guals es troba lligat indestriablement.

Ara bé, prescindint en gran mesura de les matisaci® Barth respecte al
distint influx de Luter i Calvi en les seues dutapes d’evolucié teologica (o tal volta
pel mateix caire condensat i indiferenciat que laatécepcio de la teologia dialéctica a
I'area francofona just en els moments de canvi slelss horitzons a principis dels anys
trenta) i també, com no, a consequéncia de I'adogeila visio filosofica de 'home de

tall personalista per part de Rougemont, aquestackesen les figures d’ambdés

1% bid., p. 88
189 bid., p. 131
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reformadors, sobretot, llur caracter de testimamumpromesos amb la proclamacio

d’una veritat, I'Evangeli, en el temps que els tocae. Encara que, a causa del projecte
més global de reforma que va postular Calvi, adliigia de la passivitat luterana quant
a tot allo vinculat a la politica, la concepcidldeciutat temporal del ginebri, deutora a

bastanca de la seua formacio en els corrents hetaeanj per supost, d’Erasme (André

Biéler parla fins i tot d*humanisme social” caliéh’), alimentara les arrels de la seua
doctrina sociopolitica: el federalisme integral.

En tot cas, i pel que fa a l'antropologia, Rougemaonsidera que
'enfocament catolic d’Erasme |i impedeix obserdar veritable tragedia de la
controvérsia més amunt exposada assenyala a Nietzsche, el maxim adversari del
cristianisme en I'época moderna, com aquell qui amfpr genialitat ha sabut copsar al
mateix llindar del segle XX la radicalitat del dila entre desvinculacié i compromis a
I'hora de definir la llibertat®

Ja hem vist com l'alé arrabassador de sant Paflaresu Luter aqueixa aparent
contradiccié que representa en si mateixa la “ma@duterana”, en la mesura que

afirma I'obediéncia a Déu (el deure) com a exemicla llibertat®> Nogensmenys, ara

19 André Biéler,L’humanisme social de Calviop. cit.

91 Rougemont precisa, en referéncia a 'antecedexrsngsta com un dels origens de I'individualisme
modern: “Non seulement tous les humanistes —dexistes au vieux libéraux— y applaudissent
ouvertement, mais encore jusque chez les chrétimssarguments se voient réinventés, admis, parfois
méme préchés. Le laicisme moraliste n’en a pa®uiulé monopole: tout catholique se doit, en bonne
logique, de les faire siens, puisqu'il croit au it@des ceuvres; et tous les protestants qui jugrecdre
que Calvin et Luther ont fait leur temps [protetddiberals] —que dire de Paul, bien plus ancidols
ceux qui tiennent la prédestination pour un dogmearal ou périmé; ceux qui traduisent: «Paix sur la
terre, bénévolence (de Dieu) envers les hommessRaix aux hommes de bonne volonté», tous ceux-la
sont, en fait, avec Erasme et son armée de «gaousurs de tous les siécles», pour soutenir hes-li
arbitre religieux [...]".PDRAM p. 133.

1921pid., p. 143.

193 Erich Fromm, quan estudia la llibertat en I'épaeala Reforma, va ressaltar el perill psicologit de
taranna ambivalent o compensatori de la llibersgirgual i politica moderna que alli comencava a
caminar. Junt a la nota d'autodeterminacié indigldanata a la critica contra I'autoritat dogmatasa
I'Església, hi detecta I'angoixa de la incertedaillament que 'acompanya de forma inseparabie, a
com la tendéncia autoritaria de Luter des del mdaraarqué busca, per a tenir cura d’aqueixa neegssit
animica de seguretat, una solucié abocada a @analitat: “La busqueda compulsiva de la certidunb
tal como la hallamos en Luterap es la expresion de una fe genuina, sino que tmnraiz en la
necesidad de vencer una duda insoportabi solucién que proporciona Lutero es analoga gue
encontramos hoy en muchos individuos que, porgaree, no piensan en términos teolégicos: a saber,
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Rougemont trau a col-lacié la “paradoxa nietzscaieaxtrem sufocant del pensament
pur que, sorprenentment, no resta llunyana ded'ainé en la seua resolucié. Per a
Nietzsche la voluntat de poder de I'home divinitZat voler) conté la veritable
substancia de la llibertdf. En ambdés casos la llibertat ve definida en terme
d’obediencia, compromis i vinculacié; ja siga anhljoeunivoc del filosof alemany o
amb la vocacio inspirada per Déu en el cas de Luferdiferéncia abismal entre el
sentit profund de tals concepcions, no és ja salafteteisme professat per Nietzsche,
sing, sobretot, el sorgiment transcendental dé| ttel proisme, com a subjecte receptor

de I'acte lliure del cristi&>.

hallar la certidumbre por la eliminacion del yoiindual aislado al convertirse en un instrumento en
manos de un fuerte poder subyugante, exteriordaViduo. Para Lutero este poder era Dios, y en la
ilimitada sumision era donde buscaba la certidumbEes aixi que identifica en aquesta faceta
particularitzada del discurs lutera els precedeetsprincipi de la completa submissié de l'individu
I'Estat i al “lider”, i, en conseqiiéncia, part @edenealogia remota del nazisme. Assenyala tamie¢ en
similar pessimisme antropologic de Calvi i la seledinici6 de la predestinacio, una afirmacié de la
desigualtat basica dels homens revigoritzada pierHNo oblida tampoc apuntar que la major exatac
de la importancia de I'esfor¢ moral i de la vidawdsa en el calvinisme assumeix, psicologicamamt,
caracter compulsiu des que l'activitat no concarerear cap finalitat desitjada, siné a superar el
sentiment de dubte i d'impoténcia. Tanmateix, fpd$ar els accents en aspectes distints i finstgpapt
complementaris en el diagndstic de les aportadionstradiccions de I'obra dels reformadors, |apéat

que prescriu el psicoleg germanonord-america pguaair la llibertat moderna dels seus foraviaments
sobta per la similitud que guarda respecte a Roageiel conjunt dels personalismes comunitarisa A
il-lusi6 de la individualitat, massa sovint marcagel conformisme ambiental i la fragmentacié
sociocultural en les democracies contemporaniessapel requeriment de complementar el pol
d’autonomia personal propi de la llibertat negatasmb una activitat espontania i positiva de la
personalitat total integrada, la qual conformariaalire pol regit per 'amor a I'Altre i el trebadktiu com

a creaci6. Erich Fromnkl miedo a la libertadGino Germani, trad.] (1941), Barcelona, Paid@911,

pp. 90-91; per a una apreciacié més global del tesgau pp. 57-112 i 231-262. Amb la col-laboracio e
la publicacio de textos luterans des de I'editofld sers” a la década de 1930, Rougemont pretenia
clarificar el desconeixement palmari, quan no leapergiversacié malintencionada (propagada en gran
mesura per I'apologética catolica), que, al vol@@tla figura i I'obra de I'alemany, s’estenia afga.
Aixi s’entenen aquestes paraules: “Au lieu de rajgpa son germanisme originel certains défauts de
Luther, on rapporte au luthéranisme tout ce qugokadans I'Allemagne actuelle; comme si Luther tavai
créé le germanisme. Comme s'il était I'ancétre derNiemoller, chrétien et luthérien, mais de Hjtler
paien né catholiquePDRAM p. 129.

194 “Tomarse a si mismo como tatum [destino], no quererse «distinto», [...] esto titmge la gran
razon misma”; Friedrich Nietzschedzcce Homo. Como se llega a ser lo que sd¢Aeglrés Sanchez
Pascual, trad.], Madrid, Alianza, 1998, p. 35. banfula de I'home nietzschea és aixdnfior fati la
glorificacié de la voluntat humana que deu volesel desti etern i necessari. Aquesta “nova saviesa
extramoral”, que es construeix per una transvalérad¢ransmutacio de tots els valors o veritateaots
considerats com a mentides esclavitzadores i fadkds, troba en la idea de I'Etern Retorn la pguib&it
d’atendre I'ansia de perpetuacié de la voluntatjtaiele missatge “mistic” de superacié del nihilessm
europeu (resultat de la “mort de Déu”). Cf. tanibgm Sobre verdad y mentira en sentido extramoral
[Luis MI. Valdés i Teresa Ordufia, trads.], Madi@cnos, 1996.

19 Denis de Rougemont, “Luther et la liberté (A preptu Traité du Serf Arbitre)”, Boi et Vie op. cit.
Vegeu tambéDRBIQ, vol. I, pp. 377-405.
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En aqueix sentit s’aprecien també la correspondenta diferéncia crucials
entre I'existencialisme de Nietzsche i el de Kigikard. L'acte de la voluntat esdevé la
linia de partenca de I'antropologia dels dos fifes®erd, mentre que en el primer es
resol, com acabem d’exposar, en un voluntarismeahd incondicionat llancat als
vaivens del desti, en el segon l'afirmacié de laspealitat actuant va lligada
intimament a la realitzacié d’'una veritat eticauassla per la persona, que reconeix
d’aguesta manera la realitat de I'Altre. Per a Rwoognt, la dissemblanca entre ambdos
visions de I'acte huma se cenyeix a I'oposicio etds actituds que es deriven d’elles:
el monoleg i el didleg. Al sedournal d'un intellectuel en chémaggta, I'u de
novembre de 1934, un extracte nietzschea clarividekl Gai Saber “«Je vis encore,
je pense encore: il faut encore que je vive, céaut encore que je pensgum, ergo
cogita..»".**® Tres dies després escriu: “La vérité de I'hommedess le dialogue.
Dans son affirmation, dans ses questions ou sensép a d’autres hommes bien réels.
Le monologue n’est qu’une suppresion artificieltss donditions concrétes, sociales ou
spirituelles, qui sont celles de chague homme axis{Ne pas confondre dialogue avec
perplexité complaisante ou méme douloureuse. ltlgue, jusque dans ma solitude,
ou dans ces pages, dés quamire me fait réagir)™®’ El destret perniciés per al
vitalisme predicat per Nietzsche apareix amb la asefacil deriva cap a
I'antiintel-lectualisme, on el pensament resta irbititaat, paralitzat, car “si I'on
décrete qu'il n'y a plus de vérité, on prive eneefla pensée de son aiguillon
créateur...™® Aleshores, des d’aqueix indret amerat d’exaltadialld irracional,

sorgeixen variades vies antihumanistes: la setnguahervant de I’'hedonisme, incapag

1% JE, p. 211.

97 bid., p. 212. Bruno Ackermann, en estudiar la vessas literaria de I'obra rougemontiana, conclou
que els nombrosos dietaris que la integren no psedenatalogats a mode de diaris intims segonscié n
classica del terme, siné que vindrien a formar gam génere distint que ell anomena “diari ineadtlial

no intim”. Aquest versaria, no sobre aspectes fwide I'escriptor, ans, més concretament, defugst
cabories abstretes, sobre la reflexié al voltahtvbdi social, cultural i historic que engloba kExrsona de
qui escriuDRBIQ, vol. I, pp.1075-1112.

198 JE, p. 211.
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de guiar el conflicte normal i fecund entre lesaciens de la rad i els impulsos dels
instints, que queden aixi desbridats (les novetee®avid Herbert Lawrence —1885-
1930- en s6n un exemple en opini6 de Rougemord)itisme de la forca, que
aconseguiria amb el fenomen feixista la seua coasigpolitica...

Aprofundint aquest debat, Denis de Rougemont i AdnBandieu enllesteixen
junts l'article “L’acte. La notion d’acte comme poide départ” (1933). Alli, en un
intent de salvar la raonabilitat d’un vitalismecefpostulen que “personne, mieux que
Kierkegaard, n’a su montrer cette complicité esebatet d’apparence scandaleuse,
entre I'expression et I'existence. Bornons-nousteér e lui une phrase bien typique
[...]. «L’étique ne commence pas dans une ignorgatefaudrait muer en savoir, mais
dans un savoir qui exige sa réalisation». Nouowtrien d’'autres termes: I'acte n’est
pas un probleme, mais une donnée initiale [, ld slmné qui se donne a soi-
méme]"**® L’acte es troba tan estretament lligat als seweste$ que no es pot
desvincular d’aquell que constitueix el primer ergtls: I'afirmacié de la personalitat.
“Nous définissions la personne comitirdividu engagé dans le conflit créatéuiel
que, a llur parer, si que hom pot distingir enisathisme de 'acte és la seua “facultat
dicotomica”, és a dir, els seus dos moments. Emgra instancia se’'ns col-loca al
davant la violéncia de I'acte, el seu caracter fagjoque mostra el xoc i la ruptura
intrinsecs a tota evoluci6 creadora. |, en un ségmps, s’evidencia la nova posada en
ordre, la seua dimensi6 ordenad®fa.

Distanciant-nos ara d’aquestes disquisicions, s@esdre de vista la seua
orientacio, és necessari fer-nos resso de la fudeidfiltre” que la figura de Max

Scheler (1874-1928) representa per al pensadoedehatel en matéria antropologica i

199 | es dltimes corxetes sén afegides per Rougemo®8i, ja que el text inicial redactat en 1933 sols
fou publicat aRecherches philosofiquas volum VI de 1936-1937, pp. 55-64, i va ser i@¢dnolts anys
més tard, amb algun lleu retocl &urope en formationsetembre-octubre 1981, pp. 29-37. Es la darrera
revista indicada la que nosaltres hem usat aci.

20 pid., pp. 34-35.
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etica. La influencia del filosof existencialistamlany permet aixi el salt analogic de la
visio teoldgica de Rougemont al bastiment de la seropologia personalista. Es a dir,
la legitimacié del pas del planol religiés o creiarun altre filosofic i pluralista.

Deixeble d’Edmund Husserl, la suggestié fenomenodgossibilita a Scheler
reaccionar enfront de I'ética formalista de Kantai seua universalitat estatica i
abstracta. En conseqliencia, fixa dues proposidiasiues per a I'habilitacié de la
perspectiva rougemontiana, assentada en el camament explorat, de la rad practica.
A saber, el tema dels valors considerats com a@atsakspirituals objectives, per una
banda. I, per altra, la definicié de la personsagm que centre espiritual, originariament
singular, de tots els nostres actes reals i p@ssil“Ciertamente la persorexistey se
vive Unicamente como segalizador de actqaq...] encadaacto plenamente concreto se
halla lapersona integray «aria» también toda la persona en y por cada acto,usn q
su ser se agote en cualquiera de sus actos 0 «agtno una cosa en el tiemp&®.
Amb aco, Scheler pretén negar el requeriment isteatle substancialitzar la persona
com a objecte que, des de Descartes, arrossegadiermitat. Es a dir, creu innecessari
concebre un “ser permanent” que es conserve iableer abstracte i, per tant, defuja la
diversitat humana efectiva. Aixi, recupera la ‘bikiitat” dinamica en la
conceptualitzacié de I'home real (en paral-lelisméd Heidegger), alhora que s’acull a
una universalitat concreta, emergent del dialesy édnvergencia entre les estructures
existencials comunes i les distintes condiciongida dels homens.

Es sobre aquest rerefons que s’entén millor a Roagequan opina que “[...]

I'acte est le perpétuel auteur de notre humanit§, | continua dient:

21 Amb exactitud, Max Scheler enuncia qie ffersona es la unidad de ser concreta y esenigalctos
de la esencia mas diversae en si [...] antecede a todas las diferenciascides de actos [...El ser
de la persona «fundamenta» todos los actos esemefde diversofcognoscitius, volitius, emocionals,
intuitius...]”. Max Scheler,Etica. Nuevo ensayo de fundamentacion de un pelisora ético [H.
Rodriguez Sanz, trad.] (1913), Madrid, Caparréd¢deels, 2001, p. 513. Vegeu també aquest llibreaper
confrontar el plantejament de part del seu pensaquen a continuacid, realitzem.

22 |pid., p. 515.
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“Descartes a détruit la personne, ou plutét son haturel, en séparant le corps et
I'ame: c’est qu'il les a mal distingués. Du poir due de la personne, le corps et I'ame
sont deux aspects de 'homme concret, dont la eatelle n'apparait que dans l'acte.
[...] C'est une tentative impie pour substituerctanscience a la vocation personnelle,
c’est-a-dire pour substituer, dans I'échelle de wmaleurs notre capacité de liberté a
I'exercice concret de cette liberté. C’est une pation de |'éternel par la conscience
contingente, par cette conscience insinuée commeetard entre lindividu et sa
pressante vocatiorf®>

Aixi mateix, des d’aquesta mirada sobre I'ésser &junal remarcar també
I'estreta relacio que s’estableix entre els coregle comunitat social i historia (com
també entre llurs derivats: memoria, tradiciondp@iat...), els quals, respectivament,
condicionen la vida de la persona des d’'una doptiea sincronica i diacronica. Pero,
tot i aqueix marc adscriptiu de la identitat peedpifhome en la seua qualitat de
subjecte moral autonom guarda la capacitat critiegessaria per a erigir-se
protagonista responsable de la seua existéncialesdio expressa magistralment en el
seguent paragraf:

“Asi, cada uno, no solo se percibe sobre un fogpdo)a vez comemiembro»de una
totalidad de conexiones vivenciales que tienenralggntro y que en su dimension
temporalllamamos «historiaxy, en su dimensiéon de simultaneidadidad socigl mas
tambiéncada uno, como sujeto moral, se es dado a si nmesnesa totalidad siempre
como«coactors» «projimo» y «corresponsable» de todo lo que tiengortancia moral.

Lo que vamos a llamgpersona colectiveson los multiplesentros del viviren esa

inacabable totalidad del vivir unos con otros ongair» [...]". 2%

La clau de volta aci és que en la concepcio dersopa individual i la persona
col-lectiva, si bé la relacio entre elles és calddgirimera no serveix d’emul formal per
a laltra, pero si de valor conformador. Es trad@ no caure en dues sendes
diametralment oposades. Una delles és el socehogi modern, que considera a
l'individu aillat com a l'atom darrer de la divisidbjectiva de la societat, ¢co €s, un
simple numero indiferenciat i computable. Aixi, atp d’aquest punt de vista comd,
hom camina o bé vers l'individualisme liberal quegiigeix I'aspecte comunitari o bé
cap al col-lectivisme, el qual, sota la inspirab&geliana, identifica a les persones

col-lectives (Estat, naci6...) amb subjectes ateds i actuants equiparant-los amb el

293 Denis de Rougemont, “Définition de la personm, cit, pp. 372 i 380-381.
24 Max Schelerpp. cit, p. 672.
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model de la persona individual. L'altra via rebbt@és I'organicisme, I'holisme tancat
de caire premodern que engul en el tot de la camuads seus membres.

El que es cerca, doncs, és concebre la persoriectioh, no a mode de pura
agregacio o associacié d’individus ni a I'estil wkusintesi superior, siné valorant-la
com a realitat viscuda per la interacci6 muatua et gersones particulars de la que
emana una consciéncia independent i diversa. Agjuestsciencia comunitaria no és
adequat titlar-la de construccié o imaginari ari#fi, perqué deu a les seues notes
d’intersubjectivitat i historicitat el seu valor dealitat, encara que si que es constitueix
en bressol de construccions socials des d’una @etiga contractualista. A més a més,
Scheler, antecedent immediat del personalisme émamosterior, constata que tota
consciencia comunitaria ha de posseir la garamtitadseua legitimitat en la primacia
dels valors de la persona, mentre que tota petsam@ marcar I'objectiu de servei a la
comunitat en el més alt de la seua escala de pisndgtals®® A la fi, es bandeja tant tot
retorn involucionista envers el comunitarisme ctamn també la tendéncia sociologica
gue tendeix a deconstruir el conjunt social en &ugcl'element indivisible, I'individu.
Métode, aquest dltim, atil tal volta per a analitz teixit social, perd considerat
incomplet per a vertebrar-lo i dotar de signifiéaaentitaria la vida de les persones.
Per tant, a parer de Rougemont, l'alternativa bmdal passa, en relaci6 amb el grup
social, per fixar en I'ésser huma el “terme primeel que comencar a bastir tota
construccio social de baix cap a dalt seguint igércia de proximitat”; auténtica regla
d’or que permet ordenar a partir dels lligams mépers (familia, treball, educacié...)
els vincles més generals, garants al seu torn dlsqgue els serveixen de base.

Es per tot agd que trobem en l'antropologia i ¢atidel filosof alemany,

continuada i compartida plenament pels escrits emantians, una convivencia

295 Djuy “[...] tiene la comunidad su Gltima fundamentacien la idea de lpersona siendo los valores de
la persona no los de la comunidad, los mas altos y, pomtaritre los valores de la comunidad, seran
también los mas altos aquellos que correspondea pausonacolectiva”.lbid., p. 677.
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integrada de les dues concepcions classiquestahtale la idea de la relacié social, la
d’Aristotil i la del contractualisme modern d’amel platonic. Esporgades d’allo més
negatiu en cadascuna d’elles i aprofitades en elhigtoricament s’han demostrat més
valuoses, ens proposa una mixtura harmoniosa queagina un aristotelisme negatiu
(emfasi en la sequencia comunitat-historia-identparo refusant qualsevol mena de
comunitarisme) i un platonisme positiu (primacidaleersona autonoma, pero obertura
a la vessant historicocultural com a complementes&ari del contracte en la
vertebraci6 de la societ&f}

No debades, si ens esmercem en parangonar agisigthlesofica de 'home
i de la societat amb la de Rougemont, hi enconmtranea similitud diafana en les seues
respectives conceptualitzacions d’una antropoldg#bgicaa contrario aixi com d’un
contractualisme cooperatiu. Ambdds nocions descaigs@lment sobre la certitud que:
“La personne ne sera pas au terme d’une sociéid@tpapour la simple raison qu'il n'y
a de rapport humain réel que par I'apparition pégmide la personne, fondement

nécessaire et sufissant de toute communauté vieapragressive®®’

2% Malgrat la longitud de la segiient cita, és del itprescindible reproduir-la integrament per la
importancia i claredat que enclou: “La personadola y su mundmo son vividos enteramenén cada
unani por cada una de las personas que, como mieflbrpsrtenecen, sino que es dado como algo que
las excede en duracion, contenido y margen de acfid] Pudiera parecer que con estos asertos nos
ponemos decididamente del lado de Aristoteles ereja polémica filosofica entre su doctrina, setalin
cual es el hombre por naturaleza, como ser ragiomaloov Toltikév, y la teoria, que los epiclreos
fueron los primeros en desarrollar, de que esoekrato lo (nico que constituye cualquier forma de
comunidad. Mas so6lo en la direccion negativa hedeoecusar la teoria del contrato (en el tripldiden
posible de una teoria genética, de una teoria sblmégen y de un criterio de medida segun el so&d
habria de juzgarse conforme a la idea del conglatoodo como las comunidades estan ordenadas). No
asi en el sentido positivo: en ese caso nuestmiéopino confirma la doctrina de Aristoteles. Para
Aristételes, la persona particular no es tan pramig como la totalidad, sino que es derivada réspec
ésta —por esencia, mas no segun la historia—. tsope se reduce a ser miembro de una comunidad (del
Estado, en primer lugar) y no tiene valor propidejpendiente alguno fuera del que le correspond® com
tal miembro. En cambio, en nuestra opinidn, cadague es cora misma primordialidad persona
particular y miembro (esencial) de una personactiokg siendo su valor propio de persona particular
independiente de su valor de miembro. En segurgkr JiAristdteles desconoce el conceptqdesona
colectiva. Para él laatio, la forma, ellogos quedan, al modo antiguo (hasta en la doctrinaesbios),

por cimade la idea de Ipersona y de este modo el Estado no es tampoco, segum&lyoluntad
personal soberana, mas tan sélo la forma y la adi@m racional, mediante leyes, de una comunidad
popular. Para nosotros, sin embargo, aun en &ste ta comunidad su Ultima fundamentacion en la ide
de lapersond[...]". Ibid., pp. 675-677.

27 Denis de Rougemont, “Définition de la personmgy, cit, p. 378.
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En aplegar a aquesta fita del discurs, hom peraamrs] amb suficients
arguments, el paper de catalitzador que Schelaepwesentar per al pensador suis,
“rendant ainsi la personne dépositaire d’woeation celle de réaliser I'«<image de la
valeur» absolue, 'amour divif®® Aqueixa imatge de I'amor divi com a valor absplut
la copsa Rougemont en tota la seua grandesa estefirrinitari, traslladant-la aixi, de
forma analogica, a la dimensié antropologica. “Emto modo, podemos aprender en el
Dios trino qué significa persona: la referencial@édentidad y la unidad personal a
otro, lo que equivale a afirmar igualmente al otra la comunidad. Ser persona no
significa autodeterminacion frente al otro, sindodeterminacién gracias a y mediante
el otro y por la entrega al 0 a lo otro y al laoméin que los une®®® En paraules del

mateix Rougemont:

“'homme est un étre doublement responsable: wisade sa vocation propre et
unique, d’'une part, et, d'autre part, vis-a-visldleommunauté au sein de laquelle sa
vocation s’exerce. [...] L’homme est doada fois libre etengagé a la fois autonome et
solidaire. Il vit dans la tension entre ces deukegifle particulier et le général; entre ces
deux responsabilités: sa vocation et la cité; erggedeux amours: celui qu’il se doit a
lui-méme et celui qu'il doit a son prochain —indikles. Cet homme qui vit dans la
tension, le débat créateur, le dialogue permanésst lapersonné **°

La trobada auténtica, concreta, entre el “jo” I'tal' no pot quallar més que
“dins del jo i dins del tu”, i no “dins del nosas”, el qual esdevindria una sintesi

reductiva de les realitats personals. L’'antrop@adjaléctica argumentadacontrario

28 DRBIO, vol. |, pp. 345-346.

299 Gisbert Greshake, “Politica y Trinidad” Slecciones de teologin®140 (1998), vol. 37, p.352. “La
ligne de départ ne saurait étre que théologiqu¢ OJabord, le grand mystére, celui de la vieiteire”,
anota Alexandre Marc en referéncia a Rougemorggeak: “En tant que Personne, chacun participade |
plénitude et de I'unicité de I'Etre «absolu», teut restant irréductiblement différent: c’est pagoél en

est ainsi, parce qubeus est trinitas, non triplex, sed tringu'il est possible d’affirmer, avec André
Dumas, que la Trinité révéle «la nature éternell@men solitaire de Dieu»; et que [...] la distinotdes
personnes ne fait que renforcer leur union. Quedtda forme supréme de la participation sinon darf?

Et gu’est-ce quatteste(au sens le plus fort) «le mouvement de I'amonrDéu et hors de Dieux», sinon
I'Esprit qui estAmour?”. Alexandre Marc, “Denis de Rougemont, @mime a-venir”, ap. cit, pp. 27 i
33. Precisament, Teresa Forcades ha assenyalanhgartéancia de l'influx mutu entre filosofia
contemporania i teologia pel que fa als recentstaceents apofatics perd raonables al misteri de la
Trinitat a mode de comunicacié gratuita de coneemamor i vida, la qual cosa defuig la seua
tradicional ininteligibil-litat enigmatica. En camt hi afirma que un tedleg com “Greshake critita e
concepte d'unitat essencial propi de la teologratéria d’Occident i també el concepte d’unitatgmal

en el Pare propi de la teologia trinitaria d’Orieptoposa un model d’unitat trinitaria pericoratico és,
d’interrelacid] inspirat en Ricard de Sant Victorem el personalisme modernla Trinitat, avuj
Barcelona, Publicacions de I’Abadia de Montse2@6)5, p. 21.

%1% Denis de Rougemorit.Europe en jey(1948), aOCDR t.IlI, vol. I, pp. 31-32.
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queda explicitd™ Es aixi que tant el “soldat politic” sense dressdégims totalitaris,
com I"individu aillat” sense deures de les demo@a tendents a I'anarquia, no son
sind “desviacions morbides, dimissions de la hutadcbmpleta”, de 'home real, de la
persond?

Enmig de la societat moderna, urbana i massificadéhome sense comunitat
s’esvaeix en la impoténcia i no abasta ja a seplitari ni solidari, Rougemont aposta
per reprendre la condicio profunda de I'ésser hdes de la resistencia a allo que la
nega o aliena, com també des de la recreacio drsat comunitari en el que I'home
recobra la dimensio civica amb la convergenciaeetdr recerca de la persona i
I'aspiracio a la unié de la humanitat. “Car de mégue nous n’accédons a l'universel
gu’a travers le particulier, c’est par la persorsgile que nous pouvons entrer en
communauté. Il n'est de communion qu’entre persenii@ut le reste est isolement
dans la promiscuité®® En el fons, la subjacéncia de la idea que la persm és una
dada totalment mesurable ni objectiva, que la pergsta sempre per venir, que 'lhome

no és encara sinonim de persona...

“Non pas un modeéle idéal, mais un homme qui sedaitllant vers ses finfomo
viator et non statique et stable comme le voudrait I'Efzdr ce qui bouge n'est pas
bien calculable ni contrélable. La personne eshoetme antinomique que I'on réduit
a I'apathie quand on le force a n’étre plus qu'seele de ses virtualités contradictoires:
enracinement ou mobilité; sécurité ou risque; ftidéu quéte de I'inconnu; tradition ou
innovation...”?**

Aquesta concepcid humanitzadora, pluralista i dinande lhomo viator de
I’'hnome en marxa cap a la realitzacié de la seuaciogersonal en relacié amb I'Altre,
té uns eminents origens cristians. Aquests esifdnles en la paral-lela visio teologica
de “testimoni” tan important en Karl Barth, alh@yae en la rellevancia de la practica de

la virtut al si del calvinisme (deutonsolens nolengde I'erasmisme humanista). En

211 cf. Emilia Bea i Agusti Colomer, “Mounier Esprit Europa contra les hegemonies”4d Premi
Cirera,op. cit, pp. 44-45; hom hi pot trobar I'analisi de I'animdogia personalista d’E. Mounier en clau
d’argumentacié negativa.

%12 Denis de Rougemorit.Europe en jey(1948), aOCDR t. IIl, vol. I, p. 31-32.

23 AVNA p. 234.

1Y AVNA pp. 209-210.
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agueixa inspiracio, explicita en la imatge de latesdat cristiana, no es vol destacar la
conveniéncia de l'assoliment ple d'un ideal o reférd’ésser superior a la propia
condicié humana, sing la tensio dramatica de tmta gue tendeix i lluita per abastar un
major grau de perfectibilitat i que troba en tagjpa per la realitzacié personal, sempre
incompleta, I'aliment necessari per no perdre manitat sencerad:>

El que hi trobem aci és un principi humanista destroccié de la persona
integral obert a tothom en la mesura de la seuantat i possibilitats reals (a
salvaguardar per I'Estat mitjancant un minim sogalantit). No es tracta d'una
invitacié restringida a un cercle reduit de llegréé cultes, artistes o savis mistics, ans,
ben al contrari, és una crida alliberadora a I'estmncret de cada individu en pro del
seu creixement personal, una interpel-lacié gergetaixercici de la llibertat des de la
certesa de la igual dignitat moral dels homensx,PUi..] chez les hommes de chair et
sang, la personne est toujours instante, c’estunalité universelleencore qu’elle ne
se réalise que par et dans les actes qui I'engagandans I'ceuvre qu’elle crée, qui
I'exprime et la forme, et qui est la preuve de egistence™®

Tanmateix, Pierre Izafd’ recull una acusacié d’elitisme respecte als escrit
rougemontians i del grup deQidre Nouveaupel que fa sobretot al periode
d’entreguerres, que no tant durant I'etapa posterita Segona Guerra Mundial, quan
considera que es temperaria aquesta tendéncias#geritica, que projecta una ombra

de sospita sobre el personalisme comunitari, fagix, en gran part, al llenguatge

215 Aixi ho mostra dient: “Je dis que nous pouvonsrtigiper a cette victoire réellemenotale en
devenant chacun pour notre compte cet «obstaclergaptible» au mal, et ce «feble roseau» qui aleéte
courant. Je dis que la condition de cette victalest que nous devenions, chacun pour notre corapte
homme, une personne responsable. Le seul obstedleigtible, c’'est le Saint. Seul un Saint serdd a
hauteur de cette espéce d’héroisme dans le malé&pleie de nos jours 'adversaire. Voila la vérjté
nous éclaire, mais nous condamne aussi, car nogemmes pas des saints. Et qui donc oserait méme,
sérieusement, souhaiter d’en devenir Ma?s pour devenir ou pour rester des hommes, simgh, dans
I'érosion universelle par le néant, il nous faundee avec passion vers la saintggfuesta segona
cursiva és nostra]: autrement nous serons balay&sIA, pp. 198-199.

2 AVNA pp. 211-212.

27 Cf. Pierre Izardop. cit, pp. 32-35.
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altisonant i fins i tot combatiu comu a I'épocaglzal cosa resta facilment apreciable en
la vehemencia de moltes publicacions. Perd méa della questié formal com a recurs
per a captar una major audiéncia publica, mencadimas dos arguments de fons, els
quals no deixen de ser matisables i inclus forgautibles al nostre parer. Cita, en
primer lloc, la funcid regulatoria d’autoritat or@Tiéncia col-lectiva que Rougemont
atorga als intel-lectuals, en benefici de la presrd de la idea de persona com a
comuna mesura de I'ética publica i de qualsevagjepte social i politic. Ara bé, oblida
recordar que tal responsabilitat va lligada a Heéxicia de fornir una comunitat
ciutadana formada i amb capacitat critica amb & gstablir el dialeg i la controversia.
En segon lloc, parla de l'estructura social de rgprdzacié, adhuc en un marc
democratic en forma de meritocracia, que sorgeiXedercici de les llibertats al bell
mig de l'estira i arronsa entre els valors de tidei igualtat, entre la desigualtat
humana de fet (quant a aptituds, dons, caractenslicions socials de partida, voluntat
individual...) i la igualtat etica i juridicopol@a. Pero també en aquesta oportunitat Izard
obsta consignar la compensacié reequilibradora gsaga per Rougemont: una
autentica fraternitat, que no es resolga Unicamdravés de la garantia de drets civils i
socials a nivell juridic i politic, siné que reqisea també la vivencia de la virtut civica
com a deure moral de la persona. Més endavantrésmna incidir sobre aquesta
polemica en referéncia a la seua relaci6 amb lésgodes de ciutadania i ética
democratica. Tan sols avancem que, sent veritsiridéncia agosarada, “politicament
incorrecta”, de l'estil d’escriptura dels integrartte 10rdre Nouveauals anys trenta,
mirant el significat global de I'obra rougemontian&l seu taranna conciliador, no
creiem que es puga qualificar al seu autor, ni melhys, de propugnador de I'elitisme

social sense caure en una greu i fal-lag inco@eénterpretativa.
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Fet l'anterior incis, cal esmentar breument la cidiéncia basica entre
Rougemont i Erich Fromf® en I'analisi de la vivéncia de la llibertat pertpizhome
del segle XX: la conclusié alerta sobre la por dlikertat responsable o fins i tot el
panic de lindividu modern davant l'assumpcié daafitats existencials, i, en
consequeéncia, les evasions o falses justificadjoiesacaben per crear tiranies socials i
politiques. “Modes, publicités, conformismes, didices de parti, chauvinismes,
fanatismes de jeunesses fascistes ou nazies, anwasties, ou phalangistes, ou gardes
rouges: autant de remeéedes contre la liberté, autantuites devant la liberté et le
vertige, et devant les questions dernieres qutlege a se poser, devaetchoix des
finalités assuméeg26 novembre 1971f%° El pensador neuchatelés qualifica aquest
fenomen d’hipocresia social, perque, a més de rlegdinalitats reals de la persona,
al-lega unes finalitats oficials a les quals, efoe$, hom no es dirige¢°

Més dur es mostra respecte als corrents filoseficalgun moment dominants
a la Franca contemporania. El cientisme positivigla marxisme, la tecnocracia,
I'existencialisme sartria, I'estructuralisme, odintot la postmodernitat del pensament
debil i el neoliberalisme, apurant ja el marc temapade la centlria, son titlats
d“antihumanismes” o “contorsionismes intel-lectligh causa de llur dimissié davant
el repte de responsabilitzar-se del mén que hatribort a fer. Uns, atrapant I'ésser
huma en forma de distints determinismes dins laraatla matéria, les estructures
socials... Altres, abandonant-lo al no-res, a lamgaade sentit i orientacié de la vida,

qguan no llangant-lo sense pietat com a dismimoiito ceconomictenmig de les forces

218 | psicoleg social, al cinqué capitol ide por a la llibertattitulat, “Mecanismes d’evasiébp. cit, pp.
141-201), identifica tres mitjans psiquics com e@pals vies d’escapament de I'aillament creixaint
gue es veu abocat I'individu modern, entrebancatajtre costat, d’exercir la seua llibertat ambsantit
teleologic que li permeta establir relacions puesitiamb els altres. Aixi es refereix a l'autorgare
cercador de fusié en les seues dues versionsjvBaatl sadisme i la passiva, el masoquisme; a la
destructivitat que tendeix a I'eliminacié dels aligs i persones exteriors al jo; i, per Ultim, cam
conducta més generalitzada, a la conformitat auioanamb les pautes culturals predominants, la qual
cosa suposa la renuncia a la propia personalitat.

Z19INED, pp. 143-144.

22 bid., p. 144.
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del mercat capitalista, obsessionades pel creixessgse mesura. | tots, participant de
la dialéctica tancada de la rad instrumental, &,cen la mida que segueix arrogant-se
el monopoli metodologic, nega la integralitat dgpéasona humana, tan sols abastable
des d'un canvi de paradigma obert a la rad pratiicen aquesta linia, com veurem
més tard, és simptomatic I'acostament del persemalirougemontia a I'ecologisme
naixent a cavall entre la década dels seixantadela setanta. La critica comuna al
racionalisme i la preocupacié compartida per laratcio de la persona amb el seu
medi, en aquest cas la natura, propicien el didkegermeabilitat critica dels discursos.

Ja per a posar punt i final a aquest apartat, asdpabordar el pas cabdal en
'obra de Rougemont cap a la complementarietat ld#o$ entre I'antropologia
filosofica, elaborada en els seus trets definidlsant el decenni de 1930, i una nova
faceta de la seua reflexio (en certa manera extemsila primera): I'antropologia
cultural de caire hermenéutic. Aquest aprofundiment recerca de la historicitat
existencial innata a la persona i a les seuesctstes vitals, si bé s’apunta ja en obres
comL’Amour et 'Occident(1939) iLa Part du Diable(1942), no acabaria d’explicitar-
se fins a mitjans dels anys quaranta, arribant aelsea maduresa amb llibres com
L’Aventure occidentale de 'Homn{£957) iComme toi-mémg961).

El contacte continuat amb el seu amic Henry CorrBinflux del psicoleg suis
Carl Gustav Jung, aixi com de I'anomenada Escolratios a la que pertanyien

ambdoés estudiosos, resultaren especialment decisitwra d’apropar-lo a la llavors

22L AVNA p. 212. Alexandre Marc, criticant I'esterilitaeldnihilisme existencial de Sartre, diria al
respecte del seu fonament epistemologic: “Commentpas songer, a ce propos, a la formule si
symptomatique, dont se sert J.-P. Sartre danelaipr tome de |Raison dialectiquex...Si elle doit étre
la rationalité [...], la Raison dialectique [..ditifournir la raison de ses propres raisons;}.Formule qui
exprime, qu'on le veuille ou non, [...] la négatilanplus insidieuse et la plus radicale de la difdee
ouverte [...]. Elle incite, en outre, a sacrifiardéritable raison dialectique —ouverte, critigo@;mative,
conquérante, celle qui se transcende dans I'esarit-rationalisation et a I'objectivation de lasmm
synthétique, qui, méme si elle le nie, se refermévitablement sur elle-méme”. Alexandre Marc,
Fondements du fédéralisme. Destin de 'homme & vBaris-Montreal, L’'Harmattan, 1997, pp. 47-48.
En referéncia als “antihumanismes” filosofics, vegambé Jean Lacroiarxisme, Existencialisme,
PersonnalismeParis, PUF, 1950.
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pionera hermeneutica existencial. L’afany intetdat hermeneutic, en I'actualitat en
transit cap a un predomini metodologic en els estd@ntropologia cultural i social,
xocava en aquells temps amb I'animadversié hostile$ postures cientistes, tant el
materialisme cultural marxista com el posteriorwegtiralisme de Lévi-Strauss, eixos
hegemonics fins ben entrada la década de 1970bblart, emparada per la conviccio
de preservar ’lhome com a ésser integral i totaér,tant, amb un component espiritual
indefugible, I'hnermenéutica contemporania naixaagkiliada pel procés de rehabilitacié
de la rad practica, s’esforcaria per connectarrddid¢ié del pensament classic i la
modernitat de les ciéncies humanes. Es aixi que omfegeix un nus de
comunicacions interdisciplinar entre la filosofigtica i les ciéncies humanes que, a
mode de discerniment comprensiu del “sentit”, pééma Rougemont relacionar
progressivament el seu personalisme primigeni amd interpretacid de la cultura
europea oberta al dialeg intercultural. La fegtlitdel dialeg entre els corrents
personalistes i els hermenéutics, palesada ensatdor Henry Corbin, Paul Ricoeur i el
mateix Rougemont, comenca a ser reconeguda a H@es segons afirma Andrés
Ortiz-Osés:

“[...] la Hermenéutica es la gran aportacion fitigicamente europea y, por tanto,
situada entre la tradicibn socializante o comunal-comunitaria |y tradicién
individualista. Por una parte, yo creo apercibiteehlermenéutica actual refundada por
el heideggeriano H. G. Gadamer [amb el seu girlulstee], un claro rasgo de
personalismo (cristiano). Por otra parte, mi visitinla Hermenéutica contemporanea
pareceria refrendar una especie etmdemocracia entendiendo por tal el dialogo
abierto de la politica y la cultura, de la ciudadl yampo, de los procedimientos y los
valores, de la verdad racional y del sentido humabola Hermenéutica como
humanismo abierto, descentrado u horadado: por leugoo circula la razén simbolica
que denominamos sentido (auténtico lugar de enauedé verdad, bondad y
belleza)"???

A la llum d'aguestes consideracions, a diferencéa l'dstreta relacido que
guarda I'obra de Paul Ricoeur respecte a la de ¥@mwsg Gadamer, copsa constatar

que no trobem cap traca d’influencia directa ni cap textual del filosof alemany,

22 pD. AA. [A. Ortiz-Oses i P. Lanceros, drsDjccionario interdisciplinar de Hermenéutic®ilbao,
Universidad de Deusto, 2001, pp. 7-8.
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autor deVeritat i Métode(1960¥%% en els textos rougemontians, malgrat la confliaénc
de perspectives entre la gnoseologia i la teorib lldaguatge d’aquell i I'estil
argumentatiu d’'aquests Ultims. Tal apropament dhams des de [I'aparent
desconeixenca de I'obra gadameriana pel que faeabguor suis, sols troba una
explicacié en I'empremta deixada en ell per l'alp@ més primerenc d’elaboracio i
difusié de I'hermeneutica existencial: aquell queata I'estudi de la rad simbdlica i
mitica com a fornidora de sentit per a la vidaededersones, I'Escola d’Eranos.

El Cercde d’Eranos data la seua fundacié en 1983cana (Suissa) per ma
d’'Olga Frobe-Kaptein sota I'impuls de Rudolf Ottmi, com ja hem vist, publicAlld

Santen 1918 i que bateja amb el sobrenom d’Eranosr{janede confraternitat” en

22 Reconeixent els antecedents majors de Scheleibemét768-1834) i Dilthey (1833-1911), Gadamer
(1900-2002) és hereu sobretot de la fenomenologiblusserl (1859-1938) i del seu desenvolupament
hermenéutic i existencialista focalitzat en Heid®g@.889-1976). D’aquest mode, davant el rebuig tan
de la metafisica essencialista classica com deciBopubjectivisme/objectivisme del racionalisme
modern, es déna I'evolucio des d'una ontologia gpign I'ésser com a configuracio del temps hist@mic
Heidegger a una ontologia que, en Gadamer, tatunais I'esdevenir historic de la veritat, incider la
dimensio linglistica propia de la formacié d’aqueineixement. Opina que per a I’home el coneixement
és una tasca principalment hermenéutica, és audia, labor interpretativa que inclou la serie
comprendre/explicar/aplicar de forma inseparabtpuest procés parteix de la certesa que la persdsia s
des del seu horitz6 d’interpretacio, que es coastrconstantment, pot comprendre’s i comprendseel
context. Per tant, la idea del “cercle hermenéutcih a cercle de tradicié i projeccié, sorgeix @&'un
pressupostos de la comprensié (prejudicis/tradiatdfitat) que, en marxa, possibiliten assolir fusad
d’horitzons des de la distancia historica entrérjrtet i autor. Aquest procés de comprensié deducti
inductiu alhora, ¢co és, del tot a les parts i dgacpart al tot, s'aconsegueix dins del mén de i@hasc
existents dins de la vida i gracies a “la vida honananiversal” de la qual participen intérpret icad
través de les respectives objectivacions de la, did@rses i distants en el temps, perdo emanadbues
mateix taranna vital en ambdds. A la fi, Gadamealwr 'hermenéutica a guisa d’'una metodologia
universal i forma logica superior que precedeirgleba els métodes particulars de les cieéncies hesa
Vegeu Manuel Maceiras i Julio Trebolld,a hermenéutica contemporanedladrid, Ediciones
Pedagodgicas, 1995; com també Hans-Georg Gadawemjad y Método. Fundamentos de una
hermenéutica filoséficBAna Agudo Aparicio i Rafael del Agapito, tradsSlamanca, Sigueme, 1977. A
la seua vegada, fidel deixeble d’ell entre les vméds autoritzades de la postmodernitat, Gianniiatt
s’atreveix a erigir I'hermenéutica éoinéo llenguatge comu de la filosofia i la culturawads a mode de
nou paradigma metodologic de caire dialogal i irddgr. D’aco que diem, és ben il-lustrativa, entre
d’altres, I'obra d’aquest Ultim autor tituladtica de la interpretacioniTeresa Ofate, trad.], Barcelona,
Paidds, 1991. En paraules del mateix Vattimo: “¢ ®ig@ifica la tesis, que se puede proponer muy
razonablemente, segun la cual la hermenéuticalesrade la filosofia 0, en términos mas generales, de
la cultura de los afios ochenta? En términos fé&tsognifica que, al igual que en los decenios pasad
hubo una hegemonia del marxismo (en los afios aiteyesesenta) y del estructuralismo (en los afios
setenta, siempre en lineas muy generales), h@gasio existe un idioma comin para la filosofia y la
cultura, éste serd la hermenéutica. Naturalmemtexse demuestra» ni que en las décadas a que nos
hemos referido «hubiese» una hegemonia marxistrycturalista ni que hoy «haya» una hegemonia
hermenéutica. Nuestra afirmacién sobre la herma@obmokoinésdlo sostiene que, desde el punto de
vista de la descripcién factual, lo mismo que epaslado gran parte de los debates filosoficosritieac
literaria o de metodologia de las ciencias humaai®a que ver con el marxismo y el estructuralismo,
muchas veces incluso sin aceptar sus tesis, hay mssicion central parece haberla asumido la
hermenéutica”. “La hermenéutica cokmné’, Revista de Occidentenero de 1988, n° 80, p. 101.
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grec) a la nounata associacié cultural interessadeel dialeg i interrelacid entre
filosofia i ciencia. En reunions anuals ininterrardps al llarg de tots els mesos d’agost
fins a 1988, l'entitat ha deixat editada una vasttea de 57 volums trilingties (en
alemany, francés i anglés). Aquesta encara pogyooiaereflexio, tingué en la figura de
Carl Gustav Jung (1875-1961) el seu gran inspirddsrdels inicis fins a la seua mort.
Aixi, amb I's d’'una fenomenologia oberta a tallrdétode i al fil de I'arquetipologia
jungiana que intenta desxifrar les estructures gligbes i mitiques de la vida humana,
es basteix tota una tipologia de patrons cultucalsm a arquetipus implicits en la
vertebracié de tot fet cultural explicit. Semblaasca suposava un extenuant treball
interdisciplinar, en haver de mamprendre una iredales mediacido d’ambits fins
aleshores separats: filosofia i ciéncies humane$plagia i ciencia, teologia i
antropologia... L’objectiu era mitjancar entre @tié Occident, allo mitic i irracional i
allo logic i racional, la religio i la ciencia; amb I'establiment de tals ponts de relacio
entre filosofia i ciencia, aplegar fins i tot a egar de forma raonable temes irracionals
o irracionalitzats pel conjunt de les tradicionfiumals occidentals com ara el mite, la
gnosi, I'alquimia i 'nermética, la cabala i la midéa?**

L’hermenéutica simbolica del sentit que desennatiiaconclou que, tant el
mite com el simbol, no sén purs arquetipus abstsadonatsa priori, ni tampoc
simplement imaginats com una mera projeccié caivicsind que vénen “colliurats o
en dacio junt a I'accid”. Puix constitueixen unrggprescriptor que invita o incita a fer

el que diuen, en la mesura que permeten trobageeitit de relacio entre la realitat i la

224 per a una aproximaci6 de conjunt a I'aportacié@gicle d’Eranos vegeu: Andrés Ortiz-Osés, “Jung
y Eranos”, aDiccionario interdisciplinar de Hermenéuticap. cit, pp. 410-425Anthropos n® 153,
febrer 1994, nimero integrament dedicat al Cer@ieados amb el subtitol: una hermenéutica simbolica
de sentit; i tambéSuplementos Anthropos. Una interpretacion evalaatig nuestra cultura. Analisis y
lectura del almacén simbdlico de Erano8 42, febrer 1994. Cal esmentar entre els mesnbés actius i
vinculats al grup, a més dels ja anomenats C.G,RnOtto i H. Corbin, als mitdlegs K. Kerényi, W.
Otto i J. Campbell, els simbolegs M. Eliade, J.drayi G. Durand, els psicélegs E. Neumann, M. LnVo
Franz i J. Hillman, els orientalistes H. Zimmer, \Milhelm, G. Scholem i H. Kawai, I'esteta H. Read o
I'antropoleg A. Portmann.
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vida”, tot ajustant la complementarietat o coimgti® dels contraris. Aquesta incitacié
o prescripcid simbolica a l'accid allunya a la wolel llenguatge simbolic del
materialisme i l'idealisme. A més a més, enfrordlld’ universal abstracte de la veritat
racional occidental, el llenguatge simbolic artécel sentit com a universal concret, per
la qual cosa el sentit simbolic expressa “unidiat’s®*

Tot aguest bagatge immens d’experiencies cultugais,es travessaren en les
successives sessions anuals d’Eranos, estigubast’de Rougemont, almenys, des de
1943 als EUA. Quan, arran linterés de Ballingen Foundationper la recentment
publicadala Part du Diable entra en contacte amb les obres de Jung i les detles
conferencies d’Eranos, la divulgacié de les quaks la fi prioritaria de I'entitat
sostinguda pels mecenes Paul i Mary MeffSrEl 1949 Corbin, ja capficat en les seues
investigacions sobre I'lslam i el sufisme que egidia famds, participa per primera
vegada en els encontres d'estiu a Ascona, en d@sirgqrodui en anys posteriors a
nombrosos intel-lectuals, inclis de curiositat g@gsa, com l'argentina Victoria
Ocampo; amistat, aquesta Ultima, compartida amlg&uoont. Pero, la veritat siga dita,
€s que, si bé tenim la intuicié clara que el pemsadis degué sovintejar o, com a
minim, assistir a alguna de les reunions d’Erariosea pais natal durant el dilatat

periode de la segona postguerra, no hem trobatestipnoni que aixi ens permeta

225 Andrés Ortiz-Osés, “Jung y EranosDizcionario interdisciplinar de Hermenéuticap. cit, pp. 421-
425.

% Inclas, Mary Jo Deering destaca I'empremta exergir Jung sobre la idea personalista de
compromis oengagement través de la figura de Rougemont: “[...] de dies découvertes dans le
domaine de la psychologie contribuent, moins din@ent certes, mais dans une mesure importante, a
I'idée personnaliste de I'engagement. L'influenceigsante de Freud conduira au triomphe de I'orel

sur le rationnel, mais introduira une nouvelle ferde déterminisme que les personnalistes rejettdren
Suisse Carl Gustav Jung (fils d'un pasteur protgsteompt avec Freud et souligne I'intentionnali
lindividu: I'homme vit en fonction des buts qu’poursuit autant que des causes qui I'entrainent.
Rougemont ne cachera d'ailleurs pas qu'il doit loeap a Jung [entrevista de 14 de juny de 1978]. La
similarité de leurs points de vue est frappantg La psychologie néo-humaniste qui, vers le raildk
siécle, va constituer la deuxiéme branche de lachmdggie (la troisieme sera celle de I'école
behavioriste) s’opposera elle aussi au déterminfseuglien”. Mary Jo Deerin@yp. cit, pp. 157-158.
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asseverar-h®®’ Beneficiari de 1943 a 1948 de diverses bequedad®ollingen
Foundation(nom pres del poble on habitava Jung a la voraldelde Zuric), hom
evidencia, a poc que s’amere de la logica hermaaegtie presidiria la meditacié al
voltant de la idea d’Europa i el dialeg entre ad$, la inspiracié del Cercle d’Eranos
en Rougemont. Tanmateix, no deixa de ser tambéjaerel seu humanisme d’origen
protestant, més prest a escoltar el llenguatgeadhad incisiva i austera que no a
capbussar-se en les numinositats gnostiques ael®ks, va operar de contrapés, quan
no de fre, fent plausible, tan sols, un influx tateo tangent. Aixi doncs, no es pot
qualificar la seua figura com la d’'un eranostéicto sensusiné com el que fou en
realitat, un proeranosia que va beure de les vatubsinovadores aportacions de dita
escola, de forma fragmentaria i des de la distarsgiase arribar a identificar-se mai
amb ella en plenitud.

Es per aix0, i a la vista dels textos rougemontiange, seguint la divisio
cronologica proposada per Andrés Ortiz-G%ésaldria delimitar, de forma restrictiva,
a les dues primeres etapes de l'itinerari reflekitranos I'ascendent exercit sobre ells.
Es tractaria de I'estadi fundacional, de 1933 a61@éntrat en una recerca prospectiva
de les distintes tradicions culturals i religioskesla humanitat que, destacant el paper
del llenguatge simbalic, pretenia forjar una migiocomparada. També inclouria un
segon moment que aniria fins 1971, temps en qumra&dicament, hi prenen part a
primeries dels anys cinquanta tedlegs com el caffidan Daniélou i I'evangélic Paul
Tillich, i que, amb el record present dels estrbB$lics, condui a articular una nova

imatge de I'’ésser huma constituint una antropologlaural. Mentre que un tercer lapse

2’ Tan sols podem constatar la seua coneixenca deferg intel-lectuals eranosians, ja féra de manera
més o0 menys aproximada, fidedigna o actualitzadiggamant cites al-lusives com la seguent: “Un jour
dans notre jardin de Ferney, ou les Corbin s’aeétajuelquefois, en route vers les rencontres ecbfa,

il [Henry Corbin] s’écrie:Hérétiques de toutes les religions, unissez-vdia!souvent médité sur cette
phrase, depuis lors”. Denis de Rougemont, “Hérésiqie toutes les religions...” Henry Corbin Paris,
Editions de I'Herne, 1981, p. 298.

228 Andrés Ortiz-Osés, “Jung y EranosDicionario interdisciplinar de Hermenéuticap. cit, p. 412.
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temporal, extensible fins 1988, tancaria el congtla reflexié eranosiana amb una
hermenéutica simbolica que, incidint en el simboésintrinsec de 'home, buscaria
configurar una ontologia mitosimbolica a mode deafoent de I'antropologia cultural,

la qual cosa quedaria totalment al marge i mésatdl les inquietuds i intencions de
Rougemont.

En tot cas, sens dubte, la ploma eranosiana que raajx predicacié es
projecta sobre els esquemes de pensament rougan®fdu la de Jung. A un extracte
de 21 d'octubre de 1943 del sdournal de deux Mondd® palesa aixi: “Nous nous
sommes inspirés librement des recherches de C.u@, Hont Mary [Mellon] a
entrepris de publier 'ceuvre compléte en Américii@E| psicoleg suis, d’enca els anys
deu del segle XX, ja s’havia allunyat de la psié@ndel seu mestre Sigmund Freud
per a propiciar una visié més amplia de I’'home agawla psicologia analitica. Aquesta
prenia carta de naturalesa a partir de la formaildei dues premisses. En primer lloc,
I'existéncia de dues tendencies fonamentals decdfiscient, I'extraversio i
I'introversio, generadors de dos tipus basics aegualitat, I'introvertit i 'extravertit. |,
en segon lloc, la transformacié radical del coneejpeudia de “libido”, assimilat
ronegament amb I'energia de les pulsions sexualsagassar a conformar una teoria
general de l'energia psiquica mitjancant les inmtgestil-lades per I'inconscient
col-lectiu i suprapersonal. L’encunyacié d’aquesti kerme dinconscient col-lectiu”
dona rellevancia immediata a les seues manifestsicels simbols dels somnis i els
mites culturals i religiosos. Alhora que comport@anvi des d’'una concepcié causal i
mecanicista a una altra oposada de caire eneidatalista. D’acord amb aqueix nou
rumb de la psicologia, Rougemont anotaria: “L’abfisudien me parait étre
d’individualiser le sens de ces symboles et d'eertune clé des songes purement

sexuelle. C. G. Jung est sans doute plus prés dealéé quand il retrouve dans les

22 JE, p. 544.
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figures de nos réves les symboles religieux fonadaaux des époques les plus reculées
e [sic] des peuples les plus divers®.

Arribats aci, malgrat tot, no deixen de causar &wdsles similituds
comprovables entre I'antropologia filosofica delrqgmmalisme rougemontia i el que
podriem denominar I'antropologia analitica de JtiigL’encontre entre ambdés
investigacions ja madures, parcialment paral-lietesvergents, perd engegades des de
disciplines ben distintes, s’observa esbossant tedts principals de [l'Ultima i
comparant-los amb els de la primera més amunt atpo& continuacio realitzarem la
remarca succinta de tres aspectes: la dualitatdpead de la realitat humana, la
interaccié entre individu i col-lectivitat en elopes de creixement personal a partir
d’'unes estructures innates o comunes a tota pensdimlment, el perspectivisme
epistemologic sorgit de la consideracio de I'aazitn a fet empiric original.

Per una banda, I'0ptica jungiana fixa que la coxifdé de I'ésser huma esta
constituida per parelles de contraris (materiatitspénstint-esperit, conscient-
inconscient, individu-col-lectivitat, bé-mal...)al§ paradoxes, en interaccid tensional,
sén font de tota dinamica creativa, que es resoluea complexio oppositorum
integradora gracies a la capacitat simbolica dentd. Aixi, les antinomies vitals,
intolerables per a la rab geometrica que tendejx a&da unilateralitat, troben en el
simbol l'instrument transformador de I'energia délell instintiu al nivell espiritual
fent factible la produccio de cultura en 'ambitsd, com també el canvi profund de les
actituds personals. Tot aix0 facilitat pel sistem#toregulador o compensador del
psiquisme huma i per I'eficacia del simbol que yraeun temps pensament i sentiment,

impuls i representacio.

Z0pDRAM p. 204.
231 Cf. Antonio Vazquez Fernandez, “Antropologia afadide C. G. Jung”, Bluevas antropologias del
siglo XX Salamanca, Sigueme, 1994, pp. 113-137.
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L’'analisi del jo del subjecte, per altra banda, dpueserit en el joc de quatre

dimensions: el mén personal conscient i inconsciantbdos de caracter intern a

I'individu; i l'univers extern format per la consgicia sociocultural i I'inconscient

col-lectiu o arquetipic. El desenvolupament funaialiaquestes estructures correria de

la seglent manera:

“La criatura humana vendria al mundo, en total msogencia e indiferenciacién, como
un microcosmospleno de posibilidadesspecificas representadas por esas formas
estructurales llamadasarquetipos que integran su inconsciente colectivo
Paulatinamente ird emergiendo anciencia diferenciadoradesplegandose lafios
contrapuestogjue formaban [...] una unidad magmaéatica primige@@n esta clave, [...]
el desarrollo del nifio parte de lo dadariori en forma de estructuras arquetipicas
interiores, que esperan, del universo sociocultesderior, aquellos materiales ya
elaborados para que puedan florecer, de formaedifgada, segun la cultura de cada
grupo humano®*

Una consequencia directa d’aquest raonament, eantgsodes del naturalisme

dels anomenats “pensadors de la sospita”, és gsels@s natural allo fisic sind tambée

allo espiritual i cultural en la mesura que es tirsx a mode de realitat emergent des

de dins de I'ésser huma.

Per ultim, el metode jungia s’acosta a la pregw#n la veritat des d’'un

perspectivisme gnoseologic que la concep com dtaesliuna interaccio dialogica, la

qual s'origina, de forma empirica, des de l'obseiade I'acci6 humana. Ara bé,

I'accié en Jung engloba, a més dels fets, tambatégritat de I'experiéncia viscuda.

Aixi, la racionalitat humana apareix sota el patfilna ra6 practica, aglutinadora, en si

mateixa, tant del pensament logic com del sentima&lioratiu i la percepcio intuitiva.

Una volta vist tot I'anterior, no sobta gens ni amgue laBollingen Foundation

s’interessara vivament per la trajectoria intetdat del llavors exiliat Denis de

Rougemont. La bona acollida amb qué la criticadite€>® acolli La Part du Diable

232 \bid., p. 122.

233 Malgrat les ldgiques reserves que, després dedaaa Franca, pogueren contraposar marxistes o
existencialistes com Sartre a la postura cristexpaessada, Bruno Ackermann cita una série dejwesi
positives que destaquen I'oportunitat encertaddlide¢, aixi com la seua insercié en la gran tradde
moralistes francesos, inclis amb aqueix estil ©lads nobles maximes, ardor liric i dens contingut.
DRBIO, pp. 772-778.
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contribui, més si cap, per a que dita entitat tioemanara una segona edicié millorada
de I'obra, en la qual la petjada jungiana restamgat_'assaig, plantejat com un repte a
'autor per part de Jacques Maritain durant un dimaNova York en desembre de
194%** nasqué d’una necessitat d’apregonar en el Malrosgega i corromp el mén
contemporani, llaurat majorment per la modernAati en una dialectica oberta amb el
feia pocs anys publicatAmour et I'Occidenti a guisa d’estudi complementari que no
amagava la seua sincera empremta cristiana, enogteocés moral i espiritual al fur
intern de I'época, a les seues expectatives, sQnm@isors i passions en recerca
d“identifier 'Ennemi, mesurer sa puissance, [.L¢ Diable est I'anti-modéle absolu,
son essence étant précisément le déguisementydatgan des apparences, le bluff
éhonté ou subtil, bref, I'art de faire mentir lesrhes”?*° Evidentment, Rougemont no
mena les seues indagacions vers la “demostraciééxistencia del Maligne com a un
ésser autonom i real. No s’encamina a reviscokralgigues llegendes medievals i
supersticions premodernes que, de manera pueasihmécaven en la figura de I'angel
rebel la preséncia de Llucifer. Altrament, no wi@a definicidé positiva, sind negativa:
I'abséncia d’ésser, la negacié de la persona llivesponsable és la vera plasmacio del
Diable (el sentiment de culpa en l'ética o de peeat 'ambit religios), que,

consequientment, es materialitza dins de I'inconsciel-lectiu en mite o simb&i®

Z4PDIA, pp. 9-12.

2% bid., p. 12.

3¢ paul Ricoeur, al seu opusdle mal. Un défi a la philosophie et a la théolgg@&inebra, Labor et
Fides, 2004, s’expressa en termes comparableqgatia uns mateixos instruments d’analisi en didkeg:
filosofia hermenéutica i existencial junt a la tagih dialéctica de K. Barth. Aixi, per un costainsidera
que la realitat del Mal no és un element del mdorahdefinible a mode de substancia objectivadtes,
més aina, es tracta d’'una problematica de falldidlibertat humana. L'autonomia moral de la paes
responsable és entesa, no en un sentit pelagifuatansta, sind des de I'arrelament a un contéstdhic,
concret i contingent, en el qual I'ésser huma esstifweix com a unadffirmation originaire [que]
ressortit a I'intériorité, a la reprise sur soi. bk fait du mal infléchit cette philosophie. & toupe d'une
tentation de dire le sujet humain comme «auto-jfpwsit || décentre ce sujet, I'inscrit en un ordrefdire

et convoque la a un approfondissement qui, sansdabaer en rien la contingence, au contraire, ouvre
sur une méditation de I'absolu (le non-lié)”. Pé&efisel, “Avant-propos”, en prolegikid., p. 16. D’'aci

es deriva que, per a Ricoeur, sols els mites @ltturalld religiés permeten linguistitzar el Matravés

del simbol. Per altre costat, també cal remarcaeg¢ll inequivocament protestant, comd a Rougemont
que encamina al fildsof francés cap a les conahssanteriors. En paraules d’ell: “Barth accorde que
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D’incognit al bell mig dels temps moderns, “I'agalenés sublim del Diable
consisteix en persuadir-nos que ell no existeiity Baudelairé®’, encara que les
circumstancies tragiques de la centuria han du, @xoartada, a que hom veja la seua
reencarnacié perfecta en Hitler. Tanmateix, a pdecia Biblia, el Diable que és legio,
“el temptador”, “'acusador” o “el mentider”, actyeertot arreu i enlloc en les nostres
actituds més nimies, en les nostres covardies ochigsies quotidianes. Inclus,
politicament, la mascara totalitaria no és el seic @magatall. També la democracia
s'infecta del sofisma demagogic i 'ansia de poptds dels abusos d’autoritat i de les
creences en falsos idols i falses espiritualitats frollen prodigament enmig del
conformisme burgés. La rad unidimensional, I'exaftale I'instint i la passio, el culte a
I'éxit o la filantropia com a balsam exculpatorildeconsciéncia, son alguns dels valors
individualistes que s’erigeixen en falsos déusvbeagine compensatoria de la massa,
per altre costat, acaba d’engolir i dissoldre I'oem el cos col-lectiu de la nacio, de
'Estat o de la classe social. Al remat, el psi@iata confls, I'obsessid per signar
polisses d’asseguranca que calmen l'angoixa irglrent de tedi davant I'esgotament
d’entreteniments no fan siné reblar el clau dedatable obra moderna del Diable: fer
creure 'home que no és responsable de res. Lacaéfeo evasiéo davant les
responsabilitats, la despersonalitzacio de l'irdliyiapareix doncs com la defallenca
espiritual primera que causa la crisi de les satieghoderne$®

Enllestit sense gens ni mica de tremendisme amicalsin6 amb una fina
ironia que adorna tot el text junt amb un to sanéa prosa elegant, aquest preocupant

diagnostic condueix Rougemont a postular la fretdtan canvi de mires cap al

seule une théologie «brisée», c’'est-a-dire uneldgé@qui aurait renoncé a la totalisation systéguet [a

la teodicea], peut s’engager dans la voie redoaitdblpenserle mal. [...] Il faut alors lire toutes ses
propositions selon la logique kierkegaardienng@atadoxeet éliminer toute ombre de conciliation de ses
formules énigmatiques. [...] La sagesse n'estymdle de reconnaitre le caractaporétiquede la pensée
sur le mal, caractére aporétique conquis par Feffttme pour penser plus et autrement®d., pp. 51,
55-56.

ZTPDIA, p. 15.

238 bid., pp. 15-188.
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personalisme comunitari. Obertura envers la perdbaee, responsable, solidaria,
encarnada en una vocacid propia dins del conjucialsaue, no obstant, passa pel
reconeixement d’'un ordre optim o cosmovisio deckditat composat per quatre eixos:
I'ordre celest o espiritual, I'ordre cosmic, I'oedpersonal i I'ordre social. L'articulacio
entre aguestes quatre coordenades essencials selpasglent: la recuperaciéo de
I'espiritualitat transcendent com a faceta fonamleti¢ la persona que permet concebre
un absolut extern a ella en forma de garantia us@edel bé, la qual cosa fa més
factible la regeneracio continua de la moral;*adié del marc vital de la persona dins
d’un sentit cosmic, ja donat, que mostra els vedige I'uneixen amb I'Univers sencer,
les seues lleis conegudes i els seus misteris getaceta possibilitara la permeabilitat
del discurs rougemontia cap a I'ecologisme anypréss; i, per ultim, la realitzacié de
la persona dins de la societat, on la llibertatsezitit del proisme i la responsabilitat
orienten la fecunditat creativa individual.

Molt interessant, ja per a concloure aquest apatatomparar la cosmovisio
quatripartita dibuixada per Rougemont i adhuc réblecad liminema tres aspectes —la
divinitat, I'home i el cosmos—, amb aquella altragmsada més recentment per Raimon
Panikkar: la “intuicié cosmoteandrica”. Aquest e catala, profund coneixedor
dels parametres en qué es mou l'actual dialeg enttares i religions, s’atreveix a
parlar en clau hermenéutica d’'una experiencia hamaimordial que travessa les
distintes tradicions de la humanitat. Aixi, mandlet/ a la teologia cristiana el mot de
Trinitat, li lleva la seua referéncia intrinsecaDau per a usar-lo com a metafora
englobant de la realitat mateixa i arriba, de tahara, a la matriu que alimenta el seu
punt de vista: hi ha en tot ésser huma una intuioEmoteandrica que considera la

realitat en la seua totalitat com una trinitat ctetgpen relacio, la qual consta d’'una

29 bid., pp. 191-219.
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dimensié divina, altra humana i altra cosnfitaAquesta percepcio, tal vegada més
evolucionada, resta ben proxima a les nocions mogdanes d™“estructures
existencials comunes”, d*historicitat de la vidanmana” i d*“homo viatot, com aquest

passatge de Panikkar reflecteix:

“El dilema no es relativismo o absolutismo, sinoretonocimiento de la relatividad
radical de toda la Realidad. [...] Repitamos quagas cuestion de defender «el Dios
de la Historia», sino de comprender que la «Hiatde Dios» estd comprometida en y
con la historia humana y del cosmos, y que todéokdsdebe ser superada. Insisto en
que la liberacion de la historia no implica negardalidad al acontecer histérico ni
desentenderse de la lucha por la liberacion deplablos, sino que significa no
ahogarse en elldli somos esclavos del destino ni el destino estauestras manos,
sino que nosotros mismos somos las manos del ddkticursiva és nostra] —de un
destino superior a nosotros en el que lo divina igtalmente comprometido. Esta es la
dignidad humana. Dicho de otra forma, la liberacdéhHombre, incluida la liberacion
politica —y hoy en dia, acentuandola—, pertenecemamo dinamismo de la
Trinidad” ***

1.4// El referent historic: Suissa

En octubre de 1937, amb el titol “Le probléme sispersonne et
fédéralisme”,Esprit publica un niamero monografic en qué presentavaconarecio
paradigmatica dels seus principis en I'observa@dalrealitat quotidiana de Suissa.
Comptant, si més no, amb la participacié d’alguleana prestigiosa, com ara una carta
d’encapcalament redactada pel literat Charles-rendi Ramuz, I'analisi es confegia
des de la propia autopercepcio dels cercles daltneersonalistes d’aquell pais, entre
els quals sobreeixia la figura de Denis de Rougémfajuest destaca la proximitat de la

filosofia personalista a les estructures sociojppléis helvetiques, les quals creen una

240 Raimon Panikkar,a Trinidad. Una experiencia humana primordisadrid, Siruela, 2004, p. 14.
21 \bid., pp. 17-18.
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identitat comuna de caire institucional i historipae, no obstant, es compagina amb
una manca de “cultura suissa” homogeénia. Puixellavancia de la cultura suissa rau
en ser una “cultura europea”, és a dir, I'encreudroeel pont de contacte, quan no asil
provisional en temps atziacs, de les principalsriomsate cultura al Vell Continent. Es
doncs des d’aqueixes apreciacions sobre el fedarali la democracia al cor simbolic
d’Europa, com també des de la representacié d’'8nés$a cultural pluralistd? que el
pensador de Neuchéatel reformula la finalitat Ultideala neutralitat suissa. El pas de la
passivitat parasitaria a la neutralitat activa anigant una vocacio pedagogica d’ambit
europeu, i inclis mundial, enfocada a I'extensiond’ societat internacional de base
federal®*

Forca vehements, en aquest mateix sentit, soralesllps de presentacio dels
grups suissos Hsprit

“Si, dés le débutEsprit a provoqué en Suisse des adhésions et des réaction
particulierement nombreuses et nettes, c’est queetsonnalisme trouvait dans les
cantons confédérés des traditions civiques et umatl moral qui lui donnaient
d’emblée un sens concret. Ce qui pouvait sembler-rance, n"étre d’abord qu’une
protestation, une revendication, voire une ruptuag, nom d'une conception de
’'homme en général, se trouvait convenir en Suasec les conditions physiques et
historiques du pays. Ainsi, par la force des cheses1 moins que des tempéraments—
I'attitude personnaliste devenait tout de suite poétique, au plus haut sens de ce
terme. Elle rejoignait et elle élargissait une nigegt non pas "nationale” —cela n’est pas
possible en Suisse— mais bien communautaire, steplactement: fédéralist&™

Hom ha de tenir clar que el lligam estret entreldéensa de la dignitat de la
persona humana, la mentalitat sociocultural coradiait el federalisme que fa partir la
democracia de la base social i I'aspiracié a lagmstitueix en si un conjunt de valors
arrelats a la tradicio historica de la Confederadilvética. El personalisme de la

decada de 1930 trobaria aixi ennmebdus vivendsuis un exemple proper als seus

242 Cf. amb la visi6 similar d’'una Suissa a titol ded®l de respecte a la diversitat mitjangcant una
democracia federal a Ferran Requéjluralisme i autogovern al mén. Per unes democsdie qualitat

Vic, Eumo, 2004, pp. 132-134.

43 Denis de Rougemont, “Neutralité oblige”Eaprit, octubre de 1937, pp. 22-35. Un estudi aprofundit
d'aquest punt es troba en Kristina Schulz, “Neitéat engagement: Denis de Rougemont et le concept
de «neutralité active», kittérature et sciences sociales dans I'espace rmh&aphael Baroni, dir.],
Lausana, Antipodes, 2006, pp. 57-70.

2444 es groupeEspritde Suisse”, &sprit, octubre de 1937 pp. 1-3 [editorial].
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plantejaments i fins i tot Rougemont admetria lumf que aquest havia deixat en
I'orientacié de la seua filosofia, molt identifiGadper altre costat, amb la reflexié critica
sobre I'helveticitat que desprén I'obra de Roberfdaz.

Aquest periodista i lletraferit ginebri, despréard breu etapa d’afaiconament
d’un patriotisme suis lligat al context de la Pnien&uerra Mundial, va orientar la seua
bruixola intel-lectual envers un cosmopolitismeskatr al propi espai de cultura: “Une
bonne culture cosmopolite ne peut se baser quearsubonne culture nationale parce
que celle-ci vous met seule en mesure de réagieqtiger, donc d’assimilé®® A
'endema de la fundacié de la Societat de Naciondeil'adhesio de Suissa a
I'organitzaci6 el 16 de maig de 1920, tragué dumllaRevue de Genévia qual, arran
diferents dificultats financeres, desaparegué defment en desembre de 1930.
Concebuda com a revista literaria i tribuna de tiebaternacionals, adquiri una
merescuda fama amb aportacions de primer ordree % seues pagines sovintejaven,
entre d’altres, les signatures de Hermann Hesseesldoyce, Virginia Woolf, Stefan
Zweig, Marcel Proust o Francois Mauriac. Rougemquog va lliurar alguns dels seus
primers textos literaris a aquesta publicacié,ndeé la inspiracid helvética i calvinista
de Traz com a precursora tant del seu personaliemenitari com del seu europeisme
federalista. “C’est dans le fédéralisme qu'il velid base de l'internationale moderne».
C'est de la nécessité, plutbét que d’'une mystique] gttend «la refonte d’Europe».
C’est par la civilisation «grecque et chrétienret Rome n’a fait qu’amplifier et parfois
corrompre ces termes essentiels» — que I'Eurdpeesgnue patrie de la personi&”.
Seria al llarg i ample de tots els seus escrits) pebretot en 'emblematicEsprit de
Genéve(1929) on aconsegueix plasmar magistralment elhséeetisme actiu, critic i

arrelat en les necessitats concretes, gens atsetfhevis de mistica col-lectiva i amb un

245 Robert de Traz, Esprit de Genévelausana, L’Age d’'Homme, 1995, p. 161.
4% Denis de Rougemont, “Robert de Traz, I'européd®5@), aOCDR t. lII, vol. |, p. 167.
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bri d’humor ironic. En aquest assaig compromés, paljtic mig moralista, despulla
I'idealisme universalista i la banca com a “indigstt de la ciutat del llac Leman, tot
contraposant el mitic “esperit de Ginebra” a I"“espginebri” de les families patricies
protestants, desconfiades, fredes i fidels al eodeds costums propis d’un patriotisme
local?*” A pesar d’aixd, el simbol de Ginebra, al seu paresol per a bastir un nou
humanisme modern, emergeix resseguint la seuaihistb mite de la Roma protestant
al segle XVI, refugi d’hugonots i metropoli de [Esglésies reformades, la Republica
preclara i la democracia model per a I'Europa stiada en Rousseau, llar de
I'humanitarisme amb la fundacié de la Creu Roja idenry Dunant al segle XIX i
ciutat de la pau mundial amb la Societat de Nacilumant el periode d’entreguerres.
Format en part en aquests pensaments, fruit en gmsura de la seua
experiéencia vital, quan Denis de Rougemont va @esMission ou démission de la
Suisseel 1940, una ferma conviccio inunda la seua vid’escenari postbel-lic. El
pais dels Alps és depositari de I'iinica formuldtpma apta per a crear una convivencia
pacifica al Vell Continent europeu: “en Suisse] fon cherche a dégager de cette
expériencel'idée fédéralistequelle illustre”?® A més a més, per causa de “la
répugnance [personalista] a separer les valeurisugiies de leur incarnation dans les
réalités humaine$*®, I'intent d’elaboracié doctrinal del federalismsugemontia, com
amb posterioritat veurem, palesara la inspiracibndedel suis de forma intrinseca.
“J'essaierai donc de définir I'esprit fédéralistarte maniere indirecte, par implication
[...] & ses manifestations concrétes, telles ques pouvons les observer et les contréler

de trés prés dans une expérience bien connuedeelieConfédération helvétique”®

247 Aixi diu: “J'entends qu'a I'«esprit de Genévexjsiate et s'oppose un «esprit genevois». Cette ville
ouverte a toutes les curiosités, a toutes les mtmms, est aussi une bourgade trés particulagsé@s
méfiante. Sous la culture cosmopolite persiste@meglocal, lucide, réservé”. Robert de Trag, cit, p.
42,
248 Denis de Rougemorit.Europe en jey(1948), aOCDR t. lIl, vol. I, p. 33.
249 i
Ibid., p. 31.
#1dem
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Pero, per tal de comprendre millor I'envergadurdadimfluéncia del seu pais
natal en la cosmovisié rougemontiana a guisa deraef historic, cal indefugiblement
fer un repas succint a I'esdevenir col-lectiu drlgssos d’enca I'edat mitjana fins al
segle XX. No s’ha d’oblidar que el mateix autor, l#ores comThe Heart of Europe
(1941), La Confédération Helvétiquél953) olLa Suisse ou I'histoire d’'un peuple
heureux(1965), realitza un acostament interpretatiu ldidtoria de Suissa en la linia de
les passes ja marcades per Robert de Traz amipaitaef>*

Al segle XIlll, al bell mig de la guerra de les istidures que enfrontava a les
dues institucions més importants de la Cristiandbfapat i el Sacre Imperi Roma
Germanic, sorgeix la necessitat dels darrers Hoaefen de salvaguardar el pas
alpestre del coll de Sant Gotard; alternativa rtwentral i més curta respecte al Gran
Sant Bernat i al Septimer com a vies de comunicesitategiques entre llurs territoris
alemanys i Italia. Es aixi que, amb el rerefondegelluites entre giielfs i gibelins, el
naixent moviment de llibertats comunals de lesatsutiombardes i I'ambicio de les
grans cases feudals, aguests suprems dignatagsdmxren primer a la comunitat rural
d’'Uri, en 1231, i immediatament després a la dewzhen 1240, unes franquicies
comparables a les de les ciutats imperials, anfipelabiu de garantir llur fidelitat.

El xoc amb els interessos dels comtes d’Habsbuerénts ducs d’Austria
esdevé llavors inevitable des del moment en quessjprinceps electors, sovint des
d’aquella época al capdavant del tron imperiagntdaran unir llurs dominis privatius de

lAlt Rin i el Tirol. Aixi, 'u d’agost de 1291, apoc de produir-se la mort de

51 Junt aMission ou démission de la SuisBeuchatel, La Baconniére, 1940, els textos quemiamb
més extensid expressen el discerniment de la @omsaicol-lectiva suissa encalrpusrougemontia son,
com hem dit:The Heart of EuropeNova York, Duell, Sloan & Pearce, 194la Confédération
Helvétique Monaco, Editions du Rocher, 1953; i tarrib# Suisse ou I'histoire d’un peuple heurgux
Paris, Hachette, 1965. Per al coneixement de tarisisgeneral de Suissa vegeu: F. A. Schiigdssa.
Democracia i federalismeBarcelona, Barcino, 1933; Anton Largiadétistoria de Suiza[Manuel
Almarcha, trad.], Barcelona, Labor, 1935; CharldBagd, Histoire de la SuisséParis, PUF, 1949; Henri
Grandjean i Henri Jeanrenaudistoire de la SuisseLausana, Payot, 1973; o també Dieter Fahrni,
Histoire de la Suisse: survol de I'évolution d’uatip pays depuis ses origines jusqu’a nos jpuigric,

Pro Helvetia, 1983.
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I'emperador Rodolf I, membre d’aquest ultim llinatgobiliari, els camperols d'Uri,
Schwyz i Unterwalden signen a la prada de RutPatte perpetu d’ajuda mutua que
crea la Confederacio Helvética. Com assenyala Roage el fet geografic del Gotard,
el fet social de I'existéncia d’explotacions foedstcomunals, el fet economic dels
intercanvis comercials nord-sud i el fet politicldeéntimidacié feudal, foren els factors
principals que motivaren la unié dels anomeNndiddstatten(estats forestals), inspirats
pel municipalisme coetani de les poblacions trgoises de la vall del PG? |, a més,
en referéncia al seu valor per a I'evolucié deidess politiques, afegeix que “ce pacte
n'est a aucun degré, malgré ce qu’aimaient a segdgs historiens du siécle dernier [el
segle XIX], une préfiguration des documents qui qnarent I'avénement de la
démocratie moderne. PlGtot gu'une déclaration dedsdde 'homme, c’est une charte
des devoirs communaux au sein d’une fédératiorrilent constituée par des égatX”.
Vertaderament, alldo que més impressiona a la nostatalitat actual és la forca
d’aquest esperit comunitari, el qual alimentaria aounata confederacié i permetria a
un sistema tan poc racional i legalista funciordurar.

La rapidesa amb la que els enemics dels Habsboogegueren el naixement

de la lliga helvetica contribui amb decisio a cdidso-la: Lluis de Baviera ho féu amb

2 Denis de Rougemorita Confédération Helvétiquep. cit, p. 26.

%3 |bid., p. 21. Es ben conegut que, a la baixa edat raiti@hdesenrotllament habitual d’aliances entre
els reialmes d’arreu d’Europa, en cami vers unan@ncentracié de potestats, i les naixents bigges
ciutadanes féu aparéixer sinergies de recolzansmiproc en contra dels poders feudals i l'autoritat
eclesiastica. D'aquesta manera, els nuclis urbangeonstitucié aconsegueixen una série de llitserta
municipals que reforcaran el seu impuls cap a ldermitat amb una creixent tendéncia individualista
laicitzadora. Tanmateix, ressenyant el contagaddeinanda de llibertats comunals de la ciutat mpca
Jean Touchard puntualitza, en sintonia amb I'opitadRougemont, dues qiestions: 1) El jurament feuda
de vassallatge entre un senyor i un serf difereirsgséencia del jurament comunal prestat entresgéal
més, la carta de franquicies atorgada i validatiagrg/or local o el rei conté una reglamentacidlids i
deures molt variable (garanties de seguretat fifieeal o militar...), fins i tot qualificable derivilegi.
Perod, quasi mai amb un aspecte institucional qumaegta cercar en I'establiment d’aquestes llibertats
auténtica constitucid politica en sentit modernMajgrat la inclinacié individualista i laica en gment
entre els estrats burgesos: “La sociedad destatus es también anti-individualista, pero su anti-
individualismo deriva de una situacion de hechoeyud espiritu comunitarios: «La ciudad no es una
asociacion de individuos: es un ser colectivo cumida todas las manifestaciones de la vida indalidu
(G. De Lagardel.a naissance de l'esprit laique au declin du Moyay®. El burgués es, por esencia,
como el religioso o el monje, un ser comunitarid@®an TouchardHlistoria de las ideas politicafl.
Pradera, trad.] (1961), Madrid, Tecnos, 1996, b, p&r a una visié global del fenomen municipalasta
I'edat mitjana vegeu, dins del mateix llibre, pg21149.
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una promptitud llampant, Adolf de Nassau en 12Bwrc VII de Luxemburg en 1309.
Pero, no cal perdre de vista que durant els seidsi XV, la vertebracié de la
confederacié es dugué a terme en pugna constattaala drets senyorials, i fins i tot
eclesiastics, en pro d'un autogovern comunitart tlncamp com als nuclis urbans,
representatiu en si mateix d’'una profunda reformigtigosocial. Es tracta, sens dubte,
d'un procés d’afranquiment progressiu i concomittamtt respecte a les subjeccions
feudals al patrimoni particular de la casa dels 9Halbg, com pel que fa a la
dependencia de I'entitat imperial. Tot i que, pasadment, els vincles entre els distints
cantons que s’hi van agregant no deixen d’atendadilsofia politica propia del Sacre
Imperi: la unitat en la diversitat. Immers en aquasmunitarisme organic medieval
sorgiria la divisa “un per a tots i tots per a uiue simbolitzaria la interrelacié entre les
diferents unitats politiques que anirien conformelmue hui coneixem amb el nom de
Suissa. El primer canté urba en sumar-se fou Lacét32), després en vindrien
indistintament altres com Zuric (1351), Glaris i gZ1352) o Berna (1353).
Mentrestant, la casa dels Habsburg, a mesura quaafa el seu poder sobre I'lmperi i
la successio hereditaria a la corona, perdia tgreafront dels confederats. Una darrere
de l'altra, les desfetes austriaques de Morgarl&iy), Sempach (1386) i Nafels
(1388), aixi com l'ocupacié d’Argovia (1415), larte d'origen de dita familia
aristocratica, i Turgovia (1460) per part dels eoefats, assenten la seua
independéncia de fet, la qual tan sols seria regalie per Maximilia | a la Pau de
Basilea de 1499. Encara que la seua consagraaiéeti®o arribaria fins 1648 amb el
Tractat de Westfalia, el qual va garantir 'emaacip definitiva de I'lmperi —perd no
de la seua filosofia politica— al conjunt heteragiaquests pactes confederals entre els

suissos, des de llavors sota oficiosa proteccicésa.
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A finals de la baixa edat mitjana, “leur organi@atrépublicaine, antiféodale
[a pesar que els cantons confederats s'integrebéasn el feudalisme com a subjecte
posseidor de “senyories col-lectives”], certairatdrd’anticléricalisme, une volonté
presque insolente d’indépendance, avaient fait don mle «Suisse» un synonyme
d’esprit subversif, de mauvaise téfé* Es I'época del maxim esfor¢ d’expansi6 dels
Estats confederats: revoltes antisenyorials de guagal Valais i els Grisons que
conclouen amb pactes d’incorporacio a la Confedgrachesio a ella, aixi mateix, de
Friburg i Soleure en 1481, de Basilea i Schaffhawse1501, d’Appenzel en 1513. No
obstant, les ansies compartides d'acréixer elstdirsdbbirans del territori durien a
I'enfrontament politic i a continues guerres, stiiramb els ducats de Borgonya i de
Mila. En aquestes darreries del segle XV, les &guite I'ermita Nicolas de Flue i del
cardenal Mathieu Schinner simbolitzaren dues rutkametralment oposades,
respectivament, la reconciliacié interna i I'abamaiment de les aventures militars
enfront dels somnis imperialist€S.Fou aixi amb la gran derrota de Marignano de 1515
quan les aspiracions expansionistes suisses eardreren sec davant les tropes
franceses i venecianes, donant lloc a l'idei factode la tradicié de neutralitat en el
planol de les relacions internacionals, compagireédshores amb un servei mercenari
altament valorat per la resta d’Estats europeus.

Els segles XVI, XVII i XVIII conformarien doncs uperiode d’estancament i
lluites intestines, que enervaria els lligams cdafats comuns fins fer impossible llur
revigoritzacid i transformacié des de [linterior’imhpuls renovador, a pesar de
I'arrelada tradicié de llibertats civiques, no wviadsind de fora amb la Revolucié
francesa. El llistat de punts de fricci6 i sepa¥altirant aqueixa etapa podria resumir-se

en tres. En primer lloc, la complexitat de gestiund sistema politic poc

%4 Denis de Rougemorita Confédération Helvétiquep. cit, p. 33.
% |bid., pp. 33-36.
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institucionalitzat i asimetric, basat en una ir#gda amalgama de pactes i aliances,
sovint inclis purament bilaterals, entre membregafcautonoms units per un feble
vincle confederal. A la manca d’'un centre legalapital i a la debilitat d’'una dieta
integrada per delegats dels cantons amb escassepetémcies, se suma
I'oligarquitzacié gradual de les estructures soclttigues de poder (municipis,
corporacions professionals...) aparellada a un éamtralisme cantonal dominat per
florents burgesies urbanes, amb la conseglient diegéade les antigues llibertats
populars i dels procediments balbucients de demiacrdirecta. Segonament, les
gelosies, cobdicies i greuges comparatius entrdigtiats particips de la Confederacio,
aixi com el servei militar estranger, necessari’pgiguitat i infertilitat del sol agricola,
que, de vegades, obliga a combatre a suissossgntréambé el conflicte entre cantons
rurals i urbans, exemplificat per la guerra de @uii440-1446) originada per les
disputes entre Zuric i Schwyz o la divisié defivitidel canté de Basilea en 1833 entre
ciutat i camp a resultes de tensions seculars. tereer i Gltim lloc, la ruptura religiosa
irremeiable entre els cantons catolics, emparatsApstria i Espanya, i els cantons
protestants, aliats amb Franca, Holanda i Sueo®@yg comportar la Reforma.
Tanmateix, també és ben cert que el llarg tempdedadéncia politica, que
comenca a primeries del segle XVI, es veié corgtateen contrapartida per la
inauguracio d'una fase d'efusio i irradiacié edpal protagonitzada per la Reforma
calvinista i continuada, al segle XVIII, per unnch de tolerancia raonable que propicia
I'acolliment i propagacio dels ideals il-lustras1 aqueix sentit, cal recalcar allo que
prepara tal periode de canvis i floriment religiésltural. Si tenim en compte tot el que
hem anat dient, cal concloure que la Reforma as8uisu abans social i politica que
religiosa®® | aixd constitueix un element gens menyspreabl@m®mprendre el major

calat no sols racional, sind6 també politic, de dfammacidé de I'ordre temporal, que

#6E A, Schmidpp. cit, p. 36.
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manifesten els Reformadors a Suissa en comparaddoua Luter més espiritualista,

arrossegat indefugiblement pel feudalisme més ggonperant en terres germaniques.
L'intent d’emulacio helvetica —encara que prenydiagtanca de mil-lenarisme—, que
protagonitzaren les revoltes camperoles del sudledianya encapcalades per
I'anabaptista Thomas Minzer, ve també a corroblooar-

De fet, si la Reforma internacional de Calvi va grodbicar el seu centre
d’accié a Ginebra fou, en gran mesura, graciesaalepde conveinatge signat entre la
ciutat del Leman, Friburg i Berna en 1526, el gagbosa la primera relacié directa
d’aguella amb la Confederacio Helvética i el pyicle la seua emancipacié dels llagos
senyorials que la unien amb la casa dels Savoid.mdateix, promoguda des de Zuric,
la Reforma estrictament suissa de Zwingli, almoimglitar durant les depravants
campanyes italianes i testimoni presencial de tallbade Marignano, conté una
pregona empremta de regeneracié politica i mora, @@m comenta Rougemont,
orienta a la Confederacio, si bé de manera embimrzap a una missid de neutralitat
enmig dels conflictes entre els Estats europ¥ublo debades, Zwingli relacionava,
mitjancant I'analogia, la possibilitat d'una unitaacificadora enmig de la diversitat,
fent servir “el mon significatiu trinitari”. De tanode que realitzava el simil entre la
confederacio suissa i el misteri trinitari: la udils diversos cantons devia reflectir tant
la unitat que posseeixen i son el Pare, el FillEsperit Sant entre si com llur
pluralitat>*® Ara bé, si alli hom pot captar ja la idea centtell federalisme propi de
Rougemont, expressat en la dialectica de I'u ivard, genuinament trinitaria, no ens és

licit, per altra banda, extrapolar dues realitatstohiques que, malgrat les seues

" Denis de Rougemorita Confédération Helvétiquep. cit, p. 36.

28 Gisbert Greshakap. cit, pp. 347-349. En aquesta publicacié6 hom també&ppsar la influéncia del
dogma trinitari en la formulacié del repartiment pieders del modern Estat de dret. Sén il-luminants,
quant a la transcendéncia ética, i fins i tot pmait econdmica, que la doctrina trinitaria potsbas les
belles paraules del cristia ortodox rus Nikolaideitov (1829-1903): “el nostre programa social és la
Trinitat”; vegeu August Monzon, “Liberalisme, conitanisme, personalisme”, Bmmanuel Mounier i la
tradicio personalistgAgusti Colomer i August Monzon, eds.], Valéndtd)V, 2001, p. 68.
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semblances, difereixen de manera considerableulss&d’'aquells temps representa en
si mateixa, com no podria ser d’altra forma, uraditas premoderna (que integrava una
extensid territorial i un nombre de cantons mergus els actuals). Pero, el que cal
significar especificament és la importancia i prafitat de la mudanca social i politica
que experimenta, ja de manera avancada, al llalg taedor de I'época medieval i que,
junt al context de crisi cultural i religiosa debment marcada per I'aparicié successiva
de la devotio modernai de I'humanisme renaixentista, facilitaria, méscap, la
fructificacio i desenvolupament alli de la via uiéta encetada per Luter: la Reforma
protestant.

Després del procés d’extensié del calvinisme pegrdes contrades (Holanda,
Escocia, les colonies britaniques del nord d’An®riy i de la segona onada de
refugiats hugonots esdevinguda amb la revocaciEdéete de Nantes per Lluis XIV
en 1685, s’inicia el segle XVIII dins d’'un ambiegg¢neral que mena a la prosperitat
economica. Ginebra aleshores es converteix en undebullici6 del moviment
il-lustrat. A mitjan centdria, d’Alembert exalta llibertat de pensament que respira la
ciutat a l'article “Geneve” (1757) de I'Enciclop@diVoltaire instal-la la seua residéncia
als seus encontorns, Montesquieu edita alli la sbuaDe I'esprit des Loig1748) i el
seu conciutada J. J. Rousseau la posa com a exanipéesalitzable d’'un model politic
federalista basat en xicotetes comunitats a la rmaede 'home. Tot aco no deixa de
propiciar una serie de convulsions populars quaweixen a la revolucio ginebrina de
1792, la qual comportaria la destitucio del firvtirs govern de I'oligarquia burgesa i
la proclamacié de la igualtat de drets civils iipc$. “Par rapport a I'Europe des
monarchies jésuites et des lettres de cachet, isse&Saristocratique et républicaine
conservait a la faveur d’'un inextricable enchevétmst d’institutions, une tradition de

libertés civiques dont on put mesurer toute I'imaonce lors de la Révolution francaise:
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le grand courant libéral qui entraina la Conventienait de Genéve — alliée aux Suisses
— autant que de Londre&”

Filla dels cercles il-lustrats i preromantics, @aim també dels anhels de dialeg
entre catolics i protestants, sorgiria $ociété Helvétiqueque, de 1761 a 1858,
treballaria en benefici de I'entesa confederal, m@ment una meditacié sobre la
identitat comuna dels suissos. Aixi, és a cavaiberls moviments culturals divuitescos
I I'arribada del romanticisme ja endinsat al segl¥, quan, tant a ulls dels mateixos
habitants de la Confederaci6 com des de l'Opticrex de tot estranger despert,
comenca a plantejar-se la polemica entre dos midestitaris: I'helvetisme i
I'antihelvetisme. Gonzague de ReyrfSftemfasitzaria el paper principal que, escriptors
helvetics com Haller, Gessner, Lavater o includréoJilia o la nova Eloisade
Rousseau, ostentaren en la creacié d’'una falsa bisiolica, patriarcal, d’exaltacio de
la natura alpina i de mitificacié6 d’'una espécie adia de pastors lliures. No sense
oblidar I'aportacié de la literatura romantica epga de Lamartine, Lord Byron, el
Guillem Tell de Schiller o el republicanisme liberal de Victdugo. En oposicié a
aquesta linia idealitzadora, Yves Fridkémparla d’un discurs antihelvétic bastit per
reaccio: els retrets de Goethe a una llibertatsauisassa “asfixiant” o immobil; les
suspicacies i animadversions de conservadors gastatom Metternich, que creia
veure-hi un niu de revolucionaris en el centre\ddl Continent; opinié aquesta ultima
compartida per Chateaubriand, qui també menysprgmeériment interior” o caracter
parasitari de I'economia financera suissa en pierjutlaltres paisos; la insolidaritat
respecte a l'esdevenir de les altres democracies gscudada en la posicié de

neutralitat, denuncia Lamartine arran les explasi@volucionaries de 1848...

9 Denis de Rougemorita Confédération Helvétiquep. cit, p. 41.

%0 Gonzague de Reynolda Démocratie et la SuissBienne, Les Editions du Chandelier, 1984, pp-205
206, i tambéExpérience de la SuissBelfaux (Suissa), Editions de Nuithonie, 1970Q,22-253.

%1 yyes Fricker, “L'image de la Suisse a I'étrangea’Cadmos n°® 42, estiu de 1988, pp. 71-93, com
també “Images et avenir de la SuisseGaalmos n® 54, estiu de 1991, pp. 104-112.
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Les guerres napoleoniques i la consegient ocupgsa exercits jacobins,
dugueren a l'annexié de Ginebra per part de Fralecd798 a 1813 i, sobretot, a la
proclamacié de I'efimera Republica helvética “uniadivisible” en la Constitucié de
1798. Aquest centralisme imposat suposa, a pesdotdda instauracié de I'Estat
democratic de dret, el reequilibri territorial (setot, divisio del geganti cant6é de Berna)
I, curiosament, I'establiment del plurilingliisme @gtriment de 'hegemonia de la qual,
fins llavors, havia gaudit I'alemany. No obstanfcta de reconciliaci6 de Napoled
(1803) encarna el retorn al pacte confederal datitARégim, si bé dins d’'un marc
democratic. Aquests balbucejants primers passodaddemocracia suissa foren
arrabassats de soca-rel pel Congrés de Viena (1Bax)olitica geoestratégica de la
Santa Alianga atorga un estatut de neutralitatias@u restaura, alhora, I’Antic Régim
en la seua integritat, excepte pel que feia addeguacio territorial dels cantons. La
conflictiva epoca de revolucions burgeses que abrdins la historia europea, el
periode transcorregut entre 1815 i 1848, represehtanoment de gestaciéo del
federalisme suis. No és sin6 com a resultat d'é@mee sle convulsions internes entre
cantonalistes i unitaristes liberals, que la prégpdaderalista sorgira atissada en termes
d’una tercera via possible. Aixi, doncs, la Const de 1848 (reformada més tard en
1874 en clau de reforcament del poder federal dadels cantons) representa en si
mateixa la consagracio fefaent del federalismeatises llumg®?

Tres conclusions s’erigeixen com a necessariesrrdmaga aquest punt. La
constatacio, en primer lloc, que el federalismevétad tal i com el coneixem a hores
d’ara, ¢o és, definit per la triada neutralitat-deracia directa-federalisme, integra una

obra solament assolida per la Constituci6 de 18¥@uesta, en connexid amb

%2 pAlain-Jacques Czouz-Tornare, “Un paradoxe de thitis: le centralisme, passage obligé pour la
formation d’'un fédéralisme suisse au XIXe siéckel'es Fédéralismes: réalités et répresentations: 1789
1874 [actes del col-loqui de Marsella, setembre 1988{;en-Provence, Université d’Aix-en-Provence,
1995, pp. 361-371; també F. A. Schnug, cit.
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I'helvetisme identitari, no deixa de segregar umenmacional retroactiu d’idealitzacio
historicista del federalisme suis. Tanmateix, & ttobem en Denis de Rougemont no
és l'assumpcioé acritica del mite helvetista, angs nbé, la captacido del principi
animador de la historia suissa: I'esperit dialectigtat-diversitat inserit ja en els
antecedents historics del model federal acfifal.
Les fonts que, en segon terme, nodreixen el dierldisme suis vénen a
confluir des de tres branques d’origens certamistints. “Cet ordre, synthése du vieux
fédéralisme libertaire et conservateur, des praxide 1789, et du parlementarisme
anglo-saxon, il fallut une trentaine d’années peutégager®®* Esplaiant-nos una mica
més podriem detallar I'enumeracio del seglient mode:
1. La tradici6 dels pactes confederals i I'autonon@atonal propia de I'’Antic
Regim. “La Suisse est née de I'Europe et en détesecret. Formée du
XIVe au XVle siecle dans le Saint-Empire et par, layant recu ses
premieres libertés, [...] elle a seule conserv@yigsnos jours le principe de
I'Empire d’Occident , I'union sans unification, gest I'idée fédéraliste™®

2. Elrepublicanisme centralista frances.

3. El federalisme america. “Au XIXe siecle, le fédé&wade américain

influenga la Constitution suisse, et dans une cErtanesure, 'Empire

%3 Es aixi que s’entén l'asseveracié d’Alain-Jacq@=ouz-Tornare: “Contrairement a une idée
largement répandue, la Confédération suisse n'dqugsurs été un Etat fédéral modeéle, méme si Denis
de Rougemont a pu présenter le fédéralisme, coremanbt-clé de I'histoire suissexhid., p. 361.
Convé aci transcriure les paraules del mateix Roogé “Un [...] trait qui se dégage a I'examen de
I'histoire suisse, c’est une curieuse absence dladge directrice, une méfiance prononcée a I'éged
tout systéme politique logiquement formulé. Le terde fédéralisme n'apparait dans les écrits pobsq
suisses qu’'a une époque toute récente. Les anakrisiqueurs ignorent le mot, quand la chose est
partout dans les faits qu'ils rapportent. D'ou &arloxe d’une histoire parfaitement cohérente, chaig

les acteurs semblent éviter avec soin d’avoueriteipe animateur. D’ou encore une volonté constant
de n'alléguer que des motifs terre a terre, la @utces eussent parlé de doctrine, d'idéalisme, de
grandeur nationale. Il en résulte que la médiod&é ambitions personnelles ou collectives tolépées
les Suisses se révele bien souvent la rancon depéus sdres vertus civiques”. Denis de Rougeniant,
Confédération Helvétiqyep. cit, p. 53.

%64 Denis de Rougemorita Confédération Helvétiquep. cit, p. 45.

%51dem La Suisse ou I'histoire d’un peuple heurgRaris, Hachette, 1965, p. 268.
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allemand”®®® La naturalesa original d’aquest model federalida@sent pel

gue fa a la seua técnica constitucional, s’evideran la capacitat de

“associer les concepts théoriques de la démoatatles droits naturels aux

idées pragmatiques, suscitant par la la diversité pegvenant de

I'uniformité”. 2%’

Forca interessant es presenta, per a entendrevagisia critica rougemontiana
a la democracia purament representativa del lisenal formal, una darrera conclusio.
La preservacio d'estructures i d'institucions amb arigen en principi contraposat,
modern i premodern, perd que conviuen en una tefhaléctica creadora d’harmonia.
Es tracta d’'unes “institutions [...] & la fois aheaniques et futuristes, tout encombrées
de survivances illogiques, mais peut-étre les mamlaptées, ou adaptables, a la societé
en devenir et & ses réseaux de forces infinimemptexes™®®
En definitiva, a parer de Rougemont, Suissa encamiléor que cap altre

exemple, una modernitzacio de la societat pertareyéAntic Régim, el comunitarisme
organic medieval, que ha sabut respectar aquebsnegits de les estructures
premodernes imprescindibles per a garantir la unitdhora, la pluralitat i participacié
civicopolitica substantiva. D’aguesta manera, hanveure, al bell mig dels quefers
quotidians dels suissos, una interrelacié mutuaudtifera entre allo que teoritza el
socioleg Ferdinand Tonnies: la vida organica i dealaGemeinschaffcomunitat) i les
estructures imaginaries i mecaniques ddéaellschaf{societat o associacid)’

El transcurs del segle XIX fins 1914 demostra qalesent de qualsevol

expectativa nacionalista d’expansio territorialisSa va cultivar de forma passiva el seu

%% Thomas Fleiner-Gerster, “Le fédéralisme suisseinfiuence du fédéralisme américain”, L&
Fédéralisme en Europ®arcelona, Institut de Ciéncies Politiques i 8l3¢i1991, p. 28.
267

Idem
%8 Denis de Rougemornita Suisse ou I'histoird’un peuple heureuyop. cit, p. 264.
29 Ferdinand TénniesComunitat i associacigJ. F. Ybars i Maria Ginés, trads.] (1883), Baroelp
Edicions 62, 1984, p. 33.
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estatut d’Estat neutral’ D'aquesta manera, féu valdre la seua funcié mediadn el
joc de poders engegat entre les grans potéenciespers. Utilitza la justificacio
universalista d’actuar en interés de la pau, ne enlfavor d'una Europa entesa en una
accepcio purament geografica o generalista sinbéaen benefici del mén sencer. |, a
més a meés, propicia el desenrotllament de la natipitomacia multilateral i la creacio
d’institucions técniques i especialitzades que wmledeparen les relacions
internacionals, com ara, la Creu Roja (1863) od@Wostal Universal (1874).

Nogensmenys, sobretot durant el darrer ter¢ den&ida i fins a I'esclat de la
Primera Guerra Mundial, la pressio exterior de ferialisme de les poténcies veines i,
en especial, dels projectes alemanys dlitheleuropa provoca I'efervescéncia de
moviments de tipus patriotic amb una orientaciGsaii alhora que local i cantonal. Es
tractava d’un fenomen de compensacié en pro deelepracié de la propia identitat de
la Confederacié enfront de 'emergéncia dels Estatsd, tot i considerar la intrinseca
heterogeneitat d’'un conjunt de pobles llatins ingarics que, des d’aleshores, no
s'estalviaren frequents tensions de caire lingtiistultural. Aquest temps apareix com
el de la conformacié d'un cert nacionalisme suismgs no, forgca temperat en
comparacié amb altres contemporanis. N'és provatatable I'aprofundiment en la
democracia directa i participativa amb la introda@dcmultiplicacié de referendums i
plebiscits, la construccié del Palau Federal a &eml culte creixent als simbols
nacionals com les famoses festes de tir o la irsta&ude la commemoracio nacional de
I'u d’agost amb ocasié del 600 aniversari de l'aRtacte confederal de 1291.

El pacifisme d’abast europeu entre Estats conreat lp Confederacio

Helvetica es veié reforgat a nivell oficial ambidaupcié de les hostilitats de la Gran

2%Un eshos sintétic de la relaci6 entre la consé@éidentitaria suissa i I'evolucié de les condiciate la
politica internacional a I'Europa dels segles XIXX es pot trobar a Antoine Fleury, “La Suisse agut
de I'Europe”, a_es Europe des europégfené Girault i Gérard Bossuat, dirs.], Paris,lieabons de la
Sorbonne, 1993, pp. 133-142.
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Guerra. Pero, I'opini6 i els sentiments de la datieivil, irremeiablement, van caure
presa de la confrontaci6 amarga entre ciutadansandsi alémaniques partidaris
respectivament dels aliats i dels imperis centibdd.divisié social, amenacadora de la
pau interior, va trobar un calmant i fins i tot cami d’entesa a través de la “defensa
espiritual de Suissa” promoguda perNauvelle Société HelvétiquAdquesta entitat
d’inspiracié patriotica, fundada el mateix any 194dr nombroses personalitats de
rellevancia publica i intel-lectuals com Robert W@z, romania en la linia de la ja
desaparegud8ociété Helvétiguegue tant havia esmercat els seus esfor¢cos endaVvo
dialeg confederal i la promulgaci6 de la constiuidbe 1848.

Ara bé, seria amb l'inici de I'época d’entreguergesn, amb I'adveniment de
la Societat de Nacions, s’obri una fase curta énedgi suissos redescobreixen els merits
de la seua funcié mitjancera i pacificadora, megtre el govern federal advoca per una
neutralitat més activa, abocada, amb entusiastaec@secucio de l'internacionalisme
wilsonia. Entra llavors en escena també I'europeisralvétic, el qual, no mancat de
debils impulsos exteriors com les activitats foradet pels delegats locals del
moviment paneuropeu de Coudenhove-Kalergi a ZuBerna i Ginebra, naix
principalment de les propies tradicions politiguesilturals suisses. En concret, dels
auspicis lliurecanvistes de grups financers i Alseraixi com del discurs pacifista de
sectors republicans i socialistes moderats, immsersats plegats, en la concepcié
federalista d’integracié de la diversitat que pdimencabir l'ideal d’'una comunitat
supranacional d’Europa. Totes aquestes inquietndwiduals, que possibilitaren la
creacio de les primeres xarxes de militants eust@gia partir de 1926, convergiren en
la fundaci6 a Basilea, veritable centre neuralgicl’dctivisme europeista suis, de la

Union européenne de Suisse/Europa-Union Schevell934"

21 ubor Jilek,L’esprit européen en Suisse de 1860 & 1®Wibebra, Cahiers d’histoire contemporaine,
1990.



137

Malgrat tot, I'acuitant crisi de la década de 198@b les seues nefastes
consequeéncies va dibuixar el llindar tragic quearmnciar I'esclat de la Segona Guerra
Mundial, reporta un canvi de rumb en l'accié extedel govern suis cap a un retorn a
la neutralitat passiva. Es aixi que, en contraadedlitica oficial i en vespres de la
presumible resolucié militar a les greus tensionsdisputes acumulades al Vell
Continent entre les democracies liberals en fallelacomunisme revolucionari i els
feixismes agressius, una elit cultural incremeatsdua preocupacié apassionada en pro
de l'organitzacié d’'una futura Europa democratieabdse federal. Recolzant aguesta
opcid, Rougemont contribuiria a reobrir el debatapkel i ja antic, proposat pels
il-lustrats i renovat durant el periode de la prameonflagracié bél-lica mundial, referit
a la “defensa espiritual de Suissa”, encara quae,aanb I'afegit favorable d’'una opinié
publica no escindida com en 1914, siné quasi un@miemt en contra dels totalitarismes
nazi i feixista. El numero d'octubre de 1937 derdwista Esprit, adés esmentat i
apadrinat per ell, podria figurar com una de lesifeatacions inicials de tal tendéncia.
Al remat, la invasio nazi de Polonia I'u de seteentde 1939 el dirigira cap una actitud
més dura de resistencia civica, dins la qual elpsgs, envoltat pels régims autoritaris
de I'Eix a partir de juny de 1940, representa dem#o simbolica un baluard de
salvaguarda de les llibertats al cor d’Europa.

Incorporat a files immediatament al si de la sedsithnée et Foyerde la
Divisi6é de Premsa i Radio de I'exercit suis, lasklbor oficial de propaganda tindria la
missié de mantenir alta la moral de les tropes litohdes. Alli, a pesar del seu grau de
comandament jerarquicament subordinat i sota draode la censura zelosa de no
molestar el més minim als dirigents alemanys, isgpuln discurs de conscienciacio
etica entorn a dues idees claus: per un costatin@acia dels valors de l'esperit i la

necessitat d’'unio civica i comunitaria, no nacietal davant del perill, i, per I'altre, la
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proteccid de les institucions democratiques i felites, nucli de la identitat suissa. El
seu opuscleNos Libertés. Bréviaire du citoy€h aparegut en mars de 1940 per
encarrec de la seccrmée et Foyeamb l'ajut de la~ondation Pro Helvetiaplasma
ben bé aqueixes directrius orientatives. Pero,etobrallo que més cal destacar és la
continuacio ininterrompuda i coherent de la seda vicompromis intel-lectual al marge
i, adhuc, en conflicte amb les seues obligaciossreases. De fet, desenvolupa el seu
pensament critic sense deixar-se intimidar ni aic@guper un ambient de cert
derrotisme o per les acomplexades pressions pa@gigregnants pertot arreu i
obsessionades en no clevillar la neutralitat m@g&ts |, aixi, mantingué durant aquells
temps preliminars de la guerra una presencia asnstapremsa i dona a llum el seu
llibre Mission ou démission de la Suiséemés a més, participa molt activament en els
treballs preparatoris que engendraren Ligue du Gothartf®, un dels pioners
moviments de resisténcia europeus que, fundatmnde 1940, circumscrivi la seua
influent tasca a entreteixir els ressorts de feentegnocratica de la societat civil suissa,
en oposicio als cants de sirena dels feixismeseeéiment triomfants i al que, llavors,
era la pitjor corrosi6 interna: la perdua de camfeaen la fortalesa d’'unes institucions
garants de la llibertat.

No va poder assistir, tanmateix, a la reunié gaeigarava l'activitat publica
de laLigue du Gotharda causa d'un arrest domiciliari, ordenat per Etigia militar
arran les queixes formals de la legacid diplomatidgdemanya per la publicacio a la

Gazette de Lausanrdun article titulat “A cette heure ol Pari’® on condemnava

"2 Denis de Rougemoniios Libertés. Bréviaire du citoyehausana, Librairie F. Rouge, 1940.

23 1dem Qu’est-ce que la Ligue du GothardBoudry (Neuchatel)/Berna, La Baconniére/La Ligle
Gothard, 1940.

2" 1dem “A cette heure ou Paris...”, @azette de Lausann&7 de juny de 1940; també es pot trobar el
text enJE, pp. 424-425. Paga la pena reproduir alguns desate dit article: “A cette heure ou Paris
exsangue voile sa face d’un nuage et se tait, gou@suil soit le deuil du monde! Nous sentons lgjea
nous sommes tous atteints. Quelqu’un disait: SsRest détruit, j'en perdrai le godt d'étre un Eagen.

La Ville Lumiére n’est pas détruite: elle s'éteibdtésert de hautes pierres sans ame, cimetiérd..Jq.
songe au chef de guerre qui traverse aujourd’hsirces les plus émouvantes du monde: il ne les
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I'ocupaci6é de Paris per Hitler. Conforme apuntar®riAckermann, aguesta punicio,
que pretenia emmordacar I'expressio lliure i justana consciéncia civica de
resisténcia, desvetla a Rougemont l'auténticatedgresent del seu pais: una espécie
d’estat d’excepcié camuflat, de submissié a uneiglisa de neutralitat ferria i asfixiant
gue impedia el desenrotllament normal dels dratarfentals. Des d’aquell moment,
I'oferta de laFondation Pro Helvetiger a realitzar un cicle de conferéncies als EUA,
durant quatre mesos, amb I'objectiu de difondrsitiaacio historica per la que passava
Suissa, esdevingué l'oportunitat per a marxar axiihforcat, en gran mesura, per les
autoritats helvétiques. La partida es produi aamétjd’agost de 1940 i I'estada, en
contra del previst en un principi, s’allargariasfia la seua tornada definitiva en 18%7.
Amb posterioritat, donant continuitat a aquestaheiwética cap al federalisme
europeu, Rougemont es convertira, durant la segosgguerra, en el seu principal
paladi intel-lectual, en plantejar, en paraules HasperS'® el dilema imperiés entre
I'helvetitzacié o la balcanitzacié nacionalista diipa. Corprén, si més no, observar
que, si el filosof existencialista alemany beslluenaquest greu repte, ho feia des del
dolor tremend i auster d’aquell qui assumeix it@aals seus compatriotes a acceptar la
culpabilitat pel suport i legitimitat donats al Reich i, alhora, prescriu la conversio
necessaria en pro d’'una pau i d’'una justicia quiéere el sentit d’humanitat d’'un poble

descoratjat i, llavors, reduit a cendfés.

connaitra jamais. Il ne verra qu'aveugles facades’est privé a tout jamais de quelque chose
d’irremplacable, de quelque chose qu’'on peut torais qu’on ne peut conquérir par la force, etvauit
plus, insondablement plus que tout ce que peuveirrdans le monde entier les servants des
«Panzerdivisionen». Quelque chose d'indéfinissablgue nous appelions Paris. C'est ici I'impuisganc
tragique de ce conquérant victorieux: tout ce queilit saisir se change a son approche —Midas de I'é
prolétarienne— en fer tordu, en pierraille 1épréuse

“">DRBIQ, vol. II, p. 665.

2% vegeu les diferents aportacions de Jaspers ak:llibD. AA., L'esprit européen Neuchatel, La
Baconniere, 1947.

2" Karl Jasperd,a Culpabilité allemandq1946), Paris, Les Editions de Minuit, 1948.
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El tedleg catolic Hans Kiing, en una conferencighmelda a Zuric en 1991
amb ocasi6 de la celebracio del 700 aniversaradeonfederaci6, avaluaria, des d’'una

perspectiva ciutadana, el canvi historic produsteal pais a I'endema del fi de la guerra:

“[...] por lo que se refiere a Isituacién exterior Suiza ya no es la «fortaleza alpina»
amenazada por potencias militares enemigas; siae, biien, un pais peligrosamente
encerrado en si mismo en medio de una Europa bdsnta en paz y en la que es
creciente la cooperacion politica y econémica. of,Ip que hace a lsituacion interior
Suiza va a dejar de ser pronto el por muchos eadddikmodelo de democracia», un
pais sin escandalos; es, méas bien, un democragciahp..] cuya imagen en el exterior
en la posguerra ha quedado mas deteriorada queani@jsobre todo por las tan traidas
y llevadas concesiones a la Alemania nazi, poreehazo de muchos judios y las
ambiguas actividades de sus bancos y grupos imestrdurante la guerra. Sélo
después de 1955, bajo la presion de los reprochessg hacen a Suiza — unos con
razén y otros sin ella — por sus fallos duranteegpdiés de la guerra, se producira un
examen de conciencia general. [...] Pero [...Baiza como sucediera ya en 1798 (fin
del ancien régimg y en 1848 (Estado federal), se ha producidocambio de
paradigma politicode gran calado, y [esic] que un buen patriota suizo deberia ser
también un buen europeo. «Neutralidad» (mas acdatea la época de la guerra fria),
si se quiere, si; pero ya no pasiva ni, mucho mepasasitaria, sino activa y

solidaria”?"®

Aquest canvi de paradigma politic, citat per Kiteyles seues arrels en la
resisténcia civica interior que acabem d’exposas amunt, pero també en les ansies
incubades per ella de projectar el federalismesginacio helvética envers un planol
europeu i, fins i tot, mundial. En pro d’aqueix @tiju va treballar el gruguropa-
Union Schweidurant els anys de conflicte armat, propiciantdlbda de refugiats i
exiliats federalistes o europeistes, aixi com @stactes i la minima organitzacié

imprescindibles per a anar vertebrant, en part fod@ma embrionaria, el que seria el

2’ Hans King,Libertad conquistada. MemoriasMadrid, Trotta, 2003, pp. 59-60. Aquesta visié
ponderada de la realitat suissa de postguerrabstard, la compatibilitza amb un helvetisme cnitiolt
proper al de Rougemont i Robert de Traz. Bona mab#ixo és el seglient text amb un caire intim que
reforca el convenciment que hi manifesta: “El 19 7dezo de 1948 celebro en Sursee mi 20 cumpleafios.
Soy yaciudadano de pleno derechocon capacidad para participar en todas las eleesiy referéndums

en los diferentes niveles: federal, cantonal y wipal. Estoy convencido: una democracia mas directa
(mediante referéndums e iniciativas populares)sisiema de justicia integro (en el que los culmgahte
puedan librarse «legalmente» mediante el pago dera)i, un federalismo en el que se aplique el
principio de subsidiaridad (no un Estado de coesr@uperpuestos) y un alto grado de autonomia de
municipios y cantones, todo eso podria tambiénrséevmodelo para la Union Europea en ciernesaen |
que se gobierna cada vez mas con lejania de larfec®ncreta. Es decir, Suiza no como «el paiagie |
posibilidades infinitas», sino como «el pais deifogosibles definidos», segun la ingeniosa formalac

del profesor de literatura de Zarich Adolf Muschgesto ya es muchotbid., p. 59.
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futur moviment federalista européll. Nogensmenys, indubtablement, tal modificacié
en la concepcié geoestrategica de la Suissa dgueost fou determinada en major grau
per la seua clara adhesio al bloc occidental,dokien els avatars de la relacié entre les
dues superpotéencies, els EUA i la URSS, elssatusclassic de territori neutral guanya
un nou prestigi. Enfront del comunisme dels patsmsmesos a I'orbita sovietica, els
cercles oficials i la immensa majoria de la sotibtveética s’adscriviren de bon grat a
la defensa dels valors comuns democratics i alrhast de I'Estat social de benestar a
Occident. En tot cas, la participacié en el prodésconstruccié de les institucions
europees, que constituia un element destacat deintal’iniciatives engegades a I'oest
del Telé d’Acer, no compta amb I'adhesié plena delssos.

En aquest ultim aspecte, la comparaciéo amb el edSrdn Bretanya, almenys
fins a la seua incorporacié a la CEE en 1973, ddma imatge fidel de la postura
mantinguda fins a hores d’ara per la Confederdgiaquesta forma, crida fortament
I'atencié la tibant paradoxa que s’ha viscut enper, un costat, el fervor europeista de
certs ambients socioculturals i academics o dtunstins com el Centre Europeu de la
Cultura (CEC), fundat el 1950 a Ginebra i encapgada Rougemont fins a la seua mort
el 1985, i, per un altre costat, la mentalitat $engent lliurecanvista i de concurréncia
en institucions de cooperaci6 internacional (s@séensions de cessié de sobirania a
un ens supranacional), que ha predominat en irstagovernamentals, economiques,
financeres i en la major porcié de la ciutadania.domprovacio més evident de tal
contradicci6 es pot verificar amb una simple ullagallistat de les principals
institucions internacionals europees a les ques8uia accedit com a membre de ple
dret: el Consell d’Europa, la EFTA, l'actual OSCHer0 hi trobem a faltar la més

important d’elles i I'inica que encarna un ideaht#gracié de sobiranies compartides

219 |_ubor Jilek, “L'idée d’Europe devant la guerres kxilés et le fédéralisme européen en Suisse,-1938
1945”, aThe Federal Idea. The History of Federalisme sib@45[Andrea Bosco, ed.], Londres, Lothian
Foundation, 1992, pp. 19-50.
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tan proper a la identitat federal suissa: la UniboBea. Aixi, encara que la realitat de la
integracio europea avanga meés de pressa del queghgmpensar, puix és també cert
que, per exemple, en l'actualitat, el govern fedsiesforca voluntariament, sense cap
obligacié que no siga la de garantir I'eficiencil distema productiu, per a adaptar la
legislacié propia a la normativa de Brussel-legyé hi ha exemples extraordinaris de
col-laboracié interregional i transfronterera erdamtons com Basilea o Ginebra i les
zones limitrofs dels Estats veins particips dera BEuropea. Tanmateix, a pesar de tot,
hi ha una innegable reticéncia i desconfiancaaatadans i de les ciutadanes de Suissa
guan se’ls planteja I'avinentesa d’entrar a foripant de la Unié Europea. El no, en el
referendum de 1992, a I'enquadrament en I'Espan&icic Europeu (EEE), com a pas
previ a aqueixa adhesio, ho demostra de sobres.

Es precisament aci, per tant, en correlacié amieiaglistanciament respecte
al projecte en marxa de la Unié Europea, on conseérir la polemica identitaria, adés
rememorada quant als seus origens a finals dek s€glll, entre I'helvetisme i
I'antihelvetisme. Es tracta, en darrer terme, degpntar-nos sobre el per qué del que

1280 &s a dir, alld que

Yves Fricker anomena [|"“hiatus entre el mite i eigp rea
Rougemont qualifica derfalaise suisse®®*

Si ja Ch.-F. Ramuz considerava, a finals de lad@ae 1930, que no cabia
parlar d’'una vertadera comunitat humana a Suissetan sols d’una estructura politica
sustentada per interessos militars i estratéfjamentre que, més recentment, el també

escriptor i dramaturg Friedrich Durrenmatt, des deli caracteristic estil satiric

enjogassat, igualava la Confederacio Helvética ansbpresd autoimposada pels propis

280 yyes Fricker, “Images et avenir de la Suissg, cit, pp. 110-112.

%1 Denis de Rougemont, “Notre complexe de culpabjlig¢ Choix de textesBerna, Chancellerie
Fédérale Suisse, 1975, p. 549.

82 Charles-Ferdinand Ramuz, “Lettre”Eaprit, octubre de 1937, pp. 4-10.
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suissos com a refuffi® La veritat que sembla rondar aquestes percepdionms
desacreditadores, en tot cas unilaterals i rege®ritk confrontacid, rau en el que
Rougemont s’ha atrevit a definir com un complexleotiu de culpabilitat no raonat. En
concret, la base subjacent d’aguest malestar sufsena altra cosa que les miseries
intrinseques del mateix model de convivéncia: lfgegament sense esperit d’irradiacio
generds, la preocupacio cega per la seguretatptperitat i el benestar, el tancament
sobre si per pura inércia, la caritat burgesa comalmoina compensatoria i
consoladora... En definitiva, el revers negatidledemoneda circumscriuria la seua causa
a I'extensid social de I'esperit burg&s quiesti6 que, des d’'una optica oposada, els
liberals francesos de principis dels anys huitang&ltarien com a element a imitar de la
personalitat suiss&>

Ara bé, ¢de quina forma hom pot omplir el buit gepara la realitat
quotidiana i I'inconscient mitic o imaginari comuegalimenta la imatge identitaria que
autoperceben els suissos? O, almenys, i aix0 ésamgible i menys idealista al parer
de Rougemont, ¢com es pot dotar d’'una tensié creach@s fructifera a aqueixa
relaci6? Doncs bé, no sols a través de I'humanipemsonalista i comunitari que

proposa ell mateix, sin6 també mitjancant el corteda cultura politica helvética (la

283 Friedrich DirrenmattPour Véaclav Havel[s.l.], Editions Zoé, 1990, pp. 19-20; citat aegvFricker,
“Images et avenir de la Suisse}. cit, p. 105.

284 Denis de Rougemont, “Notre complexe de culpabjliog. cit, pp. 548-553.

85 gegons el parer d’un altre lletraferit suis, Rogavre, aquest diagnostic de psicologia col-lectiva
confegit per Rougemont sobre la societat helvétieda la rad que explicaria, a hores d’ara, ef®ts i
distanciaments silenciosos imperants en la Suiisalaespecte a la seua obra. “Alors qu'il traech
résolument avec I'image de la Suisse pleutre, «eewt désengagée, Rougemont demeure en 2006 un
écrivain beaucoup plus encombrant que le pourtanuant Friedrich Dirrenmatt pour I'officialité dens
pays. Que des rues, des lycées, ou méme despaiesit aujourd’hui son nom ne saurait trompergwin
ans apres sa disparition, les vues du Neuchawmigine sont I'objet d’'une censure déguisée dpdd

de certains médias nationaux”. Roger Fa@ei a peur de Denis de Rougemarit® Locle (Suissa), G
d’Encre, 2006, p. 8. En aquest sentit, Christianm@lahe hi afegeix: “Son opposition radicale au
marxisme n'a d'égal que son mépris du capitalisneancier et arrogant, un aspect plutét sous-estimé
jusqu’ici par les biographes de Rougemont. Pourpaud, j'ai voulu souligner cette attitude car elle
illustre a mes yeux l'anticonformisme du personnage trait de caractére qui s’assimilait a un
anarchisme fort peu helvétique et qui expliqueramalentendu qui I'opposera toute sa vie a
I'establishment de son pays”. Christian Campide,cit, p. 2.
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triada: federalisme, democracia, neutralitat), dalgcom hem vist, ajuda a nodrir per
altra banda la filosofia sociopolitica rougemordiael federalisme integral.

No cal negligir que també hi ha altres pensadoms cpincideixen en la
necessitat de reivindicar el paper de la cultutéipa suissa com a bressol identitari. Es
el cas de Gonzague de Reynold, pero la difereriaeiecent i sobretot de continguts
situa a ambdos en esferes intel-lectuals i podtgben diverses i distants. Aixi,
Reynold, admirador de Charles Maurras i Mauricer&ars’erigeix a guisa d’'un dels
maxims faedors de I'helvetisme idealitzat des dtonservadorisme reaccionari i
nostalgic de I'’Antic Regim, fins i tot partidariudi corporativisme autoritari d’arrelam
catolica durant el periode d’entreguerres. Mentie Rougemont, ancorat solidament en
la modernitat encara que criticament obert al tlegtural i historic anterior, percaca el
fil identitari que Robert de Traz enceta en dialegnable i assenyat entre les postures
helvetistes i antihelvetistes. Aquesta visi6 desaaan dos pilars fonamentals. En
primer lloc, Suissa no és un Estat-nacid, sinbaamaunitat de cultura politica bastida
al llarg dels segles per tres vectors: el fedaelisl democratitzador i el pacificador. |,
en segon lloc, no hi cap parlar d’una “cultura safsans, més aina, d’'una pluralitat
lingUistica i cultural que conforma a Suissa copomt d’'interaccié entre algunes de les
principals fonts culturals d’Europa.

En aquest sentit, pel que fa a la futura evolueidadidentitat suissa en relacio
al procés de construccié europea, o0 siga, a ldu@éad’aqueixa dificil mixtura entre
abstencié i exemplaritat enfront d’Euréffal’autor neuchatelés afirmaria a mitjans del
decenni de 1980: “Le sujet qui m’'importe et m'ieEse au sens fort du terme, clest
Suisse et l'union européenn€ar je suis (depuis trente-cinq ans) profondément
convaincu de ces trois vérités: 1) La Suisse n¢ pasl subsistesi 'Europe ne s’unit

pas 2) L'Europe ne peut s’unir que selon la formuleng fédération(a cause de ses

288 yves Fricker, “L'image de la Suisse a I'étrangap, cit, p. 91.
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diversités efpour les sauvegarder). 3) Toute formule d’'union autne tdérative est
incompatible avec lidéntité suiss&” Les altres dues alternatives, un superestat
europeu sobre el model d’Estat-nacio francés osenailla lliga defensiva de nacions
sobiranes, son rebutjades en concurs amb els amiéslesceptics d’altres europeistes
de taranna federalista com Edgar Morin i Christophegendhat® En definitiva, per

tot aco, en contra de I'opinid de Hans J. MorgemtbaRaymond Aron, defensors de
'anomenada “teoria realista de les relacions nm#eionals” que bandeja el fenomen
historic suis com a no exportafife conclou a mode d’una espécie de professié de fe:
“A la fois survivance de I'antiquanité et germe de linion & venir, la Suisse est plus
gue jamais nécessaire a I'Europe a condition qu'edlste suisse, qu’elle garde son
identité de fédération fondée sur I'autonomie demmunautés de base, communes et
plus tard cantons. Voila pourquoi il ne serait gastout anormal, et peut-étre méme
bénéfique, qu’elle soit la derniére a rejoindre un@n fédérale de nos peuples, dont

elle aura été, dans le méme temps, la premiéresfign et la promessé®’

%7 Denis de Rougemont, “La Suisse et quelle Europef?L.a Suisse et la Communauté Européenne
élargie, Ginebra, Institut Universitaire d’Etudes Européesy 1983, p. 58.

88 Cf. Edgar Morin, Pensar Europa[Victor Compta, trad.], Barcelona, Edicions 62,829junt a
Christopher TugendhéE| sentido de EuropaMadrid, Alianza, 1986.

89 Cf. Hans J. Morgenthatolitics among Nation§1948), Nova York, Knopf, 1978, p. 30; i també
Raymond AronPaix et Guerre entre les NatignBaris, Calmann-Lévy, 1962, p. 71. Més recentment,
caldria també ressenyar, en relacié al nou mate gelitica mundial nascut després dels atacsristes

a les Torres Bessones de Nova York d'11 de seteaor2001, el reviscolat atac de la teoria realista
contra el multilateralisme i la concepcié de laistat internacional, ja siga en la seua versio meny
ambiciosa de cooperaci6 entre Estats sobiransag@gila altra que postula un federalisme globarérp

de la integracio inicial de grans regions contintmtEn concret, destacariem I'obra de Robert Kagan
Poder y debilidad. Europa y Estados Unidos en eveuorden mundialMadrid, Taurus, 2003, com a
exemple d'intent de deslegitimar aqueix “esperihelivetitzacié”, encarnat en la més important
experiéncia supranacional duta a terme fins llguargnié Europea.

2% Denis de Rougemont, “La Suisse et quelle Europep”,cit, p. 63. Com a hereus del pensament
rougemontia, Claude Haegi —antic conseller d’Estaticalde de Ginebra— i Francgois Saint-Ouen
mantenen, a hores d’ara, una opinié semblant. “DEmsuggestions que I'on pourrait faire, je copiél
nous faudrait travailler précisément sur notre féligme et nous interroger sur les valeurs auxgsgén
tant que Suisses, nous sommes profondément attadla¥s, et a partir de |4, nous pourrions les
expliquera nos voisins et amis européens. Et nous ne donsepas I'image d’un pays recroquevillé,
craintif, égoiste, soucieux de garder le conforhsddequel il est installé. Au lieu de cela, nous
témoignerions de valeurs essentielles en tentamigiment de construire quelque chose ensemble. Que
I'on entre ou que I'on n'entre pas dans I'Union,tdate facon, par la structure de notre pays, Eaeng
nous sommes et Européens nous resterons!”. ClaaggiH'Une révolte constructive a réactiver”, a
Denis de Rougemont, aujourd’huiausana, L’Age d’'Homme, 2007, p. 19. “Et la SeBDenis de
Rougemont est trés exigeant envers la Suisseiquéktit d’'une véritable «mission» de contribudaiae
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2- Filosofia social i politica: un federalisme persista

La internacionalitzacio de I'economia o “segonaotauié capitalista”, faedora
d’'un mercat global més enlla de 'Estat com a ntemeaional, s’ordeix en gran mesura
gracies al desenvolupament cientificotecnic i autéformitzacié de les mentalitats,
patrocinada, ensems, pel relativisme cultural i percorrelatiu encaminament dels
individus atomitzats cap a un darwinisme sociasigiie per I'economicisme utilitarista.
Aquest ultim té en el discurs neoliberal imperdrdeai maxim exponent ideologic i en
els processos d’augment de la desigualtat i exckscials, tant al Tercer Mon com a
I'interior de les societats més desenvolupadespteastatacid de les seues conseqléencies

més nefasteS" Paradoxalment, en part com a reacci6 perd tamiéacaprofundiment

tous ses efforts pour favoriser la naissance derdpe fédéraliste de la PersoniMigsion ou démission
de la Suisse1940). Il s'agit d’'un impératif catégorique, dairexigence éthique et donc, pratique”.
Francois Saint-Ouen, “Denis de Rougemont, inventigaconnu”, aDenis de Rougemont, aujourd’hui
op. cit, p. 75.

21 Javier de Lucas ha denunciat “la desactivacidéadeapacitat emancipadora dels drets humans” en
utilitzar-se, sovint de forma purament retoricamade de mecanisme de legitimacié del nou ordre
internacional. No obstant, cal emfasitzar, segdlaiiinia ja tragada anteriorment per Weber i desper
Horkheimer i Adorno, que lactual globalitzaci6 smeconomica i técnica —guiada per la rad
instrumental- no s’identifica en gran mesura ambnlizersalitzacié moral i juridica dels drets husian
malgrat ser ambdos processos derivats de la meaterdia que, mentre la logica del primer restiinge
concentra les llibertats, la del segon expandeixplia els drets des d'una optica critica, emaniopai
reivindicativa. Vegeu Javier de Lucas, “La globatibn no significa universalidad de los derechos
humanos. (En el 50 aniversario de la Declaraciért8g a Jueces para la Democragia® 32, juliol de
1998, pp. 3-9; i també “Inmigracién, ciudadaniaredbos: el paradigma de la exclusién"Darechos
culturales y derechos humanos de los inmigraff#sE. Rodriguez Palop i A. Tornos, eds.], Madrid,
Universidad Pontificia de Comillas, 2000, pp. 21-22
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en una postmodernitat en recerca d’'un humanismeregjligue de nou el progrés
material i el progrés moral, creix la consciencala necessitat de nous espais politics,
amb vocaci6 continental o mundial. Aquestes ingititas de Dret internacional vénen a
compensar la pérdua de poder estatal i ciutada ams rd’'uns agents economics i
financers molt sovint de perfil difus, els qualsseo en perill quan no actuen
deliberadament en contra de I'assoliment progressioa garantia universal dels drets
humans i de la democracia, aixi com del manteninteadaptat a les circumstancies
presents, d’'un régim de benestar social. De forawaliela, s'observa també una
fascinacio per la singularitat cultural, requerideludiblement de dialeg intercultural i
interreligiés, i un interés per la salvaguarda bstimaent d’identitats col-lectives,
conjuminada amb un ressorgiment dels regionalisoques) no dels nacionalismes, i de
la regionalitzacio, a mode de demanda de majoicaatio autonoma dels ciutadans en
la gestio de la cosa publica. Tot plegat, podriaasgiest un esbds succint a grans trets
del marc historic que ha anat configurant-se i &eaateritzat I'evolucié d’Occident
d'arran la Segona Guerra Mundial (abstraccié fethx@dc entre blocs, comunista i
capitalista). A més a més, a la llum dels esdevenisposteriors a la caiguda del mur
de Berlin, el 1989, sembla generalitzar-se pertetizen el moment hodiern, si més no,
de forma parcial i fragmentarfa

Davant d’aquests fets, el federalisme apareix cam farmula influent en el
desenrotllament de la nostra historia present. SEdig mode reductiu en la seua
accepcio juridicoconstitucional, es mostra en g@epale factor pragmatic en pro de la

reorganitzacio i repartiment del poder estatalque en eixa justa mesura, no implica

292 per a una visi6 de conjunt més elaborada peroéamib pretensions sintetitzadores sobre el temps
historic present, vegeu, des d'una perspectivacariMariano Aguirre i Ignacio RamoneRebeldes,
dioses y excluidos. Para comprender el fin del minde Barcelona, Icaria, 1998; DD. AA.,
Mundialitzacié... o conquestaBarcelona, Claret, 1999; Anthony Giddehs mundo desbocado: los
efectos de la globalizacién en nuestras vifRedro Cifuentes, trad.], Madrid, Taurus, 200@armbé Luis

de Sebastiani)n mundo por hacer: claves para comprender la glabaiéon Madrid, Trotta, 2002. Des
d’'una oOptica neoliberal, francament optimista mat@ls obstacles existents al seu parer, cf. Goitede

la DehesaComprender la globalizacigiMadrid, Alianza, 2004.
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una concepcid ideologica de I'Estat i permet tamh gentralitzacié institucional per
exigéencies socials, técniques o economiques, cothéaina autonomia democratica a
favor de les comunitats locals i regionals, po$iait aixi la diversitat. A més a més,
per descomptat, aquesta visi6 pragmatica de laasodis’aplica millor a la realitat
internacional i nacional que no la idea del cot&aocial de Hobbes o Rousseau, ja que
el seu fonament contractualista és de caire cobpéraAcod permet, en el planol de
I'actual globalitzacio, una vertebracié major de dacietat internacional des d’uns
parametres multilaterals oposats diametralmentalisme politic, el qual afavoreix
I'anarquia, la violéncia brutal i I'accidé unilatéraarbitraria dels Estats en detriment
d’'un ordre mundial regit per les variades orgawitaas garants del Dret internacional.

Ara bé, sense perdre eixa perspectiva politicagaidue traca, més o menys,
la silueta de tot pensament federalista digne @siqumom, el federalisme integral
recondueix cap a una nocié maxima del terme. Bscgie Denis de Rougemont ve a
definir-lo com una inspiracié nascuda del nucli mpéspi del que representa la cultura
d’Europa:

“une forme de pensée, une structure de rélatiop®lbires dont le «<modéle» nous est
connu: [...] 'antinomie fondamentale de I'Un et Divers, ou encore de la permanence
et du changement. [...] cherche a maintenir lex detmes non pas en équilibre neutre,
mais bien en tension créatrice, et c'est le sudeeset effort toujours rénouvelé et
toujours menacé, qui dénote la santé de la pens@péenne, sa justesse, [...] quil
s'agisse des réalités métaphysiques ou physigs#gtejues ou politiques; [...] cette

définition vaut également et intégralement poufétéralisme™**

En la base de tal doctrina federalista s’hi troib@ concepcio de I'home,

I’'hnome segons la mentalitat europea, la personaaham

“La personne humainenotion déduite des dogmes relatifs aux trois &terss divines,

et surtout a la deuxiéme, [...] c’est 'homme cdesé dans sa double réaliténdfividu
distinctet decitoyen engagé dans la sociéBourvu de libertés mais de responsabilités,
solitaire et solidaire [...], distingué du troupgaar cette vocation méme dont I'exercice
le relie a la communauté, cet homme se constitue @adialectique des contraires. Et
ce caractére va se transmettre a tous les groupié$ogmera avec d’autres hommes,

29 Thomas Fleiner-Gerster, “Le fédéralisme suisseinffluence du fédéralisme américain’, L&
Fédéralisme en Europep. cit, p. 29.
2% Denis de Rougemoritun et le diverg1970), aOCDR t. IlI, vol. Il, p. 239.
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ses semblables. Ces groupes devront étre, a ley@tta fois autonomest solidaires

[...] 'un —la solidarité— sera la garantie de ti@u—I'autonomie™®

S’escolta en aquestes paraules, amb diafanitatezndidora, el fluir tranquil
perd, a la vegada, sense ruptures, d'un persoralomunitari del qual brolla el
federalisme rougemontia. Les relacions reciprodes paral-lelismes s’afermen sense
solucié de continuitat. Si I'oposicié simultanial’adividualisme —separacié— i al
col-lectivisme —confusié—, conté la clau de “la cmid en la unidiversitat” que sustenta
el personalismé”® Aquesta idea es veu refrendada per un analegdiataent al si dels
postulats federalistes. El rebuig matisat i redadar, en tensio, pel que fa, per una
banda, a l'anarquia negativa del liberalisme forinal seu contrari, el centralisme
homogeneitzador. |, aixi mateix, per altra bandlagfs frontal als extremismes, en
referéncia tant al separatisme particularista natsonalismes excloents com als régims
totalitaris qualsevulla que féra la seua legitimgciacio, Estat, raca, classe social...).

Amb tot el que venim dient, Fabrizio Frigerio, J&dantzouranis, Stef de Jong
I Frangois Saint-Ouen, tots ells deixebles de Detes Rougemont, convenen en
qualificar la filosofia politica de llur mestre da linia d’'un “federalisme llibertari
d’arrelam proudhoni&®’, no oblidant per aixd I'ascendéncia que la tradimiistiana
calvinista i 'experiéncia historica suissa exemgisobre ell. Puix, no debades, el primer
filosof en extraure un concepte de federalisme aldbu Pierre-Joseph Proudhon,
'empremta del qual sobre els moviments persomalistel decenni de 1930 ja hem
palesat. “La lectura de sus ultimas obras, [..§ canduce a verificar que Proudhon ve,
en el federalismo,sic] un mutualismo perfeccionado y amplificado. Asienmtras el
mutualismo es, mayormente, un sistema econémidedetalismo abarca la plena vida

del hombre?%®

2 bid., p. 240.

29 August Monzon, “Liberalisme, comunitarisme, peedtme”,op. cit, p. 68.
27DD. AA., “Fédéralisme (chez Rougemont)'DéED, p. 203.

2% victor Garciapp. cit, p.168.
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Al remat, abans de passar a I'analisi en detalh déiEdments més reeixits del
federalisme rougemontia, caldria recordar, per bdelnostre autor, alldo que hem
indicat en encetar el present punt del treball: ‘apercoit alors que le fédéralisme
politique (intra- ou interétatique) [...] n'étaiheréalité qu'un cas particulier d'une
conception beaucoup plus large des relations hwsatans la Cité, des relations
publiques en général. [...] Nous voici sur le selgll'éere des grandes unions et des
petites unités fonctionnelles, et I'on va peut-&toeiver, dans les techniques avancées,

le moyen de leur compositioA®?

2.1// Cultura, ética i societat

En l'assaigLa Pensée de Charles Pég(931), escrit en col-laboracié entre
Georges Izard i Emmanuel Mounier, hom podria copkprofund i arrelat escrapol que
serveix d’espenta prospectiva a tota la generduitetllectuals marcada per I'esperit de
1930. El rebuig paradigmatic de I'obra de Juliemdse_a Trahison des clerc§l927),
el refus de l'esterilitat de I'idealisme formalalhora, de la fugida d’allo huma com a
tal, que s’expressen en ella. Aixi, en contrapdskl principi d’“encarnacid” i “el sentit
d’alld real” de Péguy esdevenen alld desitjablepasar-hi*® “Nous appellerons dés

lorsincarnationun acte qui ne sera réductible ni & un conformjsma une évasion, et

29 Denis de Rougemornit!un et le diver§1970), aOCDR t. IlI, vol. Il, pp. 242-243.
390 Michel Winock,Le siécle des intellectuelBaris, Seuil, 1997, p. 204.



151

qui de plus, —c’est capital,-sif] naitra d’'un élan de la pensée vers une fin garell
invente ou qu'elle a vue. Car la pensée qui agistcelle qui sait ou elle va®?

Penser avec les Mair{8936) de Denis de Rougemont cerca, doncs, en &agues
direccid, reconstruir els fonaments comuns d’uoarcultura indiscutiblement oberta
a l'autonomia i a la pluralitat modernes. Pero,nateix temps, renovelladora del
“orincipe d’'une Morale de But*** de ressonancies aristotéliques, d'una eética
substantiva de minims que permeta tant la intedagotre pensament i accié com la
recuperacié d’'una matriu social de caire comunitaguest impuls, que seria enriquit i
aprofundit anys després, se centra en la rebebldra el “pensament proletaritzat” o
“pensament sense dolor”, o siga, contra el raciema sistematic, del qual deriva una
etica formal revestida de pretesa imparcialitat bijectivitat, que, al capdavall,
constitueix la vertadera traici6 dels intel-lecsii&i

Atenent a les mateixes fonts rougemontianes derlanienologia d’Edmund
Husserl i de I'etica de Max Scheler, la “filosofie la rad vital” d’Ortega y Gasset
també defensa, en contra del neokantisme, queiéja Mea del ser [...] tiene que [...]
guedar reducida a puro acontecer. El ser es alggpagsa, es un drama. [...] El hombre

no esres cogitans sino res dramatic& *** Considera que la condicié6 humana esta

301 pM, p. 221. La postulacié d’una rad practacontrario com a métode de formulacié de la seua
proposta ética en oposicid al racionalisme fornwhserva en el seglient passatge: “Tout ce qualitai
contre une certaine pensée, puis en faveur d'urtaiice éthique, vise uniquement a désigner l'acte
d’'incarnation qu’est penser avec les mains. Oactt en définitive est un mystere, le mystére méene

la Communion”lbid., p. 220.

92 1bid., p. 7.

393 En convergéncia d'idees perd des d'un contextahatielaboracié d’una teoria critica postmoderna,
que supere aixi mateix l'idealisme formal herewtlal modernitat, vegeu, en clara parafrasi no lilasca
amb les conceptualitzacions rougemontianes, Boakeenie Sousa SantdSritica de la razdn indolente:
contra el desperdicio de la experiencia. Para uevwsentido comun: la ciencia, el derecho y latjpali

en la transicion paradigmaticfJoaquin Herrera, trad.], Bilbao, Desclée de Bren2003. “La actitud

del cientifico social critico debe ser la que seerta a maximizar la objetividad y a minimizar la
neutralidad. La teoria critica post-moderna paek pfesupuesto de que el conocimiento es siempre
conocimiento contextualizado en las condicioneslquecen posible y de que sélo puede avanzar en la
medida en que transforma en sentido progresista esadiciones. Por esto, el conocimiento-
emancipacion se conquista asumiendo las conseageteisu impacto. De ahi que sea un conocimiento
prudente, finito, que mantiene la escala de lagaes, tanto como fuera posible, al mismo nivelade
escala de las consecuencias”, pp. 33-34.

304 José Ortega y Gasset, “Prélogo para alemandd’tema de nuestro tiempop. cit, p. 61.
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lligada a dos imperatius contraposats pero intinmars@-licitats de tensio reciproca: el
cultural i el vital. Puix, la vida inculta és barleai la cultura desvitalitzada és

bizantinisme® |, en referéncia a la quiestié moral, conclou:

“la razén es solo una forma y funcién de la vifla] El tema de nuestro tiempo
consiste en someter la razén a la vitalidad, leadf dentro de lo biolégico, supeditarla
a lo espontaneo. [...] Nuestra actitud contienespuna nueva ironia, de signo inverso
a la socratica. [...] Don Juan se resuelve coatradral, porque la moral se habia antes
sublevado contra la vida. S6lo cuando exista uita éue cuente, como su norma
primera, la plenitud vital, podra Don Juan someteRero eso significa una nueva
cultur%:euna cultura bioldgicd.a razén pura tiene que ceder su imperio a la razéon
vital”.

Ambdos, el filosof espanyol i el pensador suis,omen llurs reflexions
antropologiques i etiques dins del procés de réiteaddd de la rad practica, vertader
espai de retrobada, al segle XX, entre la radmdai de la vida, dlebenswelhusserlia.

[, consequentment, és aqui on s’entrellacen en lpast discursos, tot i posseir un
significat i un abast de distint calat, més clamntecantat cap a una valoracié major
d’allo comunitari en el cas d’aquest altim.

Es per aixd que, en opinié6 de Rougemont, I'atornitzale llenguatges, aixi
com la subseguent pérdua de sentit d’'uns “finsm8lti ¢co és, d'una teleologia
compartida, envaeixen la civilitzacié occidentalalh de deficits o lacres innates a la
maduracié de la modernitat, regida peids geometrictiso raé instrumental’’ Es
tracta d’algunes de les consequencies negativéehia decimononica que marca el
triomf de la burgesia, gracies a una serie de facéb racionalisme, el productivisme, el
capitalisme, el cientisme, la sociologia i la fg&en el progrés. Elements tots ells que,

en conjunt, confegeixen allo que els personalidessgnaren a la decada de 1930 amb

%95 |dem EIl tema de nuestro tiempop. cit, pp. 106-107.

3% |bid., pp. 117-118. Aquest mateix raonament orteguiacfmtinuat i aprofundit, amb especial atencio,
per Xavier Zubiri, quan postula la necessaria eaeé d’'una “intel-ligencia sentent”. Cf. Xavieuliri,
Inteligencia sentiente. * Inteligencia y realidaip. cit.

397 Aquest raonament constitueix, al llarg dels anys constant basica dins la seua optica. Finsrl pu
que la critica a I'extrema especialitzacié i ahtigisme moral el dura a parlar de I'“estat babietie la
cultura occidental i, per tant, de la necessitaind’ nova “sintesi creadora”. “C’'est donc une espéce
d’univers en expansion que nous avons dans lersavdans I'Université. D'ou [...] le phenoménelde
tour de Babel, [...] si on dit que le langage comrsa perd entre les différentes branches du saala,
veut dire aussi que leommune mesurée notre civilisation est en train de se perdrd. (9 décembre

1966)". INED, p. 47.
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el nom de “desordre establit”. Es a dir, un clineacdnformisme col-lectiu que legitima
una creixent angoixa vital motivada per distintegtures: separacions entre el poble i
les elits, entre les nacions europees, entre dss&$ socials d’'un mateix Estat, entre els
actes de cada home i el seu propi ideal... Davagudst panorama generalitzat, a mode
de depuracions amargues pero necessaries en pmesdetgiment posterior d'un sentit
de comunitat més autentic, alaba les denunciesmieascaradores d’aquells genis

creadors de transformacions socials i culturals:

“A partir du XIXe siécle, on voit paraitre des génid’une espéce toute différente: des
génies qui n’incarnent rien que leur refus indi@kides génies destructeurs de toute
communauté, affirmateurs d’'une vérité individuedlatisociale, des prophétes sans
message pour le peuple, sans grandeur mesurable ldan faits, accusateurs,
inquisiteurs et anarchistes. Presque tous les paogitadous les philosophes poétes,
Kierkegaard, Schopenhauer, Baudelaire, Dostoievékinbaud et Nietzsche...”.
Tanmateix, “la vraie grandeur des vrais génies diégale aussi profondément malade,
ce fut I'angoisse. De Kierkegaard a Nietzsche,a@®utes angoisses individuelles ont
porté témoignage en faveur de I'esprit contre lfElsément de la communauté, contre
toutes ses caricature®®

Es aixi que trobem I'exigéncia ética, requeridandsentiment de comunitat a
la base, com a motor de I'angoixa kierkegaardiémgual reclama una nova jerarquia
de valors, una redefinici6 de les idees de bé ivdetat enmig d'una societat
secularitzada i diversa. Per tant, la recerca d“@omuna mesura humana’, d’'un
rejovenit sentit comu, s'imposa de forma inexorablaco més, si cap, quan, per a fer
front a la inquietud, les convulsions i els foraments als quals es veuen subordinades
les masses d’individus desorientats, els nacianaks agressius, les ideologies
totalitarie$® o la més subtil publicitat consumista responen &nfabricacié de noves
mesures mistificadores: mots d’ordre, mistiquesalscnacionals o de classe tufejant

un holisme subjugant, propaganda mercantil emhotaiddespersonalitzadora...

S8 pM, pp. 85-86.

399 Rougemont identifica els régims comunista i feiiguant a les relacions que ambdés mantenen amb
la cultura. Un esfor¢ interessat per a sotmetspéeit creador, els esperits dels usuaris de tareyla la
mesura pretesament universal. Ara bé, seguint lalsgiaments de Nikolai Berdiaiev, diferencia les
motivacions: la justicia social com a meta del coizilme no és equiparable a la violenta voluntat de
poder del feixisme. Cf. “Changer la vie ou charfemme?”, aLe communisme et les chrétieRaris,
Plon, 1937, pp. 212-232; com també Marcelino Lé@ambroneroAntropologia, filosofia politica y
derecho en N. BerdiaeVesi doctoral, Universitat de Valéncia — Estudn@ral, 2000, en premsa.
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Eixa “comuna mesura humana”, eixa nova moral deultura, no és sing la
defensa de la “persona lliure i responsable” cataneom a finalitat suprema, com a
telos de la societat'® Es aixi que, en la immediata segona postguerragétoont en
preguntar-se sobre qué era el que li quedava gpawamig d’aquella desfeta material i
espiritual, conclou: “Un monopole unique: celuildeculture au sens le plus large du
terme, c’est-a-dire: une mesure de 'homme, uncjpen de critique permanente, un
certain équilibre humain résultant de tensions mmm@ables™* Aquesta unitat cultural
d’Europa ostenta la valua inapreciable de confegiseua dinamica interna sota el
principi de la unié en la diversitat, la qual cgsamet instaurar la pluralitat al bell mig
d’'una ética de bé unitaria, pero no unificadora inés a més, semblant proposta ética
plasma, de forma cabal i paradigmatica, un exerdplaiversalitat concreta. Puix,
primer en el planol moral i després perllonganeseel juridicopolitic a través de la
doctrina dels drets humans, dona lloc a un marmatiu interpersonal amb capacitat
transcendent més enlla de les arrels culturalstotgues especifiques des de les que ha
sorgit. De tal manera que defuig I'abstraccio fdyreacara que guanya en universalitat
en la mesura que aconsegueix el reconeixementbieodea la seua validesa en el debat
amb altres visions culturals de la humanitat dgerid equiparable. No és d’estranyar,

doncs, que aquesta estructura cultural atenga a:

“une formule de I'homme typiquement européen: clégimme de la contradictign
I’lhommedialectiquepar excellence. [...] crucifié entre ces contaga’il a [...] définis:
immanence et la transcendance, le collectif etdividuel, le service du groupe et
I'anarchie libératrice, la sécurité et le risques tégles du jeu qui sont pour tous et la
vocation qui est pour un seul. Crucifié, [...] ddiomme européen, en tant que tel,
n'accepte pas d’'étre réduit a I'un ou a l'autrecds termes. Mais il entend les assumer
et consister dans leur tension, en équilibre tasjoenacé, en agonie perpétuefié”.

Alhora, aquest home europeu, creador o victimaatdeténsions, demana la

vertebracio d'institucions a la seua mesura, a ésura de la persona humana: “ces

319Bruno AckermannDRBIO, vol. I, pp. 497-522.
$1penis de Rougemornit’Europe en jely(1948), aOCDR t. lil, vol. I, p. 21.
312 \bid., p. 23.
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institutions a sa mesure, a hauteur d’homme, tsathtidans la vie de la culture, comme
dans les structures politiques, les mémes tendlomdamentales, je les nommerai
fédéraliste’ 33

En definitiva, i agd cal recalcar-ho de forma esgecla culture pour un
Européen, c’est sgarticipation au trésor commun des oeuvres créégsuid des
siecles par I'esprit des Européemdais la encore, le mot participation a un dowgans,
réceptif, puis créateur™® Tal afirmacié conté, a més a més, una clara fonsami®
objectiva dels valors en arguments historics, llubgssencialismes metafisics i de
ronegues legitimacions formals de caracter racistaal Es tracta aixi d’'una ética
basada, com diu I'autor neuchéatelés, tant en tardgat dels valors, sempre en procés
de renovacié, com en la seua actualitat intrinseicgidéncia permaneft® Per tant, en
I'aproximacié per via negativa a aquesta nova nesyue promou el desenvolupament
de la persona lliure i responsable enmig de la cwtat,) s’ha de tenir sempre en compte
que és una “realitat en moviment”, en continu cafing la ‘duréée. “Or, pour qu’une
[...] réalité quelconque possede un sens, il falglig soit en mouvement et qu'il y ait
un but a ce mouvement. Tout mouvement consistéf@dan un élamors deet en un
élan vers On peut le décrire comme résultat d'une tens@mn,comme obéissant a
I'appel d’une fin. Soit par ces causes, soit par sat” 3'°

Resulta forca interessant i il-luminador comencanbestir el parangd (que
més avant ampliarem) entre les concepcions ded'€ivica de Rougemont i de I"“ética

de la societat civil” que, més recentment, ha tzaliAdela Cortina, inspirant-se en els

punts d’encontre entre la tradici6 dels personasn les teories universalistes

33 1bid., p. 24.

314 1dem Civisme et culturé1967), aOCDR t. IlI, vol. II, p. 168.

315 Bruno AckermannDRBIO, vol. |, p. 502. Heus aci la necessitat postulpdala fenomenologia
hermenéutica de tornar a “plantejar la questiocaldie la veritat, entesa acam a sentitno com a
«objectivitat» exterior, sintnductivamenta partir de I'experiéncia compartida (intersubyeg”. August
Monzon, “L’heréncia del segle XX: celebrar la tr@di preparar la utopia”, proleg a Emilia Bea, a
Testimonis del segle XBarcelona, Publicacions de I'’Abadia de Montse2801, p. 11.

31°pM, p. 193.
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derivades de la rad practica kantiana (distantsl'idealisme formal propi del
neokantisme decimononic). Aixi, en concret, aquéfiaofa defuig els extrems tant
d’'una ética de l'adustesa, obsessionada per deagnilesil-lusionar, limitar i prohibir,
com d’'una moral frivola i superficial que desconkixprofunditat de I'esperit. “Urge,
pues, optar por una moral de la responsabilidad, rps impele a tomar en serio la
construccién de nuestra realidad social [>}]"Aquesta ética civica responsable es
definiria com a ética de minims enmig de les satsemodernes de caire pluralista,
desmarcant-se totalment de qualsevol subjectivismelativisme moral (“politeisme
axiologic” segons la seua terminologia). I, a méasnfegiria el seu contingut pel
respecte als drets humans de primera, segonaerdegeneracio, als valors de llibertat,
igualtat i solidaritat i, també, per una actitud di@leg sociocultural regit per la
tolerancia activd'® En definitiva, “la féormula magica del pluralismorsistiria en
compartir unos minimos morales de justicia, aundjgerepemos en los maximos de
felicidad”3*® En consequiéncia, les dues propostes assagen @h dretita democratica
gue cerca crear les condicions de possibilitatapler consecucio de la plenitud de vida

de cada ésser huma. Es per aix0d que prima la adiégrelacional de la diversitat en la

317 Adela Cortinal.a ética de la sociedad ciyiMadrid, Anaya, 1994, p. 98.

18 bid., p. 104.

%19 |bid., p. 52, vegeu també pp. 57-58. En relaci6 a lantota mesura humana” plantejada per
Rougemont, esdevé forga clarificadora aquestaedit@acioé entre una ética civica de minims, definida
per una rad practica intersubjectiva que cercajafibper a establir normes exigibles, i unes esqde
maxims, derivades de cosmovisions religioses gdfigues i determinades per la recerca de la tafiai
través del consell, la prudéncia i la invitaci6aavivencia del bé. També en aquesta perspectiva es
planteja el projecte hodiern d’'una “ética mundjadistulat per Hans Kiing. En aquest cas, es traésa, m
que d’'un sistema étic comu, del bastiment d’un&uatetica compartida entre les diferents religions
concepcions filosofiques com a fonament de valoierines, en benefici tant de les persones comsde le
institucions desitjablement democratiques. Kiingtimiade la necessitat d’obertura cap a una digléct
drets-deures humans alhora que d’un canvi de niantaspecte a la connotacié conflictiva i negatie

la idea de “diferéncia” que ha de passar a sesar@aenode d’enriquiment, ha aconseguit estendreua
proposta mitjangant la seua significativa adoperdre d'altres, per part del Il Parlament de lebgias

del Mo6n celebrat el 1993 a Chicago, el qual aplav@eclaracié cap a una Etica Mundiakn ella es
consagren quatre preceptes que es consideren Isics tota cultura humana: 1) de no violéncia i
respecte a tota vida; 2) de solidaritat i requenintéun ordre economic just; 3) de tolerancia iavigrac;

4) d'igualtat de drets i col-laboraci6 entre hordema. Vegeu Hans KinByroyecto de una ética mundial
[Gilberto Canal Marcos, trad.], Madrid, Trotta, 19@om també& Por qué una ética mundial? Religién y
ética en tiempos de la globalizacién. Conversacormn Jirgen HoerefGilberto Canal Marcos, trad.],
Barcelona, Herder, 2002.



157

unitat, sense renunciar a cap dels dos pols. et resulta possible des del moment
en qué hi ha una valoracioé d“alld just” com a pdigncontre de les distintes idees de
«vida bona», sergt posteriori«allo just» la base per al bastiment de la legfgjitridica

i politica. Cal parar esment que aquesta percegeida justicia a guisa de cruilla
consensual no es resol en un sentit abstracte anmnt procedimental com seria
concebible des dels parametres del liberalismesiclaSind que, més aina, el consens
reconeix unes arrels historiques de valors, caiés,referents morals de maxims, els
quals, enmig del dialeg entaulat per ells en elpcdencontacte entre I'ética i la politica,
donen a llum el que anomenem “allo just”.

Aquest punt de vista es configura en Rougemontrtr el que podriem
designar, com veurem més ampliament en avaluaplrcussio de la seua obra en el
moén del dret, com un “jusnaturalisme formal” d’engucalvinista. En tot cas, la
influéncia decisiva de Max Scheler en el nostremia exposada, ho deixa encara més
clar quan observem l'aposta d’ambdés en pro d'uemsié dinamica entre un
aristotelisme negatiu (émfasi en la seqiéncia caattmistoria-identitat, pero refusant
qualsevol mena de comunitarisme) i un contractogipositiu d’inspiracio platonica o
idealista (primacia de la persona autonoma, peedtota a la vessant historicocultural
com a complement necessari del contracte en labrai6 de la societat}’ Pel que fa
als plantejaments similars d’Adela Cortina, resplédpable tant, per un costat, I'influx
rebut pel vector de revaloritzacio de les tradisibrstoricoculturals, que s’exemplifica

en el liberalisme comunitari de Charles Taylor icNdel Walzer. Com també, per un

320 Amb altres paraules Jes(s Conill ho expressa ‘§ixit la dialéctica se da dentro de la razén pigti
como una dialéctica entre nuestra conciencia nwudiharia (basada en nues&thog y nuestra razon
practico-filos6fica (con aperturaitica). A esta dialéctica es a la que Gadamer [...] seédafomo una
mezcla de «sustancia de vida ética» y «concienigidante» (la vigilancia de la conciencia moral).
Aristételes representaria la sustancia de la viita ¢ Kant la vigilancia de la conciencia moratt&
propuesta de compaginar la ética aristotélica kalatiana es la que abre, ya desde Gadamer [0, adhuc
des de Max Scheler], un camino hacia una éticadmémtica critica, porque la razén préactica no nteces
ser pura para ser criticatica hermenéutica. Critica desde la facticid@@cnos, Madrid, 2006, pp. 206-
207.
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altre costat, el mestratge simptomatic del persemal hermenéutic de Paul Ricoeur. En
aquest sentit, el filosof francés, de confessi@rmreida, resta ben proper al susdit
“jusnaturalisme formal” de Rougemont, en la megura no fa siné expressar aquesta
entesa optimitzadora entre Aristotil i el contratisme de base platonica, en assumir la
susdita diferenciacié tripartita entre les ideedégjusticia i legalitat. Ja que, si recorre
al fundador del Liceu atenenc per a accentuargéorid“allo just”, institucionalment
parlant, en 'ambit de I'experiencia ética i histar d’'una comunitat, no segueix, per
contra, el raonament d’aquest, tan estimat pelafusalisme substantiu, que reflecteix
directament i automatica la idea de bé i felicdaminant en una comunitat social
concreta, més o menys homogeénia, al si del drétiypgsie integra el seu cos politfc-

En virtut del que precedeix, s’escau investir lggrpretacions sobre I'ética
civica de Rougemont, Cortina i Ricoeur del jui osmbre les diferents étiques
hermenéutiques contemporanies ha realitzat Jestil:Co

“Y es que puede haber una hermenéutica impuraxredl, vital, histérica y abierta al

pensamiento cientifico, que por su nuevo vigorarritontribuya a ampliar las nociones
de experiencia y de razén desde la facticidad @xpariencia y desde la facticidad de
las ciencias. [...] La razén no es un hecho clagmumi un mero artefacto, sino un
proceso abierto, experiencial e histérico. [...] dteca hermenéutica impura no ha de
confundirse con un interpretacionismo pragmatiama[movella sofistica] [...], ni con

una «hermenéutica negativa» [...], caracterizadagqrainciar a comprender en el acto
de la comprension (1), ni ha de proseguir estrategimunizadoras frente a las ciencias,

sino que esta abierta a los méas diversos campuisficies |...]" 3%

Anem, doncs, a escrutar ara, de forma més espldsmdeamatica essencial de
la “comuna mesura humana” suggerida per Rougenwosiga, el que anys després

identificaria com les virtuts etiques del seu prtgefederalista. Amb posterioritat, tot

%21 paul Ricoeurl.o justo[Agustin Domingo Moratalla, trad.], Madrid, Cap@sy 2003.

322 Jests ConillEtica hermenéutica,.op. cit, pp. 272-273. No debades, de forma analoga, Ricoeu
arran la polemica entre el progressista Jurgen @i el conservador Hans-Georg Gadamer entorn a
la utilitzacio bé de la racionalitat critica bé ldetradicié comunitaria, respectivament, a propdsitla
configuracié basica de la rao practica de caimrgubjectiu, manté una postura convergent. Aixi ‘tine
inclino cada vez mas a considerar el conflicto eertiabermas y Gadamer como un conflicto sélo
secundario. [...] Ya no me parece interesante @staicion entre ambas figuras, porque no veo cémo
podemos tener una critica sin tener también unarexia de la comunicacién. Y esta experiencia nos
es procurada por la comprensién de textos. Aprendeancomunicarnos comprendiendo textos. La
hermenéutica sin un proyecto de liberacion es cipge un proyecto de emancipacion sin experiencia
histérica es vacuo”. Paul Ricoelnigologia y utopigAlberto Luis Bixio, trad.], Barcelona, Gedisa, 9

p. 260.
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seguit, clarificarem on s’ubica la funcié d’autatijue no sols tota ética maximalista de
bé sind també tota idea de justicia civica requeneper a la seua salvaguarda.

L'ética és entesa a imatge d’'una praxi, com elwanglels mitjans que dicta
una finalitat perque hom puga abastar-la. Sol$ jeist habilita els mitjans justos. La
finalitat federalista no és la puixanca col-lectila dels Estats. Ans el contrari, ben
lluny de qualsevol intent de seguir a Hegel en datyacié d'un Estat a guisa de
subjecte etic suprem, hom opta per la llibertatedepersones i la realitzacié de llurs
vocacions singulars. En aquest sentit és interessetitzar I'evolucié interna i alhora
la complementarietat intrinseca entre dos llistdderts de virtuts o actituds morals,
esbossats un en 1936 i I'altre en 1979. Aixi, didwé denota la coherencia de fons amb
I'antropologia personalista que ensems els sustaotas menys cert que els variats
contextos historics i filosofics en els quals verefa llum, I'inconformisme davant la
crisi d’entreguerres i el repte de la postmodetrretaergent, condicionen no sols el
llenguatge de la formulacio, sin6 també els continga emfasitzar. La primera
d’aquestes enumeracions és la de les “attitudeslesoqui favorisent I'actualité de la
pensée, qui en résultent, et qui en témoignenjtCe seront, si I'on veut, les «vertus» —
ou «valeurs» au sens nietzschééh”

1. El realisme Delata el malestar provocat pel sentimentalisoengper falta
de sobrietat davant la vida, planteja falsos probke i multitud
d’alternatives evasives. “Que la connaisance dudaager nou guérit des
fausses peurs? Aixi, l'aire sentimental naix de la separaci6 del
pensament o del desig respecte de l'acte i, pet, tamana del

subjectivisme al que aboca la modernitat, més argpae del romanticisme

323 pM, p. 202. Per a consultar el text complet de I'esiqi6 de les huit virtuts citades vegebid., pp.
203-228.
324pDIA, p. 7.
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decimononic. Una ética del compromis personal gliga el pensament i
I'accio esdevé I'opcid realista a cultivar.

2. Laviolencia La mentalitat liberal estancada en el manteniragota costa
de I'statu quoredueix les accepcions del terme violencia a paasgigar o
brutalitat. Tanmateix, hi ha una violéncia veritaljue no és equiparable a
sevicia o a forca sense control. Es aquella quaigede la realitat viva en
conflicte, insufla I'esperit creador individual mldectiu i, certament,
“violenta” I'estat de coses establit. “Ainsi le ¥enwon la raison rationaliste,
mais la nature profonde de 'lhomme occidental, d@ménsion particuliére
peut étre définie ainsi: violence initiale et crigat, contre-battue et
ordonnée tout aussitdt par la raison, qui lui dororps en lui assignant des
limites. (La raison seule ne produit rien. La viale seule détruirait ses
produits. La réalité vivante est dans le conffig.

3. Lautoritat. No es tracta de la potestatimperium com a poder de
comandament social o politic, sind, en un sentiplande l'autoritat o
reconeixement d’'una saviesa espiritual 0 moral@darper un pensament
actiu, per al qual tot és concret i no diferencitieeteoria i praxi.

4. El gust del riscEn atencié a la facultat dicotomica del pensareerdcte,
és a dir, a la seua primera activitat subversiva ada subseglient capacitat
ordenadora, cal una pedagogia del risc. “Seuleéemtéte pouvoir de
s’incarner, l'idée qui crée un risque dans ma V& risque atteste
I'existence d’'un conflit, c’est-a-dire la présertieréel. Il rend & ma pensée

sa gravité, son poids, sa raison d'&tf&”.

325pM, pp. 206-207.
3% |bid., p. 212.
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5. L'originalitat. Aci hom refusa la idea crematistica i adhuc rtiata de
recerca d'allo rar i sempre novedds que marquemmiedes consumistes
com a desviacio de la idea moderna de progrégr lcgntra, s'acull a una
concepcio que valora I'aprofundiment i desenrotiatrdel risc original de
’home, ¢o és, el progrés huma que es palesa anbafnacio cada volta
més complexa d’allo espiritual.

6. Un cert ascetisme en l|'expressi&n consideracié a la pluralitat de
llenguatges i formes de coneixement, aposta peplemnentar I'abstraccio
cientifica, limitada al seu camp, amb una certalttat mistica o simbolica
del llenguatge de I'eética en pro d’enfortir la “c@encia dels fins ultims”
de la cultura.

7. La imaginacié Deixant de banda una imaginacié purament mecamica
conformista que funciona per deduccid automatican ctambé la
degradacio romantica de I'evasio, imaginar és pefassaartir del fi”, del
tot que es tracta d’assolir. En definitiva, penserativament és tendir
concretament cap a una finalitat anticipada peisié de la imaginacio.

8. L'estil. En sintesi, “[...] le style est justement cel& gans une ceuvre, est
contagieux’>?’ L'estil d'un pensament actiu vindria a disting&-per una
doble oposicié. D’'una part, la confrontacié entte@nformisme i la llei
personal de 'home. D’altra part, la tensio entegdsio d’allo abstracte i la
voluntat d'ordenar-se a un fi i, a la vegada, denstre-li els seus mitjans.

L’encadenament de tots aquestos valors etics envisi@d de conjunt fa

entenedor l'acte creador de llibertat o, el quelérateix, el procés de conquesta de la
persona. Semblant comunié amb la realitat, quatzadlh persona moral i social en

I'instant en que posa en practica el seu pensaroenstitueix, en resum, una mostra

%27 \bid., p. 226.
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d’heroisme. Més si cap en apreciar la nota norraata/ responsabilitat solidaria amb la
comunitat que conté I'exercici d’aquesta conceppegrsonalista de la llibertat.
“Précisons: réaliser une pensée, ce n’est pasmsentda mettre en execution [...]. C'est
avant toutdevenir cette idéeet le théatre de sa passion. [...] C'est le drdmBéthique
personnelle, une affaire d'amour, une affaire déuse menacée. [...] On voudrait dire
qu'il faut avaler les idées [...f%

El segon llistat que hem citat se’'ns presenta,| éraesit al decenni de 1980,
com la dimensio ética de la resposta rougemonfiammanou marc sociocultural naixent
a Occident: el relativisme atomitzador d’'una modatncrepuscular absorta davant
'esgotament del marxisme i la labor de sapa antdmista del postestructuralisme, i,
alhora, immersa en el rellangament exités del nesmwadorisme i la presa de
consciencia de les nefastes consequéncies quesegeol dogma capitalista del
creixement il-limitat. Aquest reajustament de I'tanisme, en dialeg amb I'ecologia i
rebel a qualsevol alineament dels esperits, pragigytiesperanca en I'esfor¢ creador
de la humanitat, a partir del conreu d’'una sériezidats ubicades a la base d’un més
ampli projecte federalist&’ Puix, “les institutions ne suffisent pas sansresurs, ni
les lois sans I'esprit des lois —et réciproqueméiftCal, doncs, esmentar els sis valors
gue es destaquen:

1. La tolerancia No en la seua accepcié convencional puramenttinaga
sorgida sovint de la indiferencia individualista'an “laissez faire, laissez
passet de caire moral que amaga la covardia o inopesaacl’hora de
fixar els limits de l'accié justa. Ben en contra, teacta de I'acceptacio

positiva de l'alteritat, del dret absolut a la difecia, de I'existéncia de

328 |bid., pp. 237-238.

329 Denis de Rougemonijotes pour une éthique du fédéralis(@879), aOCDR t. IlI, vol. Il, pp. 679-
683.

30bid., p. 679.
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l'altre en si mateix. Aixi, en el fet que cadas&iug@ic, hom troba la
similitud pregona entre els homens de tota la Humanitat, pr&cisament
alli, on s’institueix lasolidaritat “Cette solidarité fondée dans I'admission
de l'unicité de chacun, cette solidarité des siofita c’est celle des hommes
libres, non pas du troupeau, du clan, de la classége la nation. Elle veut
la liberté de chacun dans la recherche d’'un sos paécédent, et non pas la
conformité sécurisante de la banalité, ce vrai dene mode. Elle est donc
proprement fédéraliste®*

2. El coratge, pero també el deure, de ser u matgifi de la societat, en tant
gue humana, és permetre, a cadascu, passar dd hestiral d’'individu
estadisticament Unic al régim espiritual de persaitlada per la seua
vocacio, pero relligada a la comunitat mitjancaexdrcici concret de tal
vocacié. En consequeéncia: “Chacun partant d'un sams précédent
(étymologiqguement, d’'unatopie d’'un lieu de nulle part, d’'un non-lieu),
chacun doitinventer son chemiwers le Réel, c’est-a-dire vers le But
commun a tous les hommes de tous les temps: «Oidbsplu, le Sens, la
Fin derniére — qui ne peut pas ne pas exister|atésque I'homme est
animal conscient®*

3. L'amor ala complexitatPuix la complexitat i I'amor a ella sén els mitga
de la pau i de la no-violéncia, mentre que la viatude simplificar duu al
conflicte destructiu a través d’'una logica ineviéab

4. El respecte d’allo real Totes les ideologies, des del Renaixement, s’han
proclamat “realistes”, tanmateix, de fet, han ingtdfurs esquemes a la

realitat. Hom s'adona que els “realistes” de la tr@ossocietat

%11bid., p. 680.
%32 |bid., p. 681.
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cientificotécnica songde factg victimes dels clixés del Progrés segons el
segle XIX i del Creixement segons el segle XX. Elitable realisme
consisteix a deixar-se guiar per les condicionzi@ias de la supervivencia
humand® lluny dels “imperatius del profit” i de la radEftat. Aquesta
possibilitat es vehicula, indefectiblement, a teavde “la participacio
civica”, la qual troba el seu ambit més propicicdia al si de la Regi6.

5. El sentit de la paradoxaAmb el rerefons de I'estil evangeélic, que és el
model del pensar paradoxal: “Fédéraliste est cplua compris que le plus
petit est le moins vulnérable, mais aussi le pftisaze, et que le plus rare
est le plus respecté; que les forces morales, lesai politigues ne sont
nullement proportionnelles aux masses; et quedpe de la diversité est
la condition méme de toute Union réelfé®.

6. L’humor. El sentit de I'humor representa una forma depkeg de
tolerancia auténtic, ja que tendeix a desarmar itdencia i permet
aprofundir la raé de ser de I'opcié contraflaA més, des de la perspectiva
rougemontiana, el respecte a allo real en totesdass facetes va lligat
indestriablement a un sentit agut de la paradaxguél conté en si mateixa

un tra¢ de certa ironia congenita. “Voyez-vous] le. respect du réel, c’est

333 Cal observar aci la influéncia palpable del pemsanecologic, que, al llarg dels anys setanta,
Rougemont aniria integrant entre els ressorts deda obra. En particular hi és vertaderament chdsia
I'empremta d’Ernst Friedrich Schumacher, célebiteradeSmall is beautiful. Une société a la mesure de
I’lhomme(1973), Paris, Seuil, 1980.

334 Denis de Rougemoniiotes pour une éthique du fédéralis(h@79), aOCDR t. IlI, vol. Il, p. 682.

335 per a una analisi de la importancia social dentiby vegeu: Peter L. Bergéra rialla que salva. La
dimensio comica de I'experiencia humadaan Estruch, trad.], Barcelona, La Campana, 18@dest
autor ressalta la fugacitat d’alldo comic a resultesseu arrelament en la historia quotidiana, @xn la
seua transcendencia lingliistica en mostrar aspeetisrealitat ocults al metode logic o empirier R
seua part, Joan Fuster conflueix plenament amb €&oogt quan apunta la rellevancia cabdal que el
sentit de I'humor (antigament anomenat ironia,raatsarcasme, mordacitat...) adopta com a lubricant
social, facilitant o dulcificant aixi la convivémacidins la societat. “Ens riem del proisme, delgigab
socials, dels respectes humans. [...] | en est o hi ha dubte que el «sentit de 'humor» f@s iuna
constant en la vida social. L'«estil» en qué hagtaenat haura estat distint segons les époques, els
proposits o les modes. [...] La convivencia — eambit domeéstic, i en el social — acabaria essent
avorridament insuportable si estigués presididauparestricta i ininterrompuda «serietat»”. Joasté&i
L’home, mesura de totes les cqdgsrcelona, Edicions 62, 1992, pp. 65-67.
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le respect du paradoxe. C’est vrai que le paradtaenuse mais c’est vrai
aussi qu'il correspond a un golt profond. Le paxadest la condition de
toutes les libertés, qui est le respect des aniemnie paradoxe est la
légéretéde I'esprit et la tension nécessaire & son acffon”

Com hem indicat abans, és el moment d’averiguasibra Rougemont la
necessaria funcié d’autoritaf, preservadora de la moral comunitaria. Aquestseras
al coratge, a I'neroisme individual d’esdevenir quera i alhora ciutada conscient,
determinen, totes dues, una ética del compromizdore una fe revolucionaria que
s’erigeix sempre, en primer terme, a mode de reulpersonal.

Primerament, afirma I'error greu de confondre etésriautoritat” i “poder”, ja
que, durant la década de 1930, “ce qui fait craiteeaucoup de personnes que notre
siecle est celui de l'autorité, c’est 'abondanegpduvoirs tyranniquesgui s’établissent
autour de nous. Or la tyrannie d’'un pouvoir grarekactement dans la mesure ou
l'autorité diminue”®*® Aixi mateix, denunciaria la perillosa pérdua deddvilitat i
autoritat moral de les institucions democratiquda imperiosa necessitat de la seua
revigoritzacié per a contrarestar les tendéncigerigaries en augmert’® Tot seguit,
pararia I'atencié en distingir ambdés conceptes firopre du pouvoir, c’'est d’étre
institué; le propre de [lautorité, c'est d’étre tihsante. Le pouvoir, en tant
qu’'institution, est naturellement matériel. L’autér au contraire, en tant que créatrice
et iniciatrice, est essentiellemesgirituelle’. >*°
Per dltim, amb certesa, podriem apuntar tres swaianadors d’autoritat

social, que, en interaccié mutua, contribueixeoraif la salut de I'eética federalista:

3% “Denis de Rougemont et la politique du pessimisiif” [entrevista realitzada per Jean Blot]L.a&

Monde 14 de desembre de 1972.
%37 Denis de Rougemont, “Qu’est-ce que l'autorité2”)@rdre Nouveay n® 31, maig de 1936, p. 3.
338 i
Ibid., p. 2.
339 1dem “Plébiscite et démocratie”,ldOrdre Nouveayn® 30, abril de 1936, pp. 21-25.
301dem “Qu’est-ce que I'autorité?gp. cit, p. 3.
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» El conjunt de la intel-lectualitat, encarregadduwtelar, al voltant del nucli
format per la persona lliure i responsable, una wel pensament amb
'accié. Una unitat que, ni sacrificant I'un ni lfee, mantinga vius “els fins
ultims”, I'estructura teleologica de I’home.

» Els dirigents de la societat i, molt en especialpelitics. Perque federar és
“indiquer des fins communes a des unités autonorhes, orientées
constamment vers cette fin derniere de I'Etat sécujui est la liberté des
personnes®*

* | la més important i basica de totes tres, la adidva i emprenedora de la
societat democratica, és a dir, el civisme.

“Qu’est-ce que le civisme? On peut le définir daaul mot, qui est le mot-clé
de la doctrine de Proudhon, ancétre des fédémlisteopéensparticipation. Le
civisme, c’est la participation active déndividu a la vie communequ’il s"agisse du
cercle familial, professionel et communal pour caenoer, et ensuite des cercles plus
vastes de la région et de la nation, et enfin dgdade communauté européenti&’No
obstant, cal tenir en compte el doble sentit compl#ari del verb participar. El seu
taranna bidireccional: passiu o receptiu i, a lgada, actiu o militant; es tracta no
solament de rebre, sin6 també d’aportar. L'assudnpeisonal per part de tot ciutada de
I'especial valor de la seua integracié fluida iatirica en la vida publica de la societat
esdevé la clau de volta de la salut democratica idea de la virtut civica i de la
responsabilitat solidaria, que dimana d’ella, g'bben al capdamunt.

L“agora” és el simbol per excel-lencia de l'espai els ciutadans poden
intercanviar llurs opinions, dialogar. Fins i tbgm podria fixar alli el fonament historic

de la democracia a I'estil europeu. Pero, sobrétgora representa I'ambit civic on

%11dem Notes pour une éthique du fédéralisfh®79), aOCDR t. IlI, vol. Il, p. 683.
342|dem Civisme et culturg1967), aOCDR t. IlI, vol. Il, p. 166.
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actua un auténtic democrata, un genui ciutada, gl a qualsevol persona lliure que
vulga mamprendre les seues responsabilitats, pemearaules, després, si conveng, Si
un grup 'elegeix per a representar-lo, per I'aqmiblica*®

Pel que fa a la interaccid assenyalada entre atiprid’autoritat social i
I'esfor¢ individual per a esdevenir persona lligatna vida ciutadana activa, recalcar de
nou que representen els eixos d’'una ética socelpgstula una auténtica “democracia
cultural”, fonamentada en una “comuna mesura humanretica publica de minims.
Una cultura i una ética comuna a tot el cos sogied pretenga formar persones ha
d’estar formada, al seu torn, per persones en iekeee llur vocacio, ja que sols aixi es
pot perllongar, dins d’una societat oberta, laitefescunda propia d’'una mesura viva i
en projeccid universal, que no és, per tant, umépfx i elitista®** La ploma del

pensador suis ho expressa del segliient mode:

“La mesure d'une société personnaliste est au amatinfiniment vivante: car la
personne est un principe universel, et quand biémentous les hommes seraient
devenus des personnes, la tension, loin de disgaraitteindrait au contraire son
maximum créateur. La personne est par excellenoeekure d’'une sociétguverte La
société personnaliste a pour fin I'extension maximdu phénomeéne de la personne. On
peut concevoir et souhaiter une «personnalisatiofimie de 'humanité. Principe de la

véritable «démocratie» culturelle: une élite denséns et I’honneur soit de s’agréger a

la personne®*®

A la llum d’'una lectura parcial d'aquestes consagd@ns, afavorida certament
pel llenguatge vehement i una mica grandiloquielst elgcrits de critica a la democracia
liberal de 10rdre Nouveauals anys trenta, Pierre Izard recull I'acusaciélitisme
social o meritocracia respecte a Rougenitht.aixo, en tant en quant aquest Gltim
ressalta l'existencia d’'una asimetria humana de (tptant a aptituds naturals,
circumstancies sociohistoriques i actituds de lamat), aixi com el paper d’autoritat

eticocultural de certs sectors socials (intel-l@glstueducadors, pedagogs, periodistes,

¥3|dem “Agora”, aDIFED, pp. 17-18.

344 |dem “Quatre indications pour une culture personneilisaL’Ordre Nouveayne 18, febrer 1935, pp.
13-16.

3 bid., p. 14.

318 Sobre aquesta giiestio, vegeu de forma més apidéurtins del segon capitol, el punt 1.3.
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politics i carrecs amb responsabilitat publica enegal), més compromesos o almenys
obligats a una major conscienciacié en pro de ¢empciéo d’un humanisme civic. En
recolzament d’aquesta critica podria inclis addait:opinié actual d’Adela Cortina,
segons la qual ni els politics ni els intel-lectuad sén arbitres de la moralitat publica,
perqgue el forniment de I'etica civica és solaméiraale tots i cadascun dels membres
de la ciutadania per igu3l’

Al nostre parer, tal retret peca de certa arbdtatiinjustificada, la qual
condueix a una tergiversacio del significat, eniabtant el conjunt de jocs d’equilibri
en tensié que defineixen la visio de I'ética rougeatrana, com I'esperit humanista que
I'anima. Sobretot copsa d’aquesta forma, I'oblit despiracié universalista que s’hi
troba en la interpel-lacié directa a tot ésser hperaa que, des de la igualtat moral i
juridicopolitica que ostenta per mitja d'ustatus de drets de ciutadania, prenga
consciéncia dels seus deures morals de cara anlanit@at i participe en els seus afers.
Amb aco, es veu clarament que aci no es pot pddarap manera, d’'un acostament a la
teoria sociologica de I'elitisme classic. Aquestiaborada durant els inicis del periode
d’entreguerres per Vilfredo Pareto, Roberto MichelsGaetano Mosca a guisa
d’alternativa a la corrupcié plutocratica i a I'efienent del régim parlamentari i de
partits de la democracia liberal, propugnava l'advent d’'una elit centralitzadora.
Aixi, abona el terreny a la critica antidemocratigege propiciaria I'arribada al poder
dels totalitarismes d'esquerra o de dreta, perdyresot, facilitaria el cami al
nacionalisme feixist®’® Tampoc cabria buscar complaences amb cap mena de

tecnocracia d’experts o equip d’especialistes tfiegt tan en voga al llarg de la segona

37 pdela Cortinala ética de la sociedad ciyibp. cit, p. 79.

38 Cf. Salvo MastelloneHistoria de la democracia en Europa. De Montesquiekielsen[Constantino
Garcia, trad.], Madrid, Edersa, 1990, pp. 346-F@cisament, Rougemont, sobretd®enser avec les
mains fa seues les critiques de Max Weber a la formdbts centralitzadores sota la forma d’'una
burocratitzacié de I'administracié estatal o d'wtigarquitzacié dels partits politics. Puix, ésdmnt, que
tals fenomens caminen en contra de la particigbaié i responsable del ciutada en la cosa publica
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postguerra arran I'exit deBrain trust vertader nucli huma impulsor de la politica
keynesiana deNew Dealdel president nord-america Franklin D. Roosev&f3@-
1945), que permeté la superacié de la gran depresshomica’® Es, precisament, en
la delacié de la reveréncia desmesurada que laatitahfpragmatica dels EUA ret a
I'opinié de Iexpert” en qualsevulla disciplina deaber, on, per contraposicio, ens
apareix un bon exemple del que podriem denomirdistee de la virtut personal”,

I'dnic atribuible amb justesa a Rougemont:

“Or les élites, dans une démocratie, ont pour fonctitale de réduire I'entropie que
I'égalité juridique et le socialisme accroissentcantraire par systéme. Une société qui
perd le respect des élites est obligée de le copapguar le culte naif des experts. Il en
résulte tout le contraire d'un développement desplfé critique et du jugement.
N’importe qui, de nos jours, s'il s’intitule savapieut fairecroire a I’Américain tout ce
que le corps entier des philosophes, des pastéutsseécrivains échouait naguére a
faire comprendre Grave menace pour la libert&”.

En consonancia amb el més genui estoicisme claasib, 'humanisme
renaixentista d’arrelam cristiana o amb lidealicide la moralitat republicana, i en
especial amb I'exigencia etica del calvinisme, e&ta, tan sols, de I'exaltacié de
I’'home virtuds. D’aquell que, amb un sentit resgadis del deure, lluita per realitzar-se
com a persona i ciutada i que, en correspondemaegix el reconeixement social del
seu esfor¢ a mode d’autoritat moral. No hi ha ni@srecerca en aquest discurs de
qualsevol tipus de legitimacio de diferéncies dess, de privilegis economics o de
prebendes politigues resta esteril. | aixo, perglépensament rougemontia no
persegueix la instauracié de cap principi de divisjerarquitzacio socigber se sin6
una eixida a la fallida de confianca i a la cori@penervant de les democracies
d’entreguerres, immerses en la crisi de civilitaamcidental.

Aquesta tasca la mamprén a partir no sols delricmt@dern d’igualacié

quantitativa que suposa una reforma des de dingndé&tix sistema (aposta per un

319 Més bé, caldria identificar amb aquests trets etleh democratic d’elitisme competitiu basat en la
tecnocracia, el qual David Held relaciona amb amiohs centrals d’autors com Max Weber, Joseph A.
Schumpeter, Robert Dahl o Giovanni Sartori. Daveld;iModelos de democraci@eresa Albero, trad.],
Madrid, Alianza, 2001, pp. 181-225.

%9 Denis de Rougemoniivre en AmériqueParis, Stock, 1947, p. 39.
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minim social garantit o desenrotllament dels dsetsials, de segona generacid). Sind
afegint també, en una interaccié en conflicte, gllé havia sigut marginat i oblidat pels
hereus de 1789: la valua del criteri qualitatiufalenacio i accié personals de I'home
concret, el reconeixement social d’autoritats nsoragspirituals que deriven d’ell i la
necessitat de reintroduir la dimensié comunitagerdo depurada de nostalgies
premodernes, en la mesura que base els seus lldjadscripcio i revisid critica en la
lliure voluntat de la persona. Per tant, amb urtanici6 de reconciliacié entre les
distintes classes socials, percaca el reequilibteasio entre, per una part, la desitjable
simetria social, derivada del principi d’'igualtagn creixement a les societats modernes
i, per altra part, una asimetria nascuda de leer#, Unica possibilitadora de la
consecuci6 de la fraternitat responsable. A mdsieo&r en compte que la llibertat és
temperada, alhora, per la solidaritat en pro digualtat i que no és negligible sin6 a
perill d’afeblir i desacreditar I'existéncia mateixle les institucions democratiques. En
definitiva, es valora positivament la dinamica tibantre la garantia de participacio en
igualtat de condicions de tots els ciutadans ermheigdialeg comu de la societat i el
reconeixement d’'una legitima diferenciacid sociate persones lliures i compromeses
en distint grau amb els assumptes comunitaris.

Rougemont, a mitjans del decenni de 1930, arran diagnostic for¢ca dur que
destaca el fracas dels governs constitucionalsriampantaris des del moment que
enfronten i impossibiliten I'entesa entre igualtéitaternitat, consigna aquesta recepta
de reviscolament de la democracia liberal represieata través del complement d'una
democracia participativa amb més calat social. iGnpas établi I'Egalité. Mais on a
limité les libertés, et détruit la fraternité. Capi police, lutte de classes, guerte” Al
capdavall, el “model democratic d'uni6 en la divatS que formula suposa un

conflicte creador o interrelacio fructifera en iérentre els valors de llibertat, igualtat i

®1pp p. 178.
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fraternitat, aixi com una reinterpretacié dels siretimans de cara a salvaguardar la
dualitat dinamica entre les similituds equiparadarées diferéncies singularitzadores
gue atresora tota persona lliure. Per aixd0 mat@irdemna tant un liberalisme radical
emparat en la coartada de la igualtat formal, coma igualacié per obra de I'Estat

anorreadora de la llibertat i la fraternitat.

“Considérer 'homme en tant qu'individu abstraitrifRipes de 89 — marxisme) et

fonder sur cet individu toutes les institutions)aetnorale, c’est méconnaitre la nature
concréete de 'homme, qui comporte le conflit. Lestitutions, n’ayant pas compté avec
I’'homme concret, n'ont pas compté avec le prina@peout conflit, et sont sans forces
contre les conflits qui surgissent. Elles essaydots de déshumaniser les hommes.
Elles cherchent la paix par la stérilisation. [Lels théoriciens des Droits de I'homme,
ayant cru remarquer que tous les conflits humaaissaient des différences entre les
hommes, congurent cette utopie de supprimer Idéreifces. lls se flattaient ainsi

d'établir une paix définitive. [...] [Al remat,] entelle égalisation [...] perdit de vue les
hommes, dans leur diversit&=.

Per a finalitzar aquest apunt sobre I'equivoc glamtal voltant d’'un pretés
elitisme social en Rougemont, ens pareix il-lugtrabundar en la comparacié amb una
altre punt de vista de significat semblant i cadecit en el temps. Encara que, també cal
dir-ho, molt menys incisiu a I'hora de requeriréalitzacié universal de tot ésser huma
a través tant de la garantia d’'uns drets minimsutsistencia, com de la practica de
I'etica civica de minims en relacié amb la virtetld seua concreta ética de maxims. Es
tracta, doncs, de la paradoxa exposada en el pensae José Ortega y Gasset entre la
defensa de la democracia liberal com el sistemiéigpoiés noble i generds d’integracio
de majories i minories i la paral-lela afirmacidumi aristocracia de I'esperit, la qual,
dins de I'accio reciproca entre massa i minoriactal constitueix un fet basic de tota

societat i I'agent de la seua evolutid El filosof madrileny fixa I'arrel antropologica

%2bid., pp. 175-176.

%3 «“La forma que en politica ha representado la niés wluntad de convivencia es la democracia
liberal. Ella lleva al extremo la resolucion de t@ncon el préjimo y es prototipo de la «accion
indirecta». [...] El liberalismo — conviene hoy oedar esto — es la suprema generosidad; es elhderec
que la mayoria otorga a las minorias y es, pobaitmas noble grito que ha sonado en el planEa”.
contraposicio dialectica amb acd diria també:]“[es notorio que sustento una interpretacion de la
historia radicalmente aristocratica. Es radicatgpe yo no he dicho nunca que la sociedad hurdaba

ser aristocratica, sino mucho mas que eso. He dighsigo creyendo, cada dia con mas enérgica
conviccion, que la sociedad humagsaristocratica siempre, quiera o no, por su esan@aa, hasta el
punto de que es sociedad en la medida en que ist@caitica, y deja de serlo en la medida en que se
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de tal distinci6 humana entre la massa i els hotnés/adors de la virtut, i aixo és
importantissim, en termes psicoldgics i no socic®i”* Per a asseverar-ho, només cal

parar atencio a les segulents paraules:

“Y es indudable que la divisibn mas radical queechlcer en la humanidad es ésta, en
dos clases de criaturas: las que se exigen mucla@uyulan sobre si mismas
dificultades y deberes y las que no se exigen Bagacial, sino que para ellas vivir es
ser en cada instante lo que ya son, sin esfuerzedeccién sobre si mismas, boyas
que van a la deriva. [...] La divisidn de la soai@&n masas y minorias excelentes no
es, por tanto, una division en clases sociales, sinclases de hombres, y no puede
coincidir con la jerarquizaciéon en clases supesiadnferiores. Claro estd que en las
superiores [...] hay mas hombres [excel-lents,] mientras las inferiores estan
normalmente constituidas por individuos sin calidBdro, en rigor, dentro de cada
clase social hay masa y minoria auténtica” | dftf:hombre-masa es el hombre cuya
vida carece de proyecto y va a la deriva. Por esaaonstruye nada, aunque sus
posibilidades, sus poderes, sean enorriés”.

D’aquesta manera, Ortega assenyala el fenomerasieehis al poder social de
les masses, la “rebel-li6 de les masses”, comnadlé caracteristic de I'etapa historica
posterior a la Primera Guerra Mundial. L'aglomedadiindividus despersonalitzats al
si d'una massa indiscriminada sorgeix fruit delscpssos de racionalitzacié i igualacio
de la societat que duu a terme la modernitat, imtigrau, per mitja tant del seu vector
capitalista com del socialista. Encara que allo qués li interessa destacar és
'ambivaléncia de les seues consequiéncies: unxacnent positiu de la mitjana del
nivell de vida material, perd també la negacié pesa de tota diferéncia qualitativa de
la persona i la pressié social en pro de la seuanissié a I'estandard social,
incentivador per tant de la mediocritat vuld®rTot acd condueix a una massa amorfa
sense moral, sense consciéncia de servei i oldigkciqual se subleva contra el seu
desti que és ser dirigida, influida i represenfaatda minoria excel-lent, fins i tot per a

deixar de ser massa mitjancant la construccio6 iddal d’'una personalitat moral critica.

desaristocratice”. José Ortega y Gadsetebelion de las mas44930), Madrid, Tecnos, 2003, pp. 207 i
133.

%4 Un aprofundiment en l'antropologia orteguiana es$ pobar en Juan Francisco Garcia Casanova,
Ontologia y sociologia en Ortega y Gassetanada, Universidad de Granada, 1993.

%5 José Ortega y Gassks rebelion de las masasp. cit, pp. 127-128 i 173.

86« o caracteristico del momento es que el aima vylgabiéndose vulgar, tiene el denuedo de afirmar
el derecho de la vulgaridad y lo impone dondequi€2amo se dice en Norteamérica: ser diferente es
indecente. La masa arrolla todo lo diferente, dgregdividual, calificado y selecto. Quien no sEamo
todo el mundo, quien no piense como todo el muodirg el riesgo de ser eliminaddid., pp. 131-132.
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Aleshores és quan la massa, per mitja de l'acaiéctdi i la violéncia convertida
d’dltima ratio en Unicaratio, s'acull a I'Estat en la seua desventura, anihita

espontaneitat social, ressort de I'evolucié histri aplega a I'atzucac del totalitarisme.

“Este es el mayor peligro que hoy amenaza a l#izzseion: la estatificacion de la vida,
el intervencionismo del Estado, la absorcion deatedpontaneidad social por el
Estado”. Aixi, “[...] Mussolini pregona con ejemplgetulancia [...] la férmulaTodo
por el Estado; nada fuera del Estado; nada contr&stado [...] El estatismo es la
forma superior que toman la violencia y la acci@reala constituidas en norma. Al
través y por medio del Estado, maquina anénimankssas actdan por si mismas”.

Al remat, segons el nostre parer, el que hem avanga podriem anomenar
“elitisme de la virtut personal” en I'obra de Roogmt, no encarna cap objectiu de
bastiment de jerarquies de caire sociologic, malgue, ni que no més fora, si que
cabria parlar almenys d’un moralisme de la socid@nhocratica. Estariem aixi, en
contra de l'anacronisme insolit que se sol atrithabitualment a aquest tipus de
pensament en I'actualitat, davant d’'un exempledliigio aillat de moralista del segle
XX.**® Si bé incardinat al si del corrent filosofic perabista i existencial, la seua
capacitat per a saber veure I'ésser nu de 'homagede les circumstancies historiques
el col-loca en la linia hereditaria dels moraligteda literatura classica francesa, on, al
parer de Lluis Bonada, cal placar també els escs@osep Pla i Joan Fuster, aixi com
la figura controvertida i dificil de classificar George Orwelf*® L’autor anglés, des de
I'escepticisme respecte a la propaganda ideolOgiescalada en tot llenguatge, mai

senti I'atraccié pel mite sovietic, ans, ben altcam, converti les seues novel-les en

%7 bid., pp. 263 i 266-267.

%8 per causa de la bona acollida amb la que la aritieraria rebé el sedournal d’'un Intellectuel en
chémagg1937), ja de bell antuvi, es destaca la preodapaalitica i ética d’'inspiracié cristiana del jove
escriptor. C.-F. Ramuz assegura que “Denis de Rooge ne serait pas de sa génération si ses
préoccupations n'étaient pas avant tout politiquesis chez lui la politique ne se sépare jamaitade
poétique [...]"; Charles-Ferdinand Ramuz, “Le ch@mat les intellectuelles”, laes Nouvelles littéraires

13 de novembre de 1937. Es per aix0d que André W@l qualificaria de moralista contemporani amb
un sentit profund de la vida interior i de I'apdatccristia; André Thérive, “Journal d’un Intelleef en
chémage”, d.e Temps23 de setembre de 1937, revisat i publicat dearldoralistes de ce tempParis,
Amiot-Dumont, 1948, pp. 375-385. Finalment, mertimbé la pena reproduir I'apel-latiu, mig sarcastic
mig encomiastic, que, llavors, li dirigi F. Mauriao anomenar-lo “jeune huguenot”; Frangois Mauriac,
“Journal d'un Intellectuel en chémage”Balletin de la Guilde du Liviesetembre de 1937, pp. 140-142.
%9 Lluis Bonada, “George Orwell, un moralista delleegX”, a L’Espill, n° 15, hivern de 2003, pp. 196-
200.



174

dendncies del totalitarisme. Tal actitud arrandacdareu d’'un sentit comu dels limits
morals (‘tommon decentyegons la seua expressio) i del contacte diracte la gent
com si d'un auténtic antropoleg es tractés, la qaala el va encaminar cap a una
defensa ética de I'equilibri entre la llibertat desratica i el socialism&° Copsa, aixi,

la proximitat i la rellevant coincidéncia en lesnclusions de dos autors, Orwell i
Rougemont, que, des de punts de partida, perspsciitrajectories distintes, sén
susceptibles d’entaular un dialeg fructifer gragida seua comuna sensibilitat moral i
historica, la qual els duria a contribuir, i no par la legitimacido de la cultura
democratica establida a Occident durant la segos@perra.

En tot cas, senyalar a tots aquests interlocuteasifigats, junt a molts altres,
com a autoritats morals enmig de la societat, msa, en opinié d’Ortega y Gasset,
I'adopcié del model platonic del filosof-rei. Puiger a que la filosofia impere, “no es
menester que los fildsofos imperen —como Platésagprimero—, ni siquiera que los
emperadores filosofen —como quiso, mas modestaméespués—. Ambas cosas son,
en rigor, funestisimas”. Es suficient, doncs, umangstica de comunicacio fluida entre
ambdés ambits de I'activitat humana des de la sedapendéncia de criteri$:
D’acord amb aquesta orientacié del paper social ltare de jugar aquells que sén
reconeguts com a depositaris de certa autoriteh éti espiritual respecte a I'opinio
publica, Rougemont afegeix la pinzellada d’'un ingphedible sentit de 'humor (del
que arribaria a dir que és el sisé sentit de I'eemd. L’hnumor ha d’actuar a mode de
valvula d’escapament o lubricant necessari peritregaure en una flema adusta i

aspra, tant a I'hora de vertebrar discursos etitsdemocracia com per al bon

%0« a llibertat individual és sagrada per a Orwelhian parla de socialisme no pensa pas en la
desaparicié de les classes socials, ell que edefemsor de les classes populars i la cultura popsin6

en la desaparicio dels privilegis de classe. Haarhlista que hi ha en George Orwell el que hurmanit
els seus assaigs i articles i els ha fet supergrdsa del temps”lbid., p. 199. Sobre el pensament
sociopolitic d’Orwell, vegeu: Jean-Claude Mich&awell, anarchiste tory Castelnau-le-Lez, Climats,
2000.

%1 José Ortega y Gasskg rebelion de las masasp. cit, p. 258.
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funcionament institucional. En aquest sentit afiimamb cert sarcasme: “Il faut se
moquer de la démocratie. D’abord parce qu’elle lesseul régime qui tolére une
critique railleuse. Ensuite, parce que 'humourrestessaire pour la bonne marche des
institutions, dans un ordre social presque entiérgnprofane®> A més a més,
Raymond Georis, comentant la rellevancia de laiarofa mordacitat en els escrits del
neuchéatelés, ha observat la capacitat que impatguast a I'humor com a combustié
lenta de I'esperit de revolta dels individis.

En conclusio, la responsabilitat etica i ciutadaeiasentit del deure o la mera
honestedat humana que postula Rougemont en redaiéctica amb una llibertat
negativa que es resol en autonomia a I'empar dedtile dret, representa, en el fons, la
plasmacio de fet de la seua aspiracio humanistaudi del federalisme integral, quant
a filosofia social i politica emanada d’una antdog@ personalista, rau, per tant, en la
dualitat en tensié entre els drets juridics comaramftia d’'unstatusestable i amb volicié
d’'universalitat per a la persona i els deures msocalm a exercici individual i civic
d’una concreta i canviant vocacio en acte enmipa@@munitat humana.

Es aixi que, també en el camp de I'ética, el matlebmo viator inspirat
explicitament en la idea de “testimoni” de la tgidoreformada de K. Barth i al
capdavall en la imatge de la santedat cristiamaiggix com un principi humanista de
construccié de la persona integral, obert a totlemma mesura de la seua voluntat i
possibilitats reals —a salvaguardar per I'Estajamgant el cos de drets i llibertats
publiques i un minim social garantit. Aquesta dafigit moral amb pretensions de
redregament democratic s’allunya, indiscutiblemeetfalsos heroismes nihilistes i de
I'elitisme social de classe, d’estament, de casta taca. Com també, de 'autoritarisme

d’un Estat asfixiador de la iniciativa lliure i eésgania de la societat civil i, fins i tot, de

%2ppIA, p. 94.
363 Raymond Georis, “L’humour chez Denis de RougemaPFE, p. 77.
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la filantropia burges&?, la qual oblida la interrelacié necessaria i digatlora entre
drets-deures per a caure en la unilateralitat dbelzeficiencia mal entesa a mode
d’almoina, negadora de drets als estrats sociak daéafavorits i consoladora de la
consciéncia de culpa de les capes superiors deietat.

En comparacié amb aquest humanisme del segle XXplfiacié cristiana a
qguée dona lloc l'assaig filosofic de Rougemont, asdt la vista, immediatament, la
confluéncia espiritual i militant amb les idees alsr expressades per altres
contemporanis, adhuc des de parametres completdaiesti preferencies politiques
distintes. L’exemple de I'escriptor Albert Camusea d’'obligada cita al respecte, fins
al punt de permetre parlar de semblants inquietwdtsirals que, posades en dialeg,
mostren millor el taranna de cadascuna d’elles.pEs aix0, que, a continuacio,

reproduim dos paragrafs de la narrd@dPesta(1947), escrita pel novel-lista francés:

“~ En resumen —dijo Tarrou con sencillez—, lo queinteresa es como se puede llegar
a ser un santo.

— Pero usted cree en Dios.

— Justamente. Puede llegarse a ser santo sinddie®s el Unico problema concreto que
admito hoy dia. [...]

— Es posible —respondié el doctor—, pero, sabelugteme siento méas solidario con los
vencidos que con los santos. No tengo aficion edikmo ni a la santidad. Lo que me
interesa es ser hombre.

— Si, los dos buscamos lo mismo, pero yo soy manmscioso.

Rieux creyd que Tarrou bromeaba y lo mird, pera adga claridad del cielo vio una
cara triste y seria”.

“Rieux observaba su silueta corta y fuerte, encogid el borde de la cama, pero de
pronto vio que Rambert lo miraba.

— Sabe usted, doctor —le dijo—, he pensado muclsuerganizacién. Si no estoy ya
con ustedes, es porque tengo mis motivos. Pordmaggeyo creo que sirvo para algo:
hice la guerra en Espafia.

— ¢De qué lado?

— Del lado de los vencidos. Pero después he refiaxio.

— Sobre el valor. Bien sé que el hombre es capaacdienes grandes, pero si no es
capaz de un gran sentimiento no me interesa.

— Parece ser que es capaz de todo.

— No, es incapaz de sufrir o de ser feliz largmgie. Por lo tanto, no es capaz de nada
que valga la pena.

Rambert mir6 a los dos.

— Digame, Tarrou, ¢usted es capaz de morir poman?a

— No sé, pero me parece que no, por el momento.

—Ya lo ve. Y es usted capaz de morir por una idstm esta claro. Bueno: estoy harto
de la gente que muere por una idea. Yo no cred legr@ismo; sé que eso es muy facil,

%4 En I'obra de Rougemont, per a veure una satirkesea sobre la mesquinesa ridicula de la mentalitat
filantropica de la burgesi®DIA, pp. 127-128.
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y he llegado a convencerme de que en el fondoimsnat. Lo que me interesa es que
uno viva y muera por lo que ama.

Rieux habia escuchado a Rambert con atencién. &ar de mirarle, le dijo con
dulzura:

— El hombre no es una idea, Rambert.

Rambert salt6é de la cama con la cara ardiendo sléma

— Es una idea y una idea pequefia, a partir del momen que se desvia del amor, y
justamente ya nadie es capaz de amor. [...]

Rieux se levant6 con repentino aspecto de cansancio

— Tiene usted razén, Rambert, tiene usted enteramené® y yo no queria por nada
del mundo desviarlo de lo que piensa hacer, quparexe justo y bueno. Sin embargo,
es preciso que le haga comprender que aqui nataedi heroismo. Se trata solamente
de honestidad. Es una idea que puede que le hixggem el Unico medio de luchar
contra la peste es la honestida®”.

Resta, encara, fer una referéncia a la concepagernontiana de I'educacio,
circumscrita per tot el que hem anat assenyalatiargl del present apartat. Com no
podria ser d'altra manera, el nostre pensador anfelctema des d'una amplia
perspectiva cenyida a la cosmovisio europea. Hsgaix mostra la importancia de dos
aspectes educatius: el caracter propi de I'enseenytal Vell Continent i la necessitat
d’'imbricar al seu si una formacio civica engrescado

Emfasitza, per una banda, la doble missi6 de Iragratge a Europaiciar al
xiquet en les regles socials o comunitaries i paapla, alhora, a la lliuréniciativa
personal. Aquesta dialectica educativa en tensidutrix, en essencia, la dinamica de
I’'hnome europeu. La dialectica de la responsabilit la contestacio, de la conformitat
i de I'inconformisme, que s’'oposa a les civilitzats sagrades o estatiques o, adhuc,
totalitaries, en les quals I'estar conforme, I'sbes models col-lectius, concentra tots
els esforcos d’adoctrinament de les noves genergitioD’aquesta forma, en contra de
la iniciacié socialitzadora que guia I'entrada @pinterior d’'unes certes estructures,
I'accié d’educar, en I'era moderna, també atén &dditat a I'accepciod etimologica del

mot llati e-ducere conduir cap a fora.

“Initiation et initiative sont en fait deux tendances contradictoires, peispar la

premiére on veut rendre I'éleve absolument confoaméype social en vigueur, et par
la seconde, on veut essayer de I'en libérer. Dadéal de I'éducation européenne, ces
deux tendances antinomiques doivent étre combin®esne peut pas exclure I'une au

35 Albert Camusl.a PestdRosa Chacel, trad.] (1947), Barcelona, Edhas@518p. 236-237 i 153-154.
3% Denis de RougemonGEivisme et cultur¢1967), @OCDR t. IlI, vol. I, pp. 167-168.
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profit de l'autre. Il y a un optimum a trouver enttes deux maxima contradictoires.
C'est que jappelle la régle dor de I'éducationreaéenne: conduire I'éleve a
'autonomie personnelle aprés lui avoir fait acquéout ce que I'on peut par les
moyens de linitiation, le conduire a trouver sacation personnelle originale, et a
I'exercer ensuite dans la communauté (17 janvié@y9®’

Nogensmenys, Adela Cortina remarca un aspecterdeép d’aprenentatge a
Europa, que, tot i poder-se considerar inclos epeespectivisme cultural i dialogic
d’universalitats concretes propi de Rougemont, nell explicita expressament. Diu
'autora valenciana: “Una educacion integral tiempeies, que tener en cuenta la
dimensién comunitaria de la persona, su proyectsopal, y también su capacidad de
universalizacion®®®

Segonament, per altra banda, la urgencia de solapmivertadera formacio
civica a I'interior dels diferents nivells del pésceducatiu es predica com a vital. No es
tracta d’'un simple coneixement de les instituciongrmes de les quals hom ignora llur
funcionament. Sind, més bé, de la coneixenca delslgmes reals de la comunitat
social (localitat, regio, naci6é, Estat, Europads, I'ensinistrament en els mitjans que
possibiliten la participacio en la vida publical’'una delicadesa a I’hora de despertar el
desig d’assumir el propi protagonisme com a ciutida

Perd, a meés, aci ens trobem amb una problematitandenyament plantejada
per la dinamica social moderna, exposada en teteeialitat individu-Estat. Aquesta

guestio seria abordada pel pensador suises Méfaits de I'Instruction publique

(1929¥°° un assaig de joventut forca polémic, farcit dliisme poc convincent i

%7INED, p. 50.

%8 Adela Cortina,La ética de la sociedad ciyibp. cit, p. 135. Amb altres paraules, una conclusié
semblant en Rougemont podria ser aquesta: “Commé&acédon en faveur d’'un civisme européen par
I'Ecole [...]. Commencer I'étude de la géograplie,'histoire et de I'économie a partir de la régio
I'on habite, et non plus & partir de I'Etat-nation]. L’éducation me parait chargée d’une respbitisé
nouvelle dans la société du XXe siécle: cellapgrendre a I'homme, dés qu’il devient adulte, a
reconnaitre ses besoins réeds$ a critiquer ou rejeter les efforts aliénantdéséducateurs de la publicité,
des mass media, et de la morale du marketingNA pp. 333-334.

39 Denis de Rougemorite civisme europégi967), aOCDR t. lII, vol. I, p. 178-182.

3701dem Les Méfaits de I'Instruction publiqué&929), Lausana, Eureka, 1972,
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mancat encara de la prosa elegant i aguda que\idsearia anys despré§- Alli,
anunciant en part la crisi imminent de les demaesaad’entreguerres, critica
I'alineament dels esperits a I'escola en pro ddliés de I'Estat-nacié, el qual, en lloc
de promoure la lliure realitzacié de les personesii@ d’'una sana pluralitat de la
societat civil, mamprén una labor de centralitzawGitorial i uniformitzacié dels
individus atomitzats, la qual seria explotada attem per ma dels totalitarismes.
Aquest procés estatal d’unificacio cultural i lingfica, perd també ideologica en favor
de tendéncies nacionalistes, confessionals o te$ciedicals, suposa la destruccio
sistematica i gradual de la diversitat existensiatle la societat civil. |, al remat,
I'anihilacié d’ella mateixa, consequiéncia de I'exd® tentacular del control imposat
per I'Estat, per via no sols de I'ensenyament pukdind també del servei militar
obligatori, de la repressio juridica i policial, Bemanipulacié delsnass media Més
avant, hom perfilaria i aprofundiria aquesta anaés d’un intent per corregir i superar
I'igualitarisme agressiu, abstracte i desarrelatkrmedi, intrinsec a l'ideal jacobi de
democracia republicana, el qual, a més a més, amlisdues ansies d’homogeneitat
social, desincentiva la varietat propiciada pemxdad-lencia i la creacid de les

consciencies individuals.

“Pour Napoléon, I'école ne devait plus former desspnnes, mais des soldats pour la
Nation. Hegel pensait a peu prés de méme: il peqsai I'Etat n’'était pas la pour le
citoyen, mais qu’au contraire, le citoyen étaiptaur I'Etat. L'école napoléonienne, [...]
n'est pas la pour les éléves, mais les éléves typsur la Nation. Ainsi, le nationalisme
devient la religion réelle, établie en force, et gudes moyens de répression qui sont
I'armée et la police — ce que n'ont plus les autedigions”. A més hi afig: “C’est a tel
point que I'on a pu soutenir que le véritable batl&cole, sous la llle République
[francesa], c’était de former des lecteurs pourjdesnaux, qui a leur tour formeraient
des électeurs. Le but dernier étant donc de sBEtat et la Nation, et pas du tout de
servir les personnes. (17 janvier 196%7".

L'opcié alternativa seria la vertebracié d’'un maqdehés social i menys
estatalista, de democracia participativa, oberféacio dels cossos intermedis que

vivifiquen i enfortisquen la societat civil, alhogaie servisquen de pont de comunicacié

371 Christophe Calame, “L’Ecole et I'essayiste’Eeriture, n° 29, tardor de 1987, p. 74.
$72INED, p. 53.
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entre els individus i el poder politic. | al seu guant a la institucié escolar, caldria
veure, a la llum dels textos, I'aposta per la géaamiversal del dret a I'educadiden
relacié a una no menys important proteccié de igausocial dins de la diversitat. Es
tracta d’'una vehiculacié de la interaccié entré‘damuna mesura de minims” i les
distintes visions culturals i religioses de maximgixo, mitjan¢cant un sistema educatiu
que permeta la convivéncia, a la vegada, d'unala&gmdblica plural i una escola
privada ancorada en el foment del nucli basic étch social sense negar la seua
especificitat de valors. En virtut de les transfacmons socials esdevingudes a finals del
segle XX, i en particular de la meditacié ecologiade la irrupcié del fenomen del
multiculturalisme (fluxos migratoris creixents, roifes nacionals, etniques,
religioses...), tal volta, com apunta Christophdaf®®, lI'escola i el seu acusador
d’antany es troben ara del mateix codfat.

Una vegada examinats els trets basics que emmarguesignificat, el
contingut i els fonaments de la dimensio ética engemont, aixi com altres glestions
col-laterals com ara els temes del civisme i I'agdi@ caldria avaluar, a continuacio,
quin ha sigut el seu abast en la discussio filoaddbbre el fet moral i fins i tot quin pot
ser el seu paper a jugar a hores d’ara, tant mteheixement de la dignitat de tot ésser
huma com en la recreaci6 de lligams comunitarisorgsts de reminiscencies
enyoradisses.

August Monzon destaca que el conjunt dels dispetsonalismes mai no ha
sigut “una filosofia dominant enlloc, ni tan sols pensament de moda, excepte en
cercles bastant restringits. Es cert, pero, queseim estgiresent d’alguna manera, i

de vegades amb una influéncia significativa, gepayspreable, en ambits tan variats

373 En acd Rougemont no pot ser sind un perpetuadial ke la llarga tradicié calvinista d’extensio
accesible de I'ensenyament a tota la poblacié) sale que, d’enca el segle XVII, va marcar el gemtpi
difusor de la democratitzacié educativa Comenigsretament vinculat a la universitat reformada de
Herborn, al comtat alemany de Nassau.

374 Christophe Calamep. cit, p. 78.
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com la politica, el dret, I'economia, la pedagogita teologia™’ Aquesta preséncia
testimonial perd perseverant dona constancia d¢ubfitat permanent d’'una reflexié
humanista arrelada en I'esdevenir historic delesedf i que interpel-la, fins i tot, als
nostres contemporari&

La resposta primerenca, durant el periode d’enémregs, a les manifestacions
inicials de crisi de la civilitzaci6 moderna modtévalua del seu esperd éetic i de la seua
antropologia integral i comunitaria, la qual atemida subsanacié de les mancances
intrinseques al paradigma formal, procedimentalbijexctivista de la concepcié moral
propia de la modernitat. Passada ja I'onada exigtlsta als annals de la historia de la
filosofia i esvait el marxisme amb el crepuscleleteideologies ocorregut en I'Ultim
guart de la centuria passada, desapareixen peaciimaos dels grans vectors de critica i
canvi social al llarg de la segona postguéffaEn connexié6 amb aqueix alé
revolucionari que respirava I'época pero senseaunitizid clar on anar, es palesa, primer,
el fracas de la revolucid popular de la primavexddaga al bloc soviétic i de maig de
1968 a l'oest capitalista, en demanda de majoidizatid social i transformacions en
els costums i els modes de vida. |, després, tadhfositat de les subsegients evasions
substitutories: utopies d’escapada al mon rurékfic al marge de la societatevival
del mite modern del bon salvatge—, inconformism&ageventut expressat per mitja del

moviment hippie, de l'eclosié d’espiritualitats orientals quan isectaries, de la

37> August Monzon, “Liberalisme, comunitarisme, pem@me”, aEmmanuel Mounier i la tradici6
personalistaop. cit, pp. 63-64.

37® Giorgio Campanini és de la mateixa opinié quamlecque la meditacié humanista del conjunt dels
personalismes, més enlla dels vint anys que trarestde 1930 a 1950 en els quals gaudi del pedede
major creativitat i produccio literaria, s'estén,les seues arrels i durabilitat posterior, ablleample del
segle XX fins aplegar a I'actualitat. “Come giaésrivelato, vi € un «personalismo implicito» che ha
percorso sentieri marginali, o addirittura condsdiiterranei, sino a riemergere, come un fiumeaari
determinati punti, in coincidenza sopratutto candmenti di piu acuta crisi della societa. Sottosioe
aspetto non sarebbe difficile cogliere temi persistigi nella rivolta studentesca del maggio ‘a8 taluni
movimenti ecologici e pacifisti, nella contestazatella societa dei consumi, nei vari neo-umanesimai

si affacciano all'orizzonte in polemica con I'affiearsi progressivo di una societa tecnologica roplie
non sembra piu restare alcuno spazio per gli uoeer 'umano”. Giorgio Campanirbersonalismo e
democraziaBolonya, EDB, 1987, pp. 50-51.

37"\egeu Jean LacroitMarxisme, Existencialisme, Personnalisiaris, PUF, 1950.
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radicalitzaci6 amarga delock and roll.3>"® Malgrat tot, aquests fets ajudaren a
il-luminar, de forma gradual, alld que Rougemortlifica com “la questié del segle”,
els temes bandejats pel mén modern, és a dirréggiptes per les finalitats o sentit de
la vida humana i la reobertura comunitaria del iérsocial, clos univocament en el
contracte.

“Il'y a quelque chose qui est peut-étre plus effrayque les prévisions apocalyptiques
des écologistes, quelque chose qui est déja pausi el et bien 1a, qui est la question
du siécle, une question pure, béante, qui ne seitpds temps de ma jeunesse qu'a
quelques-uns, et qui a subitement éclaté dansnestsités de tout I'Occident et dans
les rues de toutes nos grandes villes au mois dd 968: Que faisons-nous laQuel

est le sens de cette société, quel est le sensdgendans cette société qui n’en est pas
une, qui n'est pas une communauté? Que vaut saamide vie calculé en termes
purement matériels? Vers quoi nous conduit-ellgaudt reconnaitre qu’elle ne le sait
pas elle-méme. (29 octobre 1971%*.

El personalisme comunitari queda aixi com un aigesdipervivent a tots
aquests avatars socioculturals, encara que, cagnea dels temps, hagué de perdre la
seua definicio d*isme”. Sensible a tal clima inkettual, Paul Ricoeur plasma de forma
succinta la seua posicié: “Meurt le personnalisregient la personne®® L’objectiu
tenag no és altre que reivindicar tostemps la soprdignitat de la persona humana,
junt a la fretura de recuperar la dimensié comuiaitdaumanitzadora i desinteressada, a
mode de complement a la racionalitzacié mercarmtil Sistema. Com ha dit Giorgio
Campanini:

“[...] vi € un «personalismo implicito» che a peammw sentieri marginali, o addirittura
condotti sotterranei, sino a riemergere, come umd carsico, in determinati punti, in
coincidenza soprattutto con i momenti di pil acotisi della societa. Sotto questo
aspetto non sarebbe difficile cogliere temi perfistiéi nella rivolta studentesca del
maggio '68, in talumi movimenti ecologici e padifimella contestazione della societa
dei consumi, nei vari neo-umanesimi che si affauziall’orizzonte in polemica con
I'afermarsi progressivo di una societa tecnologiedla quale non sembra piu restare
alcuno spazio per gli uomini e per 'umarig®.

378 Cf. Gérard Gilloux, “Mounier face aux jeunes”Pianéte Plus. L’homme et son message. Mounier
agost de 1970, pp. 121-126.

$9INED, p. 145.

30 paul Ricoeur, “Mounier philosophe” L& personnalisme d’'Emmanuel Mounier. Hier et demBiur

un cinquantenairgop. cit, p. 219. “Et c’est la mon argument philosophigjeeprétends que le mot
PERSONNE [...] reste le meilleur candidat pour enintles combats politique, juridique, économique;
meilleur candidat justement que d’autres entitésgunt pas soutenu le défi et qui ont été emparigar

la tourmente: je pense a des mots comme conscismjes, moi, subjectivitélbid., p. 223.

%1 Giorgio CampaniniPersonalismo e democraziap. cit, pp. 50-51.
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Percacant aquests fils conductors, el personaliser@contra, en el temps
present, amb el “liberalisme substantiu” proposat@harles Taylor i Michael Walzer,
com també amb el “comunitarisme liberal de cairestganvencional o dialogic”
d’autors com Adela Cortina, Pietro Barcellona o Bodura de Sousa Santos. Aquests
darrers pensadors, conjurant qualsevol retrocéfalgas en pro d’alguna mena de
comunitat organicista o premoderna —com és el ehsaimunitarisme anglosaxé més
tancat dels anys huitanta (Alasdair Macintyre, Mah Sandel...)-, propugnen la
pluralitzacié del lligam social per a compensar$@accio juridica i I'economia
pecuniaria regides pel contracte de base indivistaal“Hoy sabemos que la idea de
comunidad no puede pensarse como un espacio aprgsautoritario, sino como
eleccion libre basada en la consciencia de queesola reciprocidad de las relaciones
no dinerarias se produce el verdadero reconocimiel® la diferencia y de la
particularidad. La comunidad puede ser el lugarddopn..] se evite la conversiéon de
todos nosotros en «analfabetos socialé»”.

A inicis de la decada dels noranta, Jean-Marie Dwatie escrivia que “tenim
la impressié que no és només un segle el que slasald tota una época: I'eépoca que
ara designem amb el nom de Modernitdt’La celebracié sobria sense ufanor del
bicentenari de la Revolucié francesa i I'enfonsanasdinitiu del marxisme, el darrer
sistema ideologic amb voluntat emancipatoria, alltes de la caiguda del mur de
Berlin, semblaven palesar-ho. La ratificacié vingletla ma de la impossibilitat de
trobar un remei eficag, per mitja de la proclamadiona pretesa fi de la historia,

culminada amb I'extensio mundial de la llibertat mercat i una efimera primavera

352 pjetro BarcellonaPostmodernidad y comunidad. El regreso de la vixioh social[H. Cl. Silveira,
J. A. Estévez i J. R. Capella, trads.], Madrid,tx01996, p. 125.

33 Jean-Marie Domenach, “La modernitat contestad®ermspectives de la modernitat avancddavier
Arbos i Angel Castifieira, dirs.], Barcelona, Encfdia Catalana/CETC, 1994, p. 13.



184

democratic&®* Aquesta asseveracid, divulgada per Francis Fukayamb un sabor
hegelia ja antiquat i mistificador, més que foraddeta (inspirat en Alexandre Kojéve) i
s'imbricara amb les tendéncies neoconservadoriggrals imperants, amb pruiges de
“pensament Unié®> xocava de front amb una realitat historica erllieiu

La reactivacié dels ardors nacionalistes a lesrgaede I'Ex-lugoslavia, les
renovellades lluites étniques a I'Africa o I'emengi de l'indigenisme america —en
resposta, en part, als fastos de la celebracioadileiscents anys del descobriment del
nou continent— n'eren exemples inequivocs. Finpualt que el terror dels atemptats
sagnants de I'1l1 de setembre de 2001 a Nova Yorkdmostra, amb tota la seua
cruesa, al bell mig del cor emblematic de I'Unigpespoténcia. Domenach, valorant els
drets humans com la sola heréncia imprescriptibke & pensament modern llegara a
les generacions futures, pren consciencia de irerrefragmentacio i complexitat de la
realitat de les coses humanes, inaprensible jamg#jnt la logica dualista d’ascendencia
cartesiana que divideix entre racional i irracigdjectiu i subjectiu. Aleshores, cal un
desplacament de I'epistemologia cap a la rad madtie permet apreciar i relacionar, a
la vegada, distintes perspectives culturals i digaes d’evolucié historica. A més a
més, alld que s’evidencia en major mesura, a migatoanscorre el temps, son les
variades contestacions que rep la civilitzaci6 maaefins i tot sota formes d’'una
viruléncia brutaf®®

Aixi, sobretot des de fora d’Occident perd tambéeal interior, la modernitat
es veu contestada per forces reactives que ellaixaaha contribuit a despertar: els
nacionalismes excloents i els fonamentalismesioslig, reductibles ambddés al que se

sol qualificar de rebrot del comunitarisme d’armelpremodern. Quines soén les causes?

4\bid., pp. 13-16.

385 Cf. Francis Fukuyam&l fin de la Historia y el Gltimo homby@arcelona, Planeta, 1992.

3% per a una analisi de dites contestacions queegigits s’exposen, vegeu: Jean-Marie Domenaph,
cit., pp. 16-23.
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Al seu solar original, seria erroni avaluar Unicaimkes accions centralitzadores de
I'Estat-nacio. En relacié amb elles, cal també déinprotagonisme a la uniformitzacio
instrumental i material, ¢co és, a la racionalithadesbocada i pragmatica del progrés
técnic i economic, la qual ha trencat els equdibamb els contextos ecologic,
eticocultural, filosofic i religios. “L’Europe [pértambé la resta de regions del globus
gue pertanyen a la cultura occidental] éprouve doricque la technique n’est pas
I'essentiel de sa culture, n’en est qu’une réstdtaet qu'elle peut étre nocive une fois
séparée de ses sources et de certaines de sencesigraditionnelles’®’

Mentre, a I'exterior, als desajustaments politicgusticies socioeconomiques
provocats per la descolonitzacio, se’ls suma eaganassa habitual en la implantacio
de models occidentals (nacionalisme estatalis@alsgme...) i les servituds d’'un nou
imperialisme enllacat amb la globalitzacié econ@mi€ins i tot, una causa mes subtil,
perd N0 menys perniciosa, s'entreveu en l'escilagrant entre les cultures natives i
una economia capitalista de base cientificotecnijgee encarna un procés de
modernitzacié importat, el qual quasi mai recolnaaguelles. Solament, tal volta, el
Japo6 constituisca un exemple d’integracié exitégeeta modernitat forana i les
tradicions propies.

Perd també s’observa una altra mena de contesjaeida mina des del seu
mateix si i que, no per meés discreta, €s meny®siOH i enervant: la postmodernitat

del “pensament feblé®® o “tardomodernisme culturaf®® Aquest moviment es

%7 Denis de Rougemont, “Sur le role de I'Europe dardialogue de cultures”, @admos n® 50, estiu de
1990, p. 12.

%8 Una bibliografia basica i oberta per a aproximaraé pensament postmodern podria incloure els
seglients textos: Jean-Francgois Lyotdral, condicion postmoderna: informe sobre el safidariano
Antolin Rato, trad.], Madrid, Catedra, 1987; Jeaudillard, De la seducciériElena Benarroch, trad.],
Madrid, Catedra, 1984; Gianni Vattimba sociedad transparentfTeresa Ofate, trad.], Barcelona,
Paidds, 1990; Gilles Lipovetskiya era del vacio: ensayos sobre el individualismantemporane¢Joan
Vinyoli i Michéle Pendanx, trads.], Barcelona, Araga, 1988, i tambEl crepusculo del deber: la ética
indolora de los nuevos tiempos democratighsna Bignozzi, trad.], Barcelona, Anagrama, 1%9drre
Bourdieu, “El intelectual negativo”, @ontrafuegos: reflexiones para servir a la resisiancontra la
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constitueix en hereu d’un patrimoni intel-lectuatdrogeni, pero qualificat en conjunt
per Rougemont de profundament antihumanista i vgaan no conformista, davant la
confrontacié de la persona amb la reafitAEs tracta dels tres pensadors de la sospita —
sobretot del Nietzsche capgirador dels valors mdramanistes i en menor mesura de
Freud i Marx—, de la desfiguracié estética i I'atadié del personatge encetada per
Franz Kafka en el mon literari, de l'aridesa desfide¢ huma pregonat per Jean-Paul
Sartre, de la formalitzacio creixent de les ciemdimmanes duta a terme als anys
seixanta per l'estructuralisme i de la “deconstidiccposterior de les visions
tradicionals de 'home engegada pels postestrustesl

Aixi, fins a certa mida, la reflexié postmodernpresenta un desenvolupament
dels vectors culturals moderns: a la “mort de Daufjurada per Friedrich Nietzsche,

consagra, tot seguit, la “mort de 'hnome” predicaea Michel Foucault; aprofundeix la

invasion neolibera[Joaquin Jorda, trad.], Barcelona, Anagrama, 2pp0,133-136; i, per ultim, Carlos
Diaz,Nihilismo y estética: filosofia de fin de milenMadrid, Cincel, 1987.

39 Jesus Ballesteros empra la qualificacié de “tamttemisme cultural” per a referir-se al fenomen de
crisi de darreries de segle de la modernitat, deepestestructuralistes francesos (J.-F. Lyotard, R
Barthes, J. Baudrillard, M. Foucault, G. DeleuzeD@rrida...) popularitzaren a finals de la décdda
1970 com a postmodernitat. Amb aix0 pretén salvaategoria de “postmodernitat” per a designai, aix
una linia alternativa de pensament en formaciéersgfwra del marc modern, que, al seu parer, virdria
aglutinar les notes de raonabilitat hermenéuticaeerrca de I'ontologia, ecopacifisme, neofeminisme
libertat éticament responsable, drets humans,cfzatioé politica i creixement econdomic sostenible.
Jesus BallesterosPostmodernidad: decadencia o resistencMadrid, Tecnos, 1997, p. 85. En
concordanca amb aquest, Boaventura de Sousa Seoisgient que el capitalisme democratic avangat
ha exhaurit el projecte modern i que viu de la prgcié d’aqueix esgotament, defineix també un fnode
alternatiu semblant amb el mateix nom de “postnwitirde resisténcia”. En ella, “la relacion entre
moderno y lo postmoderno es, pues, una relacidtradiotoria. No es de ruptura total, como quieren
algunos, ni de continuacion en la misma linea, couieren otros. Es una situacion de transicion que
tiene momentos de ruptura y momentos de contintiddahventura de Sousa Sant@® la mano de
Alicia. Lo social y lo politico en la postmodernijaSantafé de Bogota, Siglo del Hombre
Editores/Ediciones Uniandes/Universidad de los AndE998, pp. 120-121. En atencié a I'horitz
d’'universalitat en tensié amb el pluralisme étiuitural que cerquen els personalismes, aixi cdlura
impuls alliberador o utopic que respon a I'anhelumieria de “refer el Renaixement”, August Monzon
diu “que és ben legitim parlar d’una postmodernitabpica» («resistent», segons J. Ballesteroginb,
altres paraules, d'utopia construida «a partirfidgglment»”. August Monzon, “L’heréncia del segle XX
celebrar la tradicid, preparar la utopia. cit, p. 10. | aix0, perquée “al personalisme li pertpcaposar

un veritable dialeg, dificil i exigent, entre leiwetses concepcions de «vida bona», en la receicque
hom ha anomenat un «perfeccionisme minim» o «medesimpartit raonablement per tots. El
pressuposit necessari rau a acceptar que val Epre és més huma— passafindividu a la persona,
del grup a la comunitat tambédel fragmeni{postmodernal mosaicd’una nova civilitzacid, plural pero
articulada al voltant de valors universals i de pogies socioeconOmiques que siguen realment
universalitzables”ldem “Liberalisme, comunitarisme, personalisme}, cit, pp. 69-70.

30 AVNA p. 212.
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secularitzacio social o marginacié de les religiarscara que amb el debilitament tant
de les arrels culturals judeocristianes i grecokst com de la seua interaccid
conflictual, no deixa també d’afeblir 'Thumanisméustrat originari... Pero el nihilisme
contemporani que, consequentment, s’estableix, atad@speranca i allunyat del
compromis amb la historia, sobretot duu a termecdastatacié del suicidi o
autodestruccié de la modernitat. La confianca eadageometrica i instrumental, en un
sentit de progrés historic lineal o en la lliber@bnable i critica de I'ésser huma, s’han
perdut pel cami’*

L’home actual es veu aillat en la seua individaaMoluntarista i llancat a un

derrotisme étic sufocant de la ma del relativismés mtomitzador. Aqueixa logica,

%91 Malgrat tot, un pensador tan genuinament postmodem és el cas de Gianni Vattimo, superant el
nihilisme tragic i negatiu, s'atreveix a salvar skus continguts critics i “destructius” (la negade
gualsevol esséncia objectiva o natural) per migaladvia hermenéutica. Aixi, enmig del conflicte de
perspectives i d’horitzons humans, pren opcié arfaiuna raonabilitat practica de caire historiagratiu

i interpretatiu, amb la qual cosa adopta un to p@stiu allo que hom “diria, con Nietzsche, quesso
puede construir sin destruir”. Per tant, “el néifio se vuelve hermenéutica: pensamiento que sabe qu
puede mirar hacia lo universal sélo si pasa a $raled dialogo, el acuerdo, taritas si se quiere [...]",
fixant en el respecte a la llibertat de cadasdiake de I'ética i de les normes juridiques. Al eaptl, hi

ha en Vattimo una nova concepcié de la mateixaatdbosofica, lligada als avatars de la historia
d'Occident. El final de la metafisica, pensableaswnt ensems al final de l'eurocentrisme i el
colonialisme, mena a reconsiderar I'objectiu Ultienla modernitat: ja no es tracta d’abastar unfepant
plena de la ma del progrés, sind, per contra, deipar i alliberar ’home mitjancant un afeblimatd

les estructures fortes i una reduccié de llursgm&bns. En aquestes noves coordenades, en les qual
prima la qualitat sobre la quantitat i I'escolttagaraula de l'altre sobre I'apreciacié exactd'alaiecte,

la filosofia es desvetla, per sorpresa, més profadeligid que de la ciéncia. Aleshores, “la fofia
descubre justamente, con cierto orgullo, que naires ciencia, sino soélo la expresion, aunque sea
formalizada, del «mundo de la vida» con sus neadsis] sus expectativas y esperanzas, con sus
reivindicaciones de derechos. [...] Hacer valedexecho de cada uno a una existencia significativa

se quiere, el derecho a la «felicidad», es la tareala filosofia se esfuerza en realizar [...Jeég€u
Gianni Vattimo,Nihilismo y emancipacion. Etica, politica, deredi@armen Revilla, trad.], Barcelona,
Paidds, 2004, pp. 11, 10 i 54-55. En aquest sdiaitroximacié entre filosofia i religi6 com a fontie
sentit existencial, Vattimo avalua la necessitatgdiornamentodel cristianisme, focalitzant-la en un
proposit de secularitzacié o desmitologitzacio Id’a€ligiés en benefici d’'una creixent “encarnacd#l
missatge cristia. Amb la qual cosa, es visualitzésser com a esdeveniment des d’'una “ontologla”feb
circumscrita pel limit que suposa el principi deite¥amor com a expressio minima i no reduible del
misteri transcendent. Seria aquest un mode depassaa comprensio teologica de la fe ubicada en la
raonabilitat, a una antropologia que situara I'’hamnda historicitat i a una ética desacralitzaflaxible.
Seria, per tant, una manera d’abordar de nou, elespdrametres postmoderns, la questio inesgatizble
convertir en vivencia auténtica la fe cristianapdigjant aixi tant el model catolic de la teologaiunal
d’inspiracié aristotélica i tomista, com la concépmoderna identificada amb un cristianisme trdgic
existencialista basat en el salt en la fe, maneaixdi racional. Vegeuidem Creer que se cregCarmen
Revilla, trad.], Barcelona, Paidds, 1996. A lardista evident 'acostament d’aquesta postura, espda

pel filosof italia en diversos textos, vers el galna “postmodernitat utopica o de resisténciaddat amb
anterioritat, i, aixi mateix, envers la darrerasi@rougemontiana del personalisme formuladi’avenir

est notre affairg1977).
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segons Jesus Ballesteros, empelta el tardomodexrdsmh I'esperit consumista d’'unes
societats occidentals del capitalisme avancat que dubstituit el model dehlbmo
ceconomicupel dhomo ludensl, en la mesura que prima el principi de plaail®
inconscient, subjectiu, instintiu i instantani solet principi de realitat i allo conscient,
raonable, interpersonal i durador, comporta la oliesd del jo en una massa
indiferenciada i la correlativa dissolucié del mneexxement moral de l'alteritat i la
diferéncia, aixi com de la dimensié instituciomaprescindible per a I'accié politi¢&

Enmig d’aquest panorama, pren volada, sobretotddgsincipis dels huitanta,
un discurs que, en oposicid al que considera cammndéencies disgregadores de la
critica social d’esquerres i de la postmodernitaitista i hedonista, postula la restitucio
d’un “fonament Ultim de valors i normes” que acab® els desequilibris a I'interior de
les societats modernes avancades. Estem parlanedebnservadorisme d’autors com
Michael Novak, Irving Kristol, Daniel Bell o Peter Berger®®, el qual es configura, en
paraules de José M2 Mardones, com la nova “relige@”"capitalisme democratté en
alianca amb el neoliberalisme radical. Fixa el pant de partida inspirant-se en la
coneguda analisi de la societat confegida per Mark i Max Weber, la qual li permet
subdividir el sistema en tres ordres independezitéecnoeconomic encarregat de la
produccio; el politicoadministratiu, faedor de Hanitzacié social i del govern; i el
cultural, donador de sentit a la vida individuabtial.

Aquest corrent sociocultural, i també politic, itiica bé els simptomes del

malestar cultural pel que travessa I'home occideowatemporani, pero erra en la

%92 jesus BallesteroBostmodernidad: decadencia o resistenoia. cit, pp. 85-98.

393 Cf. Daniel Bell,Las contradicciones culturales del capitalisftéstor A. Minguez, trad.], Madrid,
Alianza, 1977; Michael Noval&l espiritu del capitalismo democraticBuenos Aires, Tres Tiempos,
1984; Irving Kristol,Reflexiones de un neoconservaflhran Carlos Gorlier, trad.], Buenos Aires, Grupo
Editorial Latinoamericano, 1986; i, finalment, Rete Berger,La revolucion capitalista: cincuenta
proposiciones sobre la prosperidad, la igualdad ay libertad [Agustin Aguilar, trad.], Barcelona,
Peninsula, 1989.

394 José M@ MardonesNeoconservadurismo. La religion del sistemiladrid/Santander, Fe y
Secularidad/Sal Terrae, 1991, i tamBépitalismo y religidon. La religion politica neocsgrvadora
Santander, Sal Terrae, 1991.
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determinaciéo de les causes. Perque, amb la vold#elarada de voler legitimar
I'eficacia de les estructures capitalistes i litdganocratiques existents, obvia la
subjugant racionalitat funcionalista i I'econominis pragmatic propi d’aquelles com a
origen de les contradiccions i foraviaments pgés|’home modern. |, en canvi, busca
circumscriure I'arrel de la crisi, Unicament, aaljue anomena “modernisme cultural”.
De tal mode que redueix aquestes convulsions tzi@ifiries a una sola crisi cultural,
moral i, al capdavall, espiritud’

Aleshores, emulant la indicacié del protestantistom a sustentador moral
del capitalisme primitiu que féu Weber, la disjunentre els ordres economic i cultural
s’intenta superar mitjancant la recuperacié delepgpiblic de la religid, tant per al
forniment d’'una ética civica com per a donar senlit vida personal i social. Ara bé, la
desprivatitzacié neoconservadora de la religiéotd@ @ fi la seua instrumentalitzacié a
favor del sistema, el qual la converteix en un anitf'autolegitimacié i control
sociocultural. Aixi, des d’'una separacié d’ambitse gncomunica els engranatges del
capitalisme, la democracia liberal i la religio viseolada protagonista institucional de
la anhelada cohesio cultural—, aquesta ultima eciala des d’'una optica espiritualista
gue tan sols considera el seu aspecte transcemdeatagant, de tal manera, una certa

idolatria conformista respecte athtu quoque ajuda a perpetuar.

395 En consonancia amb aquest diagnostic, Jirgen htalsecomenta: “El neoconservadurismo que hoy;,
sobre todo en las ciencias sociales, domina unanasdesengafiada del marxismo, se nutre de los
motivos del hegelianismo de derechas”. Aixi opin@ g'emprenen dues revisions. Per un costat, una
delimitacié de la rad instrumental al camp de iémnaes naturals i de I'esperit, per tant, tanGen
banda a la rad practica que resta foragitada.rlajtee costat, I'acceptacié de la sociologia moder
(vinculacié del mercat i de I'Estat per a assegliexisténcia privada i professional de I'individlins
d’'una societat industrial regida per la divisio tteball) i, alhora, del paper compensador dellgidei la
moral tradicional en qliestions culturals, amb kaitju de procurar I'eficiencia i cohesio del cortjdel
sistema. Hom troba en conseqiiéncia “una actitudnafiva hacia la modernidad social con una
simultanea devaluacion de la modernidad culturBB. a dir, “una interpretacion tecnocratica de la
sociedad moderna con una revaluacion funcionadistéa cultura tradicional. [...] Este tradicionais
niega todo derecho a los puntos de vista consiagci criticos que el universalismo moral compoyta,
priva de su fuerza subversiva y creadora a la \andiau artistica”. Jirgen Habermas|, discurso
filosofico de la modernidafManuel Jiménez Redondo, trad.], Madrid, Taur@911, pp. 90, 94 i 96-97.

Al remat, conforme desvetla Irving Kristol en urfartunada maxima: un neoconservador és “un liberal
assaltat per la realitat”; citat a Joan Vergéstréisuccio”, aCons i neocons: el rerefons filosofitoan
Vergés, ed.], Girona, Documenta Universitaria, 2@075.
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Veiem, per tant, en aquesta caracteritzacié deligi¢ neoconservadora unes
diferéncies cabdals que la distancien en gran raedita perspectiva de 'humanisme
cristia i, fins i tot, de la postura conciliar déhtica Il i de tedlegs com, per exemple, el
protestant K. Barth i el catdlic J.-B. Metz. Des Hbaptica de tots aquests, “el
modernismo [cultural], y el propio Nietzsche, y mupuesto el postestructuralismo,
lejos de oponerse a la logica de la Modernizaci@matistica [economica i politica],
pueden considerarse como una radicalizacion dédma?® és a dir, la ruptura entre
cultura i sistema és un producte de la mateixandiicg intrinseca de la modernitzacié.
En sintonia amb aquestes orientacions humanistsis2le Rougemont, com ja hem
vist, sosté que la transcendéencia cristiana haad’aparellada, indestriablement, amb
I'encarnacio immanent del seu missatge. D’aquiltpme plantege una desprivatitzacio i
desitjable influéncia sociopolitica i cultural de feligi6 de molt divers calat: deixar
“testimoni” o ferment de transformacié humanitzadole la realitat a guisa de fruit
d’'una fe viscuda en plenitud i llibertat, encara gense exhibir cap senyal institucional
cristiana.

Després d’haver contemplat la faceta decadent gmdémodernitat a mode
d’esmicolament agonic en [I'evolucié cultural modgrnaixi com les reaccions
comunitaristes i neoconservadores provocades é¢rppata seua deriva, toca avaluar,
en darrer terme, les propostes més centrades deasifpd’aquesta crisi sociocultural.

La introversio narcisista, hedonista i nihilistaotivisme, la fragmentacio en
un relativisme de valors individuals o col-lectimsomunicats, el cientisme, la tesi de la
divisié taxativa entre vida privada i publica endamocracia liberal... Tots aquests
efectes extrems configuren, ho hem vist suaracdieari postmodern a qué condueix la
separaci6 cartesiana entre cos i anima, espeatéria, individu i grup huma i, sobretot,

entre ra0 geomeétrica i accid subjectiva. D’aquestanera, com ja denunciara

3% Jesus BallesteroBpstmodernidad: decadencia o resistenoia. cit, p. 92.
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Rougemont als anys trenta: “La razén es incapaztgmo, de motivar la conducta, y
son los sentimientos los que la movilizan. [...]raadn queda, pues, desconectada de
las pasiones. Tiene capacidad para describir losdse—lo que es-, pero carece de
fuerza para motivar la accion hadiaque debe semporque es una facultad inerte, sin
fuerza motivadora®’ Al capdavall, I'escissi6 moderna entre racionatisabjectiu i
irracionalisme subjectiu es mostra com la metachdaisuperar per a redrecar el clima
cultural atomitzat i revitalitzar les estructurescials, desballestades pel liberalisme
burgés o excessivament rigides per I'obra de liEg&ro, en tot cas, requerides d’'una
justicia major per via de la solidaritat fratefia.

Es aixi que es copsa la importancia cabdal de davexio filosofica que,
encetada des de primeries del segle XX en cerethsts d’estudiosos (fenomenologia,
existencialisme, personalismes, Escola de Frankjumharcaria I'inici d’'un recorregut
lent de rehabilitacié de la rad practica o intejsctiva. La via morta de la filosofia de
la consciéncia de caire subjectivista plasma, pules devastadores sequeles de la
Primera Guerra Mundial, el fracas de l'ideal ilttat I'avanc de la rad i el progrés de la
ciéncia no duien aparellats el progrés moral deulaanitat, aleshores, I'anhel modern
de cercar I'encontre entre la veritat racional aeciencia i la llibertat restava sense
traure cap.

A cavall entre el somni positivista decimononi@s Icrues convulsions de la

centlria seguent, el socioleg alemany Max Webepasar en questié els axiomes

397 Adela Cortina, “Razon practica”, 20 palabras clave en étic&stella, Verbo Divino, 1994, pp. 343-
344,

9% Malgrat la necessitat imperant de dotar d’argumembnats a l'accié, August Monzon remarca també
el lloc que cal reconéixer en ella al sentimenbr8mt al sentiment compartit entés com a solidaat
“compassid” que ens permet superar I'individualigmpassar “del fragment al mosaic”. August Monzon,
“L’herencia del segle XX: celebrar la tradicid, pagar la utopia’pp. cit, p. 11. En aquest sentit, Emilia
Bea denota la rellevancia que Simone Weil don&mtirment de la compassié a mode de reconeixement
desinteressat de l'altra persona en la seua dignisobretot d’aquells que es troben immersoslen e
sofriment més agut i pregon, en un desarrelamelur@o respecte a la seua humanitat que l'autora
francesa qualifica com malheur Cf. Emilia Bea,Simone Weil. La memoria de los oprimiddtadrid,
Encuentro, 1992, pp. 222-231.
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il-lustrats i explica com la racionalitat propia e modernitat no es traduia en un
creixent enriquiment cultural i étic. Va constatare, a I'augment de la capacitat
cientifica i tecnica que proporcionava un domini sméstret de la naturalesa,
'acompanyava una secularitzacid o desaparicid’@lenient simbolic vinculat a les
cosmovisions religioses. Pero que, de mode alarmagokix desencantament o perdua
de sentit i unitat de la vida humana no era sulisfiter cap altre tret vertebrador de
cohesid eticosocial. A més, tal buidament delsisegfue permeten I'exercici de la
libertat responsable, anava de la ma d’'uns prosessiquilosadors de l'autonomia
individual: la burocratitzacié de I'administraciétatal i I'oligarquitzacié de I'entramat
socioeconomic.

Malgrat aquestes critiques, és evident que, eengbs$ actual, encara romanem
immersos en plena modernitat si ens atenem auacsgit social, economica i politica,
nogensmenys, com apunta J. Ballesteros, s’hi pdeéctar una série de simptomes
significatius que anuncien canvis en 'opinié paafi*

1. L’exigéncia de la pau o repte de la superviveragparegut, en finalitzar
la Segona Guerra Mundial, tant a resultes de Krowausat per
I'Holocaust jueu simbolitzat en Auschwitz, com g&nici de l'era
nuclear amb el llancament de la bomba atomica sblmeshima i
Nagasaki. Fet Ultim que estengué pertot arreurgdrt@ la destruccio
del planeta una volta encetat I'enfrontament erdl® dos blocs,
comunista i capitalista.

2. El requeriment d’articular una pluralitat culturahm a consequencia
de la descolonitzacié esdevinguda al llarg de ¢psa meitat del segle

XX I els actuals moviments migratoris del sud emjpotap al nord

39 Jesus BallesteroBpstmodernidad: decadencia o resistenoja. cit, pp. 103-105.
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opulent. Fenomens als quals cal sumar les reiagdiaos de no
discriminacio i autodeterminacio de les minoriesio@als i étniques.

3. La necessitat imperant de comptar amb els probleewmdogics
derivats de la industrialitzacio i I'expansio urbaque irromperen amb
forca a partir de la primera crisi del petroli ¥ 3.

4. El repte del desarrelament i la devaluacié delsorgalde cura i
conservacio ocasionats per l'individualisme volusta. A¢o duu a la
urgéncia de revisar el model antropologic unildtep@e sustenta la
concepcié moderna dels drets humans en una universebstracta.
Aquests drets, sorgits de I'espenta de la Revolinaitcesa, es basen en
la concepci6 d’home burgés, amb plenitud de fatsulfésiques i
psiquiques, blanc i occidental. Cal, doncs, unartolse d’aqueixa
tipologia a la diversitat humana, reconeixent pdesona arrelada en les
seues circumstancies vitals dins d’'una nova meatadiuniversalitat
concreta. Com ara, la transformacid envers un ng@ofsme que, més
enlla de reclamar la igualtat de drets amb el bawatemple també la
recuperacio dels valors femenins d’atencié i réldaimana inserits en
la maternitat. No com a privatius, en exclusivacdp dels sexes (aixo
seria involucionista), sin6 com a pertanyents adimpen interaccio
amb aquells altres referits a la potencia individula competencia,

considerats més masculins i consagrats per la fitentaodern®

% Ballesteros aposta, sense renunciar als seusrasstd, a favor d'ultrapassar el primer feminisnee d
Mary Wollstonecraft i Olympia de Gouges finEhsegon sex€1949) de Simone de Beauvoir, el qual,
basant-se en la igual dignitat moral entre homenagd demanava una justa equiparacioé de drets, pero,
contra, assumia el model antropologic d'exaltaas dvalors masculins propi de la concepcié moderna
dels drets humanthid., pp. 128-136. En aqueix sentit ressalten les pesale Virginia Woolf: “En cada
uno de nosotros existe dos poderes: uno masculatmyfemenino. En el cerebro del hombre predomina
lo masculino sobre lo femenino, y en el de la mugeifemenino sobre lo masculino. El estado de ser
normal y confortable es aquel en que los dos vjuetos la armonia, cooperando espiritualmente. &uiz
Coleridge se referia a ello cuando dijo que lasdga mentes son andréginas”. Virginia Wolfina
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Enmig d’aquest context en evolucié ens interessapasar les distintes
propostes etiques, culturals i de construccié dsokietat democratica que, des de
I'adopcié de la rad practica o intersubjectivalitean dues tendéncies de pensament, la
personalista i la de I'Escola de Frankfurt. |, ai&d pro de véncer la disjuntiva moderna
gue oposa, de manera irreconciliable, sistema i dedla vida, aixi com la colonitzacio
abusiva del primer sobre el sed6h.

Per una part, el primer pensament critic franidude Max Horkheimer i
Theodor Adorno accepta el balang d’exits i carenaiedernes sintetitzat per Weber i,
en consequeéncia, rellisca cap a un pessimismepahbgic que, palesatBialéctica de
la Il-lustraci6 (1947), el condueix a I'atzucac d’haver de recoméel fracas frustrant
de la modernitat. Hereu intel-lectual d’aquestsgelii Habermd$?, tanmateix, no es
conforma amb aqueixa ofuscacio de mires i, perrapstatreveix a optar per rebre el
llegat il-lustrat, esporgar-lo i continuar-lo. Abg'estima més enraonar una ll-lustracio
inconclusa que, per tant, inevitablement, requdeepevisio de I'analisi weberiana i un
reajustament de les relacions del sistema amb eldeda vida. D’entrada defén que les
patologies detectades en la societat moderna ram astides intrinsecament a la
racionalitzacié de la realitat ni a la seua consaggomplexitat, per la qual cosa postula

altres dos motius de la via morta en que havia ebeat I'esforg il-luminista:

habitacion propia[Laura Pujol, trad.], Barcelona, Seix Barral, 1986 135, citat a JesUs Ballesteros,
Postmodernidad: decadencia o resistenoia. cit, pp. 133-134.

41 Amb aco atenem al problema que també apunta Erhtas: “Hoy se plantea la cuestién de si podra
llegar a funcionar un nuevo compromiso pergefiacidocme a las viejas reglas de la politica orientada
problemas sistémicos [en referéncia als subsisteeéeconomia i I'Estat] — o si la gestion atenaltas
crisis sistémicamente causadas, y percibidas c@stémnscas, se vera socavada por movimientos ssciale
gue ya no se orienten por la necesidad de proMeeg@bernabilidad del sistema, sino por la neeesite

un nuevo trazado de limitemntre sistema y mundo de la vida”. Jirgen HaberEladiscurso filoséfico

de la modernidagbp. cit, pp. 421-422.

402 Jiirgen Habermag,eoria de la accién comunicativa. |.- Racionalidde la accién y racionalidad
social [Manuel Jiménez Redondo, trad.], Madrid, Taur@87t Teoria de la accién comunicativa. II.-
Critica de la razon funcionalistfiManuel Jiménez Redondo, trad.], Madrid, Tauru@37L Per a un
acostament sintétic i critic a la teoria socialliwral de Habermas, vegeu: Reyes Mag, cit, pp. 15-

72.
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1. L’'empobriment cultural, fruit d'un errat desenvolupent de la
diferenciacié de discursos (teoric, practicomorakiéetic) que mena a
I'especialitzacié atomitzadora i que comporta: pgr costat, una
consciéncia personal fragmentada i mancada deisntaloratius, que
acata, acriticament i obedient, les propostes dadecientifica; i, per
altre costat, I'escissio entre cultura d’expexsltura de masses.

2. La colonitzacié del mon de la vida pel sistemafatena especial, per
part dels subsistemes economic i politic, d’'ongsixr tant la crisi
cultural (que no material) del capitalisme demadcratcom la
deslegitimacio del conjunt del sistema.

Llavors es quan es planteja, partint de la formpgeeéica de comprensié
moderna de la realitat, és a dir, de la diferem@ide discursos (teoric, practicomoral i
estetic), la possibilitat de construir un sabeensiibjectivament compartit, sense caure,
doncs, ni en I'especialitzacié desbordant ni esubljectivisme axiologic. Aquest model
intersubjectiu desplacga I'atencidé del subjecte \arsontext social que emmarca les
relacions basiques de cada individu. Es aixi queaehdigma intersubjectiu obliga la
filosofia a deixar el seu lloc en benefici de larta social o sociologia, la qual ha
d’elaborar un nou concepte de racionalitat que gatem la teoria i a I'experiéncia
empirica.

Aquesta novella nocié de racionalitat esta formaelados tipus de raé: la rad
comunicativa i la rad instrumental. La ra6 comutiv@a consisteix en un procés de
racionalitzacié o “linguistitzacié” dels fenomensldnén de la vida, afavorint aixi la
integracio social per la via del consens i la lagiontractual. Pero, allo que revesteix
més importancia és que la raé comunicativa permetova vinculacio de la veritat i la

llibertat en rememoracio del projecte il-lustraemitestant, la rad instrumental, referida
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al sistema, regeix una integracio sistémica pradyier la funcionalitat dels mitjans
(riquesa economica i poder politic), perd senseocagmtacio valorativa de I'accié dels
individus.

Fet i fet, la teoria de I'accié comunicativa de dabas pivota sobre dos eixos
acabats d’exposar. Un és el gir linguistic envemaedigma intersubjectiu. |, I'altre, és
la redefinici6 de la racionalitat moderna com alduaomplementaria, facilitant
I'aproximacié a la realitat mitjan¢cant dos llengges: la rad comunicativa i la rad
instrumental.

Per una altra part, els personalismes i, amb &bbra rougemontiana,
esbossen l'assaig d'una raonabilitat argumentagivacami de la fenomenologia a
I’'hermenéutica com a métode propi duebenswelautonom perd en comunicaciéo amb
un sistema de la ra6 instrumental circumscrit alsdimits (Estat, economia i ciéncies
naturals). L’'articulacié del vincle social s’estiui@, aixi, compaginant la teoria classica
del contracte en les relacions juridiques, econoesg en aquelles derivades de la
democracia liberal i representativa amb una reiliroié del lligam comunitari, de la
importancia de les tradicions culturals i de la magen historica col-lectiva i, a la fi,
d’'una nova relacié fluida entre ética i politicaegypotenciant la introduccié de la
democracia participativa, vertebre un tercer epphlicosocial situat entre allo privat i
allo publicoestatal. Estem davant del que Rougendefineix amb el nom de
“contractualisme cooperatiu”, en el que la difefeci® dels termes de societat i

comunitat, Gesellschafti Gemeinschaften I'accepcié de Ferdinand TonrEs

403 Al si de la sociologia classica constitueixen Lot lcomd i forga conegut els distints intents per a
conceptualitzar i distingir entre dues formes deaalitat: el nexe organic, natural, intim i desiressat i

un altre caracteritzat pel mecanicisme individwalid'artificialitat, I'arbitrarietat i I'interés.Si, ja en
I'altim terc del segle XIX, H. J. Summer Maine diéecia, respectivament, ensttusi contracte, Emile
Durkheim també ho faria fixant una solidaritat arga oposada a una solidaritat mecanica. Pero el
socioleg que més incidi en aquest aspecte fousantlblement, Tonnies. Tanmateix la seua dicotomia
entre comunitat i societat, que tanta influéncidihgut a posteriorien el gruix de les ciéncies socials i
humanes, fou rebatuda coetaniament per Max Webausa de la seua nota d’estaticitat. Segons aquest
darrer, la simplificaci6 que comporta una separakidl i radical descura els elements de conflicte e
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corresponent també a la dualitat entre contractietswi i alianca comunitaria en Adela

Corting®*

entra a la palestra de forma determinant per strarda desitjable interaccié

mutua entre ambdos modes de sociabilitat humarequesta forma, per a rematar la

mirada a allo eticosocial en el pensador suisesthdar tres notes:

1. L'adopcié d'una encoratjadora actitud vital i intettual de repte-
resposta davant dels desafiaments de la postmtatefihia décadence
d'une société commence quand I'homme se demanQee wa-t-il
arriver?» au lieu de se demandeQue puis-je faire®. A ces deux
questions, curieusement, il n’est qu’une seulenép@ossible et c’'est:
Toi-mémet. *%> Aquest mateix métode d’actuacié és el que fa esus)
Ballesteros per a confegir la seua proposta detipm$ernitat resistent”
enfront de I'atomitzacié enervant del “pensamentiltiePerd per a
aconseguir-ho, en el seu cas, pren inspiracié ewisi@ d’Arnold
Toynbee reflexada Bin estudi de la historig1934-1961). On aquest,
en clara oposicié al marxisme, observa la histarés com a fruit dels

successius desafiaments a la llibertat humana@ueagproducte de les

estructures socials de cada civilitzacid, defugaiki qualsevol

I'actuar social. De tal manera que Weber introdwsimn a tercera forma el conflictkampj, a més de
substituir la parella de mots de Toénnies pelsvdegemeinschaftung vergessellschaftungco és,
processos relacionals comunitaris i societaristaatiaixi el perill de la substancialitzacié cortceph
Conscient d’'una tal mancanca, Rougemont, en lini@ altres personalistes, opta per emfasitzar la
relacié en tensié, harmoniosa o conflictual, erdle dos termes inserits en la dinamica historica, a
diferéencia de Weber, el qual prefereix establirtemer concepte. Cf. Ferdinand Toénni€smunitat i
associaci¢ op. cit, o també, Javier de LucaSpciedad y derecho en E. Durkheiffesi doctoral,
Universitat de Valéncia — Estudi General, 197 7pemsa.

404 Adela Cortina parla de la “capacitat de contrdctda “capacitat d’entrar en alianga” com a dos
metodes distints per a comprendre els vincles hanames formes d'interpretar la convivéncia humana,
tot i cerciorar-se que la primera s’ha extralimfias a conquerir espais propis de la segona. Rér a
enfront de I'expansié desorbitada de les relacimescantils, urgeix la tasca de crear auténtiqueseso
d’humanitat i gratuitat al si de les societats emyoranies, ambits de llibertat i sentit que corspan
I'entropia funcionalista i racionalitzadora en pi® la construccié de comunitats morals, nodriddhesa

rica i viva societat civil en dialeg. Adela Cortif2ontracte i alianca. Etica, politica i religi®arcelona,
Cruilla, 2001.

405 AVNA p. 368.
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determinisme que cerque “lleis naturals” en I'ewwdu historica’®®

Mentre que Rougemont, arreplegant dit punt de vigidoritzant la
forca de la voluntat humana responsable, no oblidaiderar una nova
exigéncia per a poder pensar ldufée en relacié a la prospectiva
teleologica o utopica, es a dir, en relaci6 alstressfins humans
projectats cap a l'avenir. Puix, ja no és suficiatendre a la mera
experiencia historica i al coneixement de I'evodude les estructures
de la realitat humana, sin6 que, ara, també cdliavées dades de les
previsions cientifiques sobre els possibles dedepaments a futur (en
temes com la demografia, I'ecologia, el clim&®?).

2. La complementarietat dialéctica en tensio del gepeR Mate designa a
mode d'intersubjectivitat simeétrica i asiméti® Es a dir, la
intersubjectivitat contractual entre individus ddesats, en condicions
ideals o abstractes, com a iguals en llibertataitac competéncia, i
entre els quals apareix una “solidaritat per cosisde caracter
descendent”. | la intersubjectivitat comunitariajeqes ddéna entre
subjectes observats, en la seua realitat conareta, a desiguals en
autonomia i capacitats, i entre els quals sorgema Usolidaritat
ascendent per reconeixement” del que es placa&situacio superior
respecte al que s’hi troba en una d'inferior. Laaaapcio moral de
solidaritat descendent arrossega amb ella unaatdetiprogrés lineal i

indefinit, mentre que la solidaritat ascendent wten un model

4% Jests BallesteroBpstmodernidad: decadencia o resistencia. cit, pp. 101-102.

407 “Hier, nous pouvions encore partir du passé dadmnnaissance des «lecons du passé» pour juger le
présent et méme I'avenir, comme nos ancétres Bavaoujours fait. Aujourd’hui, nous devons padé
l'avenir. [...] [Puix] la prévision systématique, stientifique s'il se peut, est devenue nécessisfevi
pour une époque ou 'homme se voit contraint dasthees fins et le voies vers ces fins, sous pd@e
sanctions désastreuse8VNA p. 132.

08 Reyes Mategp. cit, pp. 52-57.
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discontinu basat en la memoria de la injusticia&€‘Rasado no se evoca
solamente, sino que se le reconocen unos derechsaldados. En ese
reconocimiento se produce la solidaridad univergalgue, al plantear
al presente el deber de responder a esos dereehdemptes, libera el
capital emancipatorio de cara al futuf8®. Aquesta dualitat en
interacci6 és la que permet a Rougemont plantdjas, del projecte de
federalisme integral, una correlativa distincié ipcd, també
complementaria, entre democracia representatiemiodracia social o
participativa.

3. El transcendental paper de pont de contacte qu&agmoitza la
“comuna mesura” o0 minim comd denominador etic d¢igia entre el
contracte sociopolitic i la pluralitat de valorslividuals o comunitaris
de la societat civil. Aci Il'etica civica s’aprecia guisa d'ética
substantiva de minims, extreta o destil-lada dgpé&daéncia historica en
dialeg intrasubjectiu i intersubjectiu. Com ja hieicat breument amb
antel-lacié, salten a la vista les similituds enéle proposit i la
formulacié de I'ética civica de Rougemont i I'elabda en I'actualitat
per Adela Cortina, encara que per a una clarificawés aprofundida de
la primera, tal volta convé usar la sistematitzan#s perfeccionada i
grafica de la segord’ Es aixi que la fildsofa valenciana escruta una
interrelacio entre tres cercles autonoms: la paljti’ética i la religi6,
gue, en interseccio, comparteixen diferents zohasinterseccié que
comparteixen les tres és la corresponent a I'@eaninims, un ética

laica que conté el resum de valors i normes dedssgm particips tots

“®Ibid., p. 57. ]
“1%\yvegeu Adela Cortina&Gontracte i alianca. Etica, politica i religi@p. cit.
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els membres del conjunt d’'una societat pluralisiguesta ética de la
societat civil és anterior al pacte sociopolitidd drets consagrats en ell

i, alhora, li serveix de fonament, puix el conteagter si mateix és
considerat insuficient garantia del vincle sociébt acd mena a
postular que “convé, doncs, oblidar I'erronia disid entre moral
publica i morals privades, i substituir-la per latithci6 més ajustada a
la realitat entre unatica publica civica de minimsomuna iétiques
publigues de maximdPubliques, doncs, l'una i les altres, cap no és
estatal; i compromeses totes dues etiques enda thes construir una
societat millor™***

Resta, per a finalitzar, donar una ullada rapida eritica de perduracio de
I'idealisme formal que, des dels personalismes @amel perdo també des de la seua
versié rougemontiana, s’hi podria esgrimir pel gespecta tant al “socialisme dialogic”
de frankfurtians com Habermas o Karl Otto Apel(defensor d’'una hermenéutica
formal), com pel que fa al “liberalisme social” dighn Rawls.

Aquest filosof nord-america, arran els inicis dedé&cada de 1970 i al fil del
procés de restitucié de la raé practica kantianmés propensa a comprendre la
intersubjectivitat del discurs en clau de simeigizaladora —, reformula el liberalisme
politic, corregint els excessos individualistessdeeoliberals Friedrich August von
Hayek, Karl Popper i Robert Nozick. Aixi, la seuagosta d’una teoria de la justicia,
entesa com a equitat neutral, suposava la plasnthgita ética civica de minims
consensuada de caracter politic (i no metafisialiural). Tal idea de justicia publica,
en benefici de la preservacié de la pluralitat dieons particulars definidors d“alld bo”

en la societat, delimitava “allo just” en dos pipis: un primer i prioritari, que resumia

411 |
Ibid., p. 115.

412 Karl Otto Apel,La transformacion de la filosoff@dela Cortinaet al, trads.], Madrid, Taurus, 1985, i

tambéTeoria de la verdad y ética del discufdorberto Smilg, trad.], Barcelona, Paidés, 1991.
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les “llibertats basiques” o drets civicopolitics glémera generacid, i un segon garant de
la “igualtat d’oportunitats” que contenia els draiscials de segona generacié i un
“principi de diferéncia” a mode de legitimacié @ediscriminacioé positiva en benefici
dels més debil§

Doncs bé, algunes d’aqueixes remarques critiquégades d’'un métode que,
al parer de I'Optica personalista, s’ancora encaralgrat tot, en I'abstraccié formal,
serien les seguents:

1. La limitacié dels interlocutors valids que provoeh paradigma
linguistic o discursiu de la intersubjectivitat simica. Per a abastar el
consens social s’estableixen unes condicions idedranscendentals
del discurs que es troben allunyades de la realitatn convoca a
subjectes iguals en llibertat i competéncia. D’'atme forma,
lincompetent, el desigual i el menys lliure apaesi com a
presubjectes del dialeg, o siga, com algu senspiadl el consens no
sera tot I'ideal desitjable, per la qual cosa re$bea del consens.

2. L’equiparacio entre veritat i consens factic, tfpide tota teoria del
discurs que cerca una moral racional i universaiz, impossibilita
I'exercici del dissens i, al remat, entrebancail@ncia de la pluralitat
eticosocial, ja que, fins i tot, tendeix a un pealtent i extrem: el
laicisme. En aqueix sentit, Javier Muguerza res$aitent de Kant per
a passar d’'una comunitat moral de fins a una caaipolitica real per
mitja del model historic d’una “constitucié civiepublicana”, el qual

suposa l'eleccio de I'Estat de dret, que, llavois,podia ser altre que

413 Cf. John RawlsTeoria de la justicigMaria Dolores Gonzélez, trad.], Ciutat de Méxando de
Cultura Econémica, 197%l liberalismo politico[Antoni Doménech, trad.], Barcelona, Critica, 19P6
també el seu darrer llibre, publicat abans de l& seort a I'edat de 81 anyisa justicia como equidad.
Una reformulaciorfAndrés de Francisco, trad.], Barcelona, Paid6622
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I'Estat liberal de dret. “Lo que sucede es quejnabcar semejante
constitucién civil republicanaKant insertaba su propia opcion en una
tradicion que se remonta a las virtudes republaeaa antigua Roma
y asumia éstas con una punta de radicalismo querdsc en ocasiones
al mejor Rousseau, ademas de comatimosmoral que desde luego le
sitia muy por encima del liberalismo politicd*.

3. La insuficiencia de la solidaritat simetrica i fahque no reconeix
I'esdevenir historic, per la qual cosa, en restea £n la immediata
actualitat dels interlocutors presents, porta ajueeiment d'una
complementaria solidaritat substantiva dotada denani@ del temps.
Des de I'apreciacio pragmatica, pero transcendémaicedimental de
I'ética discursivd™ Albrecht Wellner creu que és viable “mi
sugerencia un tanto paraddjica de que una concgegortnal de la
racionalidad podria determinardabstanciade una forma democrética
de vida ética™® Aixi, en la linia de Habermas, postula el bastimen
intersubjectiu d’'una llibertat comunitaria sobre Iase d'una
“solidaritat postconvencional”. “La solidaridad emn sentido
postconvencional exige gupieramosun espacio de libertad negativa
para todos los demas: espacio de libertad negajwva es la

precondicién para determinar y hacerse responsiadie propia vida, y

414 Javier Muguerza, “Kant y el suefio de la razéri’aderencia ética de la llustracigarlos Thiebaut,
ed.], Barcelona, Critica, 1991, p. 31. Aquestdceriés aplicable de forma equivalent a la conceg'cid
“patriotisme constitucional” enllestida per J. Hahas, a mode de versié reactualitzadora del
cosmopolitisme kantia davant del repte del multigalisme; vegeu en concret: Jirgen Habermas,
L'intégration républicaine [Rainer Rochlitz, trad.], Paris, Fayard, 1998,ambé Danilo Zolo, “II
cosmopolitismo kantiano di Jirgen HabermadRagion pratican® 10, 1998, pp. 161-174.

413 \egeu Kart Otto Apel, “Globalizacién y necesidagluha ética universal. El problema a la luz de una
concepcidn pragmatico-trascendental y procedimetgdh ética discursiva”, Bebats n® 66, 1999, pp.
48-67.

1% Albrecht Wellner, “Modelos de libertad en el mundoderno”, a_a herencia ética de la llustracion
op. cit, p. 131.
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gue, por la misma razon, es un espacio de libgréad decir «<No» y
para actuar en consecuencia. Unicamente sobrestadmtal libertad
son concebibles formas simétricas de reconocimienttuo, acuerdos
voluntarios y un consenso racional entre iguale$.Hor esta razén, la
idea de libertad comunitaria, aunque necesita seffigurada y
sostenida por argumentos racionales, [...] no puedecirse a una
concepcién procedimental de la racionaliddd’En tot cas, Wellner no
deixa de situar-nos davant d'una reinterpretacio l@ementalitat
procedimental moderna. Tanmateix, a parer de \i&cGamps, I'ética
no pot continuar amarrada al model unilateral adlintarisme formal
sind sota el preu de seguir marginant i desacrgdiavalor del deure
de solidaritat, imprescindible en el temps actuat p transformar
l'individu privat (ja protegit en els seus drets)@utada responsabi&
“Tanto Habermas como Rawls [...] dan por supuesie @ idea
reguladora de la comunidad ideal o de los prinsipte justicia
produciran de suyo el sentido de la justicia, wialaridad efectiva. Y
asi, sigue habiendo una distancia sin mediaciongs & teoria y la

practica”*'® Es aixi que, emprant la metafora de Rougemontade |

7 Ibid., p. 132.

418 VVictoria Camps, “Por la solidaridad hacia la jcisti, enLa herencia ética de la llustraciéop. cit,
p.136-152. Aprofundint en la caréncia de la soltdasimetrica al bell mig de la nostra época,aque,
junt a I'exit més arrabasador de lindividualismecial i el mén de la privacitat, es produeix,
paradoxalment, el pas pioner en filosofia moraladperspectiva subjectivista de monoleg a la deeglia
intersubjectiu, comenta: “Si tuviéramos que enumkrs pecados de nuestro tiempo, no hablariamos de
esas ofensas o desobediencias individualizadadegy #e Dios, sino de los males que son ofensas a |
humanidad en general: la pobreza, el hambre, lagua intolerancia, la violencia, la agresionlégea,

la indefension de los viejos y los nifios. Son,dida, los pecados de nuestra época, pero son pesiado
pecador. Nadie se responsabiliza de ellos. Pues Iaé falta de responsabilidad es el indicio mas
evidente de la ausencia de solidaridad, sin la esi@racticamente imposible avanzar en el camirla de
formacion de una voluntad general. [...] Hoy, ahtcario, conquistado ya el espacio de lo privado, s
siente la necesidad de contrarrestarlo con una miagiolencia en lo publico. Y en eso ha de conslati
recuperacion de la responsabilidad en la formadg&mna voluntad general o el reconocimiento de un
interés comuan”lbid., pp. 149-150.

“pid., p. 141.
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necessitat de “pensar amb les mans” enmig de lalp&t i des de la
libertat personal i responsable, s’evidencia, de& fa urgéncia de
contrarestar I'apatia individualista i el narcisesnmsense caure en el
comunitarisme holista d’'un Alasdair Maclntyf8. Fins i tot, J.-B.
Metz, en dialeg amb Habermas des de la seua “feopagitica” (que
ell creu enriquidora per a la filosofia), comengafont cultural, ja
inserida en les arrels de la modernitat, de la pobeure aquesta per a
redrecar el seu déficit: la intersubjectivitat asirita consagrada en la
tradicié judeocristiana, la qual permet fornir ursalidaritat o
responsabilitat substantiva a partir del recordsdéliment i la demanda
alliberadora de justicia, base d’'una solidaritatnanetica i compassiva
que funciona per reconeixement ascendent.

4. La necessitat imperiosa de trencar la ferria datatitoderna entre una
etica publica i formal de I'Estat i unes étiquesvgies substantives
dels individus. Si de veres s’anhela la construdaid espai intermedi
de debat i trobada, que, per un costat, alimentedia de la societat
civil plural i articule la solidaritat civica comdeure ciutada i, per altre
costat, a més a més, dote de valors minims corassndormalitzats el
dret i I'accid politica de I'Estat, cal reconéidardimensié publica que
ostenten també les etiques particulars. Tan saisea crearien les
condicions de possibilitat d'aqueix tercer espaiesfera d'allo

publicosocial, on es permetera la discussio i fdgepolitic al voltant

420 cf, Alasdair MacintyreTras la virtud[Amelia Valcarcel, trad.], Barcelona, Critica, 798

421 \Vegeu Reyes Mat@p. cit, pp. 52-57. Arreplegant i compartint I'anterioftioa de Victoria Camps,
JeslUs Ballesteros es mostra d’acord amb Metz resmeda possible solucié. Aixi, aposta per la
menyspreada i sovint distorsionada idea de carifaaternitat universal, que aporta el missatgstieri
com a complement dialéctic per a superar la mifasxeié que la solidaritat ha patit en I'ideari neodl.
Jesus BallesteroEcologismo personalistdadrid, Tecnos, 1995, p. 55.
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de la “comuna mesura” o minim comd denominadorostcial.
Sembla, si més no contradictori, la posicié d’algugie emfasitzen la
rellevancia de la solidaritat com a fonamentad@aleures morals de
la ciutadania des de I'estricta separacid d’amloddsps etics sense cap
comunicacié entre ells, la qual cosa duu a pensasails en una
hostilitat envers la diversitat de tradicions ctdts i historiques, sin6
també en alguna mena de tendéncia laicista d’irojdoscial de valors
per obra de I'Estd®? Encara que, ben mirat, alld que es troba subjacent
aci és el caracter insatisfactori de les concepcimodernes de la
llibertat de caire individualista. La seua contcath interna sorgeix en
avaluar llur logica formal antiparticularista, peég en circumscriure’s
Gnicament al pol negatiu de l'autonomia personal b coaccio
externa) i negligir el pol positiu (I'exercici mutt de I'accid), es veuen
requerides a negar les diferéncies substanciate émdividus per a
assolir la cooperacio i la unitat, la qual cosaresol aixi en un
pluralisme procedimental que suprimeix les parfigtdts autentiques.
El tedleg reformat i filosof personalista anglésli€d. Gunton ho
resumeix de la segient manera: “La debilidad —tyata precisamente
de la misma debilidad que [...] en la discusiénreda unidad y la
pluralidad — se halla en un inadecuado concepteeldeionalidad, es
decir, de como cada uno somos distintos y difesarevirtud (y no a
pesar) [la cursiva és nostra] del hecho de que nos wmtachos

mutuamente*?® Es aixi que “el moderno concepto individualista de

422 \/egeu, per exemple, Gregorio Peces-Barba, “Lasshéticas, politicas y juridicas del orden mundial
futuro”, aDespués del 11 de Septiemhbviadrid, Fundacién Marcelino Botin, 2002, pp. 155.

423 Colin E. GuntonUnidad, Trinidad y Pluralidad. Dios, la creaciénly cultura de la modernidadp.
cit., p. 59.
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libertad tiende a separar a la persona de los demrasvez de
simplemente distinguirles mutuamente en su relad&8ndecir, se trata
de un concepto esencialmente e irremediablementelacional. Su
alter egq la nocidén colectivista, reconoce la necesidad lde
relacionalidad, pero cree que ésta puede ser igiiés La
relacionalitat lliurement assumida, per contrayadh unitat en una
pluralitat substantiva, gracies al fet que postula “la libertad es casi
invariablemente libertadel otro”.*?®> Acd permet, en primera instancia,
formular una reciprocitat relacional. El reconebesnd’altre respecte
al jo atorga a aquest ultim llibertat negativa, tremue mitjancant el
reconeixement del jo en referéncia a un altre dquéser exerceix la
seua llibertat positiva. Ara bé, aquest mecanistinéedcanvi mutu que
basteix la llibertat seguint un esquema de sotalasimétrica o de
justicia, no es confon amb el mer procedimentalisneglern centrat
exclusivament en el reconeixement del jo i d’athndl amb l'altre, és a
dir, el nus formal. Puix, en la mesura que partigikreconeixement de
l'altre en la seua diferéncia radical i substanaal liminemlegitima
també una solidaritat asimétrica o fraternitat al&cter complementari.
Al remat, aquesta concepcio de la relacié o visoeial, tot i assumir
els valors de llibertat i igualtat/justicia inserien la tradicié dels
distints contractualismes moderns, aconsegueix-sera la integracio
autéentica d’aquell altre valor negligit fins ara:dolidaritat, fraternitat o
responsabilitat envers l'altre. D’aquesta maneras dlel marc dels

personalismes, destacant si més no la formuladi6cdatractualisme

2% |bid., pp. 80-81.

42 |pid., p. 81.
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cooperatiu” de Rougemont, tal vegada, qui millofahexpressat el
sentit del que diem, és Emmanuel Lévinas. El pemsagu enceta el
seu discurs filosofic a partir de “I'etica com b$iofia primera”, i més
concretament, de com l'apel-lacié del rostre déréaconstitueix al
subjecte. En ra0 d’'aco, fixa la responsabilitat d@structura essencial
de la subjectivitat humana definida en termes étida dels temes
fonamentals [...] &otalité et Infiniés que la relacié intersubjectiva és
una relacié asimetrica. En aquest sentit, séc ressile de I'altre sense
esperar la reciproca, encara que m’hagi de castada. El reciproc és
el seu problema. Es precisament en la mesura eargqeel’altre i jo la
relacid no és reciproca, que séc subjeccid a d'altrsdc “subjecte”
essencialment en aquest sentit. [...] El jo té sempa responsabilitat

¢“% En connexié amb Lévinas per llur origen

de mégyue tots els altre
hebreu comu i lligat en consequéncia al mateix Impotel-lectual
intensament moral, Hans Jonas parla també de Umateta asimétrica
del lligam de solidaritat entre subjectes —sobretotreferencia a les
futures generacions—, quan afirma la necessitattep@sar el principi
de responsabilitat com a realitat ética primeraadawdels reptes i
perills que el progrés cientific i técnic plantejssems a I'antropologia i
I'ecologia. En tot cas, no cal oblidar la diferencabdal entre ambdds
autors pel que fa a l'orientacié general de la sespectiva filosofia

moral, ja que Jonas no apel-la a la subsanaciduellagaspectes

sensiblement defectuosos d’'una modernitat en ocmm ho fa el

426 Emmanuel LévinasEtica i infinit. Didlegs amb Philippe Nem@osep Maria, trad.], Barcelona,
Barcelonesa d’Edicions, 1988, pp. 98-99. En E. h&vi(1905-1995) trobem una ética bastida en clau
ontoldgica i transcendent que, tanmateix, conaggsér de la humanitat historica a mode de supedacio
la condicié ontoldgica, car allo veritablement hurhamanitzador no és “ésser altrament”, aix0 eanéar
ésser. Sind, més enlla a I'extrem, I'ésser hunfaggement qu’étre(“altrament que ésser”).
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personalisme dialogic de Lévinas. Sind que, méstawdenfronta
radicalment a I'horitzé utopic de la cultura modedes de parametres
neoconservadors deutors del neoaristotelic LeauSsrgproposant aixi
una nova eética cosmologica basada en un nexe sietgfie uneix
I'home a la natur&®’

A titol de colofd, els arguments exposats evidende constatacié d’una
sensibilitat més que propera entre el bagatge fiexians acumulades pels distints
discursos personalistes, d’arran la década de fif8@ I'alba del segle XXI, i el que,
recentment, ha vingut a denominar-se “postmodéraigaresistéencia o d’oposici6”.
Interpretat de forma versemblant com un antecepiemer i directe, el personalisme
comunitariin extensoi I'obra de Denis de Rougemont en concret sembdenfet,
perllongar el seu mestratge sobre les diversesoptep postmodernes guiades per una
vocacié humanista i emancipadora d’aprofundimentiregn democracia més radical. Si
més no, basta copsar la senda cap a una teoriea gpibstmoderna encetada per
Boaventura de Sousa Santos, qui, des d'una radigaraslhora critica, impura i
hermenéutica, postula:

“Dada la crisis de la teoria critica moderna, temgaones para pensar que el
antagonismo entre lo post-moderno de oposicidn gokt-moderno celebrador [¢co és,
el tardomodernisme cultural o “pensament feble"a iteniendo gradualmente

consecuencias politicas y teéricas mas importagtes el antagonismo entre lo

moderno y lo post-moderno. Infelizmente, el priraatagonismo ha sido ocultado por
el segundo debido a una convergencia intrigantee exitdiscurso de los modernistas
irreductibles y el discurso de los post-modernistiagrdeconstruidos. [...] Recusando
el vanguardismo, la teoria critica moderna tiere tqansformarse en un sentido comun

427« a ampliada dimensién de futuro de la responiddal actual nos conduce al tema finalutapia La
dinamica tecnologica de progreso, que es de egtalesetaria, alberga en cuanto tal un utopismo
implicito, si no en su programa, si en su tendentiana ética ya existente, con vision global de futuro,
el marxismo ha elevado la utopia, precisamente asociad#ania, a la categoria de objetivo explicito.
Esto hace necesaria una detenida critica del idépico. Dado que [...] el antafio ocioso utopismha
convertido en la tentacion méas peligrosa — preasaenpor idealista — que se le presenta a la huladni
actual. A la inmodestia de su objetivo, que seawidr tanto en lo ecolégico como en lo antropoldgico
(comprobable lo primero y filos6ficamente mostralde segundo), el principio de responsabilidad
contrapone una tarea mas modesta, decretada pmmer y el respeto: preservar la permanente
ambigledad de la libertad del hombre, que ninganbaade circunstancias puede jamas abolir, preserva
la integridad de su mundo y de su esencia fretds abusos de su poder”. Hans Jonas (1903-1€93),
principio de responsabilidad. Ensayo de una étieaapla civilizacién tecnoldgicg1979) [Javier M3
Fernandez Retenaga, trad.], Barcelona, Herder,, 1095 .
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emancipador. En cuanto auto-reflexiva, sabe quesretravés de la teoria que la teoria
se transforma en sentido comun. La teoria es lai@oacia cartogréafica del camino que
va siendo recorrido por las luchas politicas, desig culturales que ella influencia,
tanto como es influida por ella&®

2.2// Filosofia politica

2.2.1// Fonaments historics per a un federalisrobai|

Al si dels parametres de la investigacio histonittam@, propiciada pels teolegs
pertanyents al protestantisme liberal de finalsseggle XIX, s’ensumava en I'ambient,
cada vegada de forma més intensa, la certesa pled peotagonista del calvinisme en la
formacio de lethosmodern. Tanmateix, no fou sind a partir de I'obsaadeclaracio de
drets de I'home i del ciutad¥1895f?° quan el jurista Georg Jellinek apunta

expressament en aqueixa direccio, en designadéss icalvinistes dels segles XVI i

28 Boaventura de Sousa Sant@sitica de la razon indolente, op.cit, p. 40. En corroboracié d’aquesta
analisi és convenient citar I'opinié de I'episteeglgal Francois Dosse sobre la incidéncia actuleaag
Ricoeur, tal volta I'autor personalista més influen I'escena intel-lectual durant els darrers uleise
mort I'any 2005. “Le mouvement actuel s'inscrit amiment en rupture radicale avec la posture
hypercritique, la philosophie du soupgon qui étatle de Mai 68. Cependant, [...] cette génération
semble avoir enfin trouvé les mots et les outillageentaux pour poursuivre sa quéte de sens sans
téléologie, pour exprimer sa sensibilité a I'higti’é sans historicisme, et son godt de I'agir sans
activisme. Le basculement en cours est aussi I8&enad’'une grande rencontre intellectuelle et
générationnelle avec un philosophe qui a travess®s dombre la période précédente, justement parce
qgu’il incarnait la philosophie de l'agir et du ser®aul Ricoeur. On le retrouvera tout au long du
déploiement des multiples facettes du nouveau garedcomme la ressource essentielle des oriengation
actuelles”. Francois Dossé&,empire du sens: I'humanisation des sciences huegala Découverte,
1995, pp. 15-16.

2% Georg JellinekOrigenes de la declaracién de derechos del homltel giudadandJesus Gonzélez
Amuchastegui, trad.], Madrid, Editora Nacional, 498



210

XVII com a cresol originari d’alld més preuat de faodernitat politica: els drets
fonamentals. Sobre aquestes reflexions prelimikts Webef*® i Ernst Troeltscf*,

pel que fa a la formacié paral-lela del pensametibeconomic modern, van establir el
que, a hores d’ara, constitueix un auténtic tommunament acceptat: I'influx de
I'ascetisme intramunda del treball propi de lestee@uritanes —assentades arreu de
I'Europa septentrional i atlantica, i esteses aetbdrimeres onades migratories cap a
terres nord-americanes— en la configuracié de égspapitalista (que no en la creacié
de les estructures capitalist&¥).

Ara bé, amb José Luis Villacafas, ens interessaatiian, en especial, la
vocacio practica d'aquest estudi weberia, car ¢gutiltrapassant la pura dimensio
historica, cercava en I'herencia del calvinismeitpudels segles XVII i XVIII —
personificada en la figura de Benjamin Franklina eética del treball per al capitalisme
complementaria d’'una ética politica, aplicables dnels a I’Alemanya del seu temps.
Aixi, amb una intencionalitat de transformacié abdi politica del Il Reich (1871-
1918), el socioleg, des de la finestra oberta sokdetat que li proporcionava la seua
respectada tribuna académica i intel-lectual, eetd llavors, de manera critica i
infructuosa, no sols al militarisme prussia conador delsjunkersaliat amb la gran
industria de 'oest, sind també a la verborrea lkgionaria de la socialdemocracia i a

I'abulia hedonista de la classe burgesa, margitzenbé de passada kllturkampf co

430 Max Weber,La ética protestante y el espiritu del capitalisidorge Navarro Pérez, trad.] (1905),
Madrid, Istmo, 1998.

43! Ernst TroeltschEl protestantismo y el mundo modefiugenio Imaz, trad.] (1924), Méxic, Fondo de
Cultura Economica, 1967.

432«Et Weber, se fondant sur I'éthique du travail damine les sociétés puritaines du XVlile siécle] [

se demande pourquoi le travail est un acte rebligehez les calvinistes. Et il répond: a cause dynuo

de la prédestination. [...] Ensuite, ce dogme deré&gstination a transformé I'ascétisme médiéval en
morale de I'action. Tandis que le catholique cauitl doit faire son salut en évitant de se souiflar les
activités du siécle, le calviniste, au contrairenge que c'est a I'épreuve des activités temparglle sa

foi se vérifie. [...] Puis, avec la sécularisation ldesociété, la foi en la prédestination a dispafais
cette ascese dans le sieécle s’est maintenue cbeprigestants et s'est transformée en une morale
bourgeoise sécularisée qui glorifie le travailpbégne et le profit, aux dépens des qualités apltis
majeures. Telle est, selon Weber, I'origine de ate qui est sous-jacente a toute société cagtéali
André Biéler,op. cit, pp. 80-82.
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és, el conflicte de l'activisme catolic en pugnabahistat imperial d’encuny lutera.
L’alternativa per a equilibrar i modernitzar un garecentment unificat i llavors
poténcia mundial en ascens, la troba en una prpdst liberalisme nacional i
democratic d’esquerres, el qual conjugara creixémoapitalista de tall burgés amb
cohesid social i moral publica de la responsabijliéatesa a mode de laicitzacié de
I'ética protestant®® A diferéncia de Weber, el tedleg lutera E. Tra#lisjue compartia
amb ell el seu diagnostic retrospectiu de l'apadtacalvinista a la historia i el
desenvolupament de les idees modernes, divergiat qui visié de la influéncia del
protestantisme en la societat de cara al futuguéacreia en el valor humanista de la
religié cristiana com a instrument social per at@mestar les injusticies provocades pel
capitalisme***

La teologia de la crisi o0 teologia dialéctica derlkBarth, que irromp en el
panorama historic de la convulsa Republica de Weinmnstituida, sota l'influx
weberia, després de la desfeta alemanya a la Rri@eerra Mundial, va suposar una

veritable ruptura respecte a la concepcid histidci aburgesada del protestantisme

liberal i un retorn a I'obra genuina dels Refornrad&nfront del pietisme subjectiu i de

433\Vegeu José Luis Villacafias, “Weber yetthosdel presente”, proleg a Max Webep. cit, pp. 7-73.

434 En comparanca amb els punts de vista de WebeaeiltSch, pero traslladant-nos a I'actualitat de la
relectura neoconservadora de I'estudids alemamyladeua reivindicacié de la tradicio eticocultutal
calvinisme purita, cal remarcar aci de nou el que§rem amb anterioritat: la desprivatitzacioé de la
religi6 que duen a terme els neoconservadors pegrimetre la seua instrumentalitzacié com a mitja
d’autolegitimacié i control sociocultural a favoeldsistema economic capitalista i de la democracia
liberal. Per tant, s'observa immediatament un soigic similar de I'ética protestant per part mkui
d’altres, encara que amb matisos ben distintsgetds denoten un taranna o bé potenciador en grau
diferent de l'avan¢ de la modernitat, cas dels plofessors companys a la Universitat de Heidelberg,
bé de reaccid involucionista respecte a ella pelfguals neoconservadors hodierns. Perqué, memre,
una part, les Esglésies evangeéliques d’inspirabiérdl, tot i ubicar-se en el marc cultural moltsmé
homogeni propi del segle XIX, relliscaven continemtnvers la temptacié de degradar el missatgeacrist
en humanisme filosofic legitimador de I'Estat liaer, adhuc, reflectien sovint al seu si la precmip al
voltant de les condicions de vida del proletariasible sobretot en grups com ara el corrent del
cristianisme social, proxim i en interaccié aminelviment obrer més militant). Weber, per altra paes
d'una perspectiva de major aprofundiment en la mmiti, encara que correctora del subjectivisme
moral que comporta, apostava per la recuperacid’éfiea calvinista dels puritans pero, aixd si,
secularitzant-la, de forma que apareguera com wralmublica laica de la llibertat responsable enmi
de la societat civil. Lluny d’aquest optimisme es kestructures modernes, els neoconservadors @ hui
dia, per contra, amb un esperit de retraiment inilistsdh propugnen la rehabilitacié publica de Ibgié i

de les Esglésies institucionals com a eina socicdogn pro del manteniment conformista dtafu quo

de la societat liberal, davant la fragmentaciouraltocasionada pel relativisme.
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I'analisi historicocritica de la Biblia i de la tligi6 cristiana en general, i protestant en
particular, com a vies de mediacié entre Déu irfleg el teoleg suis retorna bruscament
al magma conceptual originari de la Reforma luteradquest trencament amb el
paradigma protestant liberal i, més en concret, éanbeua ala més esquerrana, els
“socialistes religiosos” de Leonhard Ragaz, enual g'inseria, comporta la caiguda en
el dualisme del salt en la fe; paradoxa angoixamt geparava radicalment allo
transcendent d’'alld immanent. Tanmateix, no és stquprimera etapa neoluterana i
kierkegaardiana dels anys vint la que cal ressefipecialment, siné aquella altra que la
segueix a partir de 1930, temps en que, sota ureoteinflux de Calvi, supera la
dialéctica teologica d’oposicié pura entre consragn pro de I'establiment de
mediacions. Es aleshores, sobre el fonament d'wwogdia revigoritzada per
'assumpcié d'un metode autonom —des d’aquells nmsneconfigurat com una
raonabilitat a contrario- i guarit davant la temptacié cientista i emotajsquan
s’endinsaria en I'esbrinament d’alld que ell anotnkn“humanitat de Déu”. Per tant, és
gracies a aquesta evolucié cap a un neocalvinidmeet ® dialogant, acuitada per la
necessitat d’'una oposicio ferma i convincent a €egent régim nazi, com Barth i
nombrosos teodlegs dialectics van aplegar a la sgaede bastir tant una antropologia
teoldgica com una teologia politi¢E.

En aquest sentit, el problema basic, que sorgaixésaencetar la reflexid, és la
classica pregunta sobre la relacio a establirriemep terme, entre la Revelacio cristiana
i la capacitat humana de raciocini, és a dir, efdgrerad, i en segon terme, de forma

correlativa, entre la moral evangélica i I'éticaiomal, amb llurs repercussions sobre el

3% Quan parlem d’una teologia politica en Barth hu,felar esta, en I'accepcié que déna Johann Baptist

Metz d'esforg per pensar a Déu en la seua humatiitatdel mén historic i social. Aixi doncs, en cas
s’ha de confondre aquesta conceptualitzacié dedarde “teologia politica” amb aquella altra datite
totalment distant, per secularitzada i totalitagae formula Carl Schmitt per a legitimar el demigsme
politic del nacionalsocialisme alemany.
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camp del dret i la politica. Es aixi que tal disigid situa al tedleg reformat davant la

recurrent polémica al voltant del dret natural.

“C’est la que Karl Barth fait intervenir le prin@pessentiel dans sa théologie politique
comme dans toute sa théologie, dmélogie [...] Concrétement, les chrétiens sauront
toujours discerner et choisir, parmi les diversessjbilités politiques du moment, celle
dont la réalisation leur apparait clairement conume analogie, un reflet du contenu de
leur foi et de leur message. En dépit de la disgtaininie qui sépare la politique
humaine de celle de Dieu, [...]. C'est datevant Dieuqu’elle porte sa responsabilité
politique. Ses décisions ont la valeur dtémoignage **

El testimoni del cristia i de la comunitat cristafEsglésia, s’erigeix al mon
com analogia cristologica o reflex indirecte dgiacia divina en la realitat historica de
la humanitat. Aquesta mediacio entre Déu i I'homascuda d’'una antropologia
cristocentrica, permet a través de I'argument ralenaxplicitar I'exigencia evangelica
de justicia enmig d'un context sociohistoric deteah o, com diria Denis de
Rougemont en Us del llenguatge filosofic persotalisdavant I'esdeveniment”. En
consequencia, en la linia de la doctrina protesthett dos regnes d’ascendencia
agustiniana, l'analogia cristologica barthiana t#rda relacionar, des de llur
independéncia, I'Església i la comunitat politica wna “ética de la destinacié que
espera”, 0 siga, en una moral teleologica i estgith, que defuig com a contrari
I'afirmacié de qualsevol dret natural de caire asgdista, entés com una “etica de
I'ésser que precedeiX®’ Fet i fet, alld que busca la teologia barthianaagsolir un
projecte d’ortodoxia cristiana i renovacio cristoir&ea compatible amb les coordenades
de laicitat i pluralisme que orienten la culturad®ma. All0 que prioritza €s un autentic
dialeg, una fluida interaccido dinamica entre evéingeultura humana des de la
consciéncia de llur autonomia. Es per acd que Aot@suna, sense aventurar cap
denominaci6 especifica, afirma que, a l'interior gletestantisme contemporani, ens €s

possible parlar d’'una posicio tipica del pensansahtinista pel que fa al problema del

43¢ Daniel Cornupp. cit, pp. 122-123.
437 \Vegeu Helmut SimonDie Kritische Frage Karl Barth an die moderne Retheologie Zollikon-
Zuric, Antwort, 1956; citat &id., p. 129.
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dret natural en I'ética cristiarid® En tot cas, atenent al raonament que de seguit ane
desenvolupar, nosaltres creiem que ben bé sermslte a aquest corrent actual de
pensament eticojuridic calvinista el qualificatie usnaturalisme formal”, terme
emprat recentment per Antonio Rivera en refereadimfaceta equivalent de I'obra de
Joan Calvf®

Per a una millor comprensié d’aquest jusnaturaliforenal en Barth hem
d’analitzar-lo en comparacié amb altres posturésesel vincle ética/dret tant al si de la
tradicié cristiana com respecte a la filosofiagiza del segle XX. S’evidencia, de bell
antuvi, el rebuig al jusnaturalisme classic en &b que té d'afirmacié d'un
objectivisme essencialista o metafisic, per bé ko reivindica la seua obertura
notoria a la historicitat dels principis étics riflics, que, tradicionalment, sense caure
en la discrecionalitat il-limitada, venia moderdabsolutitzacié del dret natural, per
mitja de I'equitat en el cas concret. A més a neésconsequiencia, també hi ha una
censura i un distanciament total respecte al jusalggme substantiu sustentat per
I'Església catolica, mitjancant el recurs a la dég@ natural. Aci trobem la tradicional
negativa protestant a emanar un dret huma absoiutddet natural també absolut, que
li serveix de legitimacio inicial i directa. Es ¢ta d’aqueixa vella aprensié respecte a
qualsevol mena d'ontologia comuna a I'ésser diva i’huma, ja present en els
Reformadors del segle XVI, que els féu trencar fambetodologia heretada d’Aristotil
i Tomas d’Aquino, amb la fusié entre fe i rad qwablia uncontinuumentre Déu i
’'home i que, al remat, equiparava la llei raciodal 'lhome amb la llei revelada per

Déu en pro d’una validesa universal de les noritfes.

438 Antonio OsunaDerecho natural y moral cristiana. Estudio sobrepeinsamiento ético-juridico de
Karl Barth y otros autores reformadoSalamanca, Editorial San Esteban, 1978, p. 28.

3% Antonio Riveraop. cit.

449 Antonio Osunagp. cit, pp.52-53.
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Aixi mateix, en un moviment invers, el tedleg hélvéeacciona en oposicié a
la separacié radical, total i incomunicada entreré esdevinguda amb la modernitat. |
precisament per tal causa denuncia, per un cdstagluntat latent del protestantisme
liberal de reduir la fe cristiana a una filosofiantanista o ética racionalista asfixiadora
dels valors evangelics. |, per altre costat, 'espd de I'Estat a dotar al dret d'una
justificacié en si mateix, deslligada per complet l&ttica per mitja del positivisme
juridic o fins i tot dels totalitarismes. En defina, res més allunyat de la intencié
barthiana de retornar a la Revelacio la seua nigmailr eticitat practica que incorrer, ja
en la confusié de la Biblia amb un codi legal o amb sistema étic huma, ja,
simplement, en la seua reclusié dins I'ambit privatibjectiu de 'individu creier*
L’'objectiu de bandejar tant 'amalgama o mixturdigtriminada com la ruptura sense
comunicacio entre els binomis fe/rad i etica/datdueix a Barth, durant el seu segon
estadi d'evolucio teologica, envers la recerca dparadigma de “relacié6 des de
I'autonomia”, que troba les seues arrels en Calvi.

| no és debades doncs que, Unicament, mitjancamipléstinacido del discurs
eticojuridic calvinia de caire preliberal —per0 grat tot encara immers en un
confessionalisme dogmatic de flaires medievalspoger identificar un model que, una
vegada sotmés al corresponeaxgjgiornamentomodernitzador per a adaptar-lo als
parametres mentals del segle XX, donaria lloc al jgesnaturalisme formal. Puix
considerava que tota la resta delements de laictéadcristiana protestant
s’encaminaven vers el mateix retret d’adopcido pFsgiva delmos geometricus
aplicable al protestantisme liberal, la qual cosadaixa de ser certa. Només cal parar
atenci6 a dues linies principals que conflueixen l@paricié i I'impuls del
jusnaturalisme racionalista dels segles XVII i XVper a, després, arrumbar-se,

travessant la Il-lustracid, cap a la teologia bibea saber: Luter i el luteranisme d’'una

“1pid., pp. 26 i 29-30.
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banda i d’altra el calvinisme purita, el qual duteeme un procés de racionalitzacio
secularitzadora i enquistament moralista delratitucio de la religié cristiana
calviniana.

D’aquesta manera, Karl Barth restaura, en bengfida teologia dialéctica, un
vector de modernitat fonamentat encara en la raldaatpractica de I'hnumanisme
nordic del Renaixement, evitant les consequenaedeasitjiades que I'imperi de la rad
tedrica ousus modernugeporta sobre el protestantisme a partir sobdatbsegle XVII.
Punt central d’aquesta perspectiva cristiana selbpaper de I'ética i el dret en Calvi és

la seua teoria sobre les dues jurisdiccions i les gusticies:

“Per tal de no ensopegar en una mateixa pedra, diadvertir que existeixen dos
régims en la societat humana, un d’espiritual, ahtdual la consciéncia es forma en la
pietat i en el culte de Déu, i un altre de politiel qual '’home s’instrueix en els deures
d’humanitat i de civisme que cal mantenir entre lsnans. Vulgarment se solen
denominarjurisdiccié espirituali jurisdiccié temporal uns mots no pas impropis amb
gué se significa que la primera espécie de regirrape a la vida de I'anima, mentre
que la segona té a veure amb les coses de lanadart, i no pas en el que fa al menjar
o al vestir sin6 en el dictat de les lleis, ambdeals I'home, vivint entre els homes, pot
menar una vida modesta i tranquil-la. Perqué agjtlla seu en l'interior de I'anima, i
aquesta, només intenta d’arranjar els costumsrext€el primer podem dir-ne regne
espiritual, i de I'altre, regne politic. Com quesatires constem de dues parts, cal que
considerem aquests dos regnes independentmentld’uialtre, i aixi, mentre passem
revista a I'un, hem de desviar i separar la mentatlénterés per l'altre. Hi ha en
I’'home, com qui diu, dos méns, que poden ésseiditeper diversos reis i regits per

diverses lleis™*?

L’establiment d’'una doble jurisdicci6 interna i exta, la llei natural o divina
expressada en la norma ética continguda a I'Evanfgllei humana o norma juridica
respectivament, permet considerar clarament a @ai¥odl de precursor de la posterior

distinci6 moderna entre moral i dfét. Aquesta discriminacié de conceptes aniria

442 Joan Calvipp. cit, p. 321.

43 per a una analisi més aprofundida de la teoridifr de Joan Calvi, creiem molt encertada la tactu
gue nosaltres seguim aci, d’Antonio Riverp, cit, pp. 55-113. Aquest estudids fins i tot asseverms @
que la “[...] diferencia entre derecho y moral eeresponde con la diferencia entre deber juridiétigo,
jurisdiccion externa e intern&pacciony auto-limitacion [...] S6lo se equivoca Radbruch [jusfilosof
alemany (1878-1949)] [...] en atribuir la autoria ld distincién entre derecho y moral a Thomasius y
mas tarde, a Kant. Nosotros sabemos que Calvinia Hagado mucho antes a las mismas conclusiones”,
amb l'atenuant importantissim que ho féu dins dharc encara confessional i dogmathid., p. 108.
Thomasius representa la transicidé envers la lidast divuitesca provinent del protestantisme dgjles
XVII. No debades, a nivell espiritual, en contrashb I'ebullici6 de les discussions sobre la religid
natural de base estrictament racional i abstratistegra en el naixent pietisme espiritualter ego
emotivista a nivell religiés de la filosofia de Rastes a Alemanya i superador de I'estricte fideism
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acompanyada d’altres dues derivades d'ella: unmgua entre Església i Estat o
comunitat eclesial i comunitat civil monopolitzadodel recurs a la violencia, i una
segona entre Església invisible o comunitat delsitssai Església visible
desacralitzadd’, on conviuen indestriablement, a I'igual que emdenunitat civil, els
reprobes i els elegits per la gracia divina pexr sallvacio.

Aquestes diferenciacions conceptuals fixen també doble legitimacio
d’ambdds regims. Mentre que la jurisdiccié espdtitoonfigura una ética de caracter
substantiu, resumida en el Decaleg o llei bibliegptat i caritat de les Dues Taules o
inclus, de forma més concentrada, en I"amor puist@ que beslluma la dignitat
humana en uns drets de llibertat i igualtat. Lasgliccié politica, ben altrament,
justifica el dret huma en dos requisits meramemhéts, I'ordre i I’honestedat publica o
externa, i en una finalitat o ideal teleologiclléa natural d’origen divi, la qual funciona
alhora d’horitzé valoratiu cap al que tendir i @it infranquejable. Cal tenir en compte
gue aquesta honestedat publica constitueix tarusotsiteri de justicia formal i no cap
idea de vida bona propia d’'una moral substantieaqi®, al contrari del jusnaturalisme
material catolic que persegueix donar continuitaifdjca a una ética optimista de
perfeccid humana, Calvi, en partir d’'una antropi@gmessimista centrada en I'egoisme
i la naturalesa corrompuda de I'home, construeia nacié de dret republica en qué
s’intenta bastir el principi de caritat sobre et@maegoisme com a motor del sistema.

Per aixo I'honestedat publica percaca I'objectier, pn costat, de fonamentar

un deure comu de justicia, entés a mode de redigraen el tractament de cada

lutera. Des d'aquesta oOptica deutora del dualismdesia, la labor mampresa per ell des del
jusnaturalisme racionalista no fou siné una recpnuzditzacio en clau de racionalitzacié seculadtra
d’'unes nocions ja presents en l'obra calvinianda Aeua vegada, Kant, pietds lutera com és bert,sabu
potencia i consagra la separacié d’'uns concemesyoral i el dret, ja ben assentada durant la segon
meitat del segle XVIII al si de la mateixa escalddica del dret natural racionalista d’arrelamtpstant.

44 En contrast amb I'eclesiologia catodlica tradicioperpetuadora dels esquemes de I'Escolastica
dominicana de I'Aquinat, la qual uneix sense capsjiilitat d’escissio I'Església visible i invisélen
unasocietas perfectacomunitat sagrada de sants i pecadors cridadssalVacidé per la gracia divina
mitjancant la justificacié per la fe i les obres.
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individu com un fi dltim; concepte proxim al de peste mutu de Kant. Pero també, per
altre costat, cerca organitzar la diversitat dhi@ssos, voluntats humanes i fins morals
en pro de la pau i la seguretat juridica. L’hondetgoiblica o externa, aixi compresa,
serviriaa posterioride substrat per al desenrotllament del contrastual politic. En
definitiva, les lleis humanes positives, tant &vicom eclesiastiques, rectores
respectivament de la societat temporal i de I'Esglévisible —entitats ambdues
imperfectes, contingents i arbitraries—, obliguefuaintern de les consciéncies en un
sentit formal i teleologic, és a dir, quant al &ngral proposat en la norma, perd no
guant al seu contingut concret, el qual es transioen un simple mitja i deixa de ser
moralment necessari.

Apareix aci a I'extrem una paradoxa cridanera daréacia al paper dels
creients pietosos en la vertebracié de la moraligalbPuix les normes juridiques
s’'adapten a les circumstancies i caréncies de khbistoric, ja que no es promulguen
per a expressar cap etica de perfeccié cristiar@ra que s’'ubiquen dins d’'un marc de
valors ultims i superiors de naturalesa cristiada.obstant, a través del signe de la
gracia divina, ¢o és, la vocacié en acte dels ®eggservits al compliment Illiurement
assumit de la moral cristiana, s’escampa el cnisime al bell mig de la vida material
del mén.

En tot cas, aquest jusnaturalisme formal que Caligsenyat al si d’'una
manera de pensar closa en el dogmatisme confekssaneeix per a fer de Ginebra
“una Ciudad-Iglesia, que no seria una teocraciam sjue estaria orientada a hacer
triunfar en las instituciones civiles la luz defda **°
Es aixi que, a pesar de la comuna inspiracio eaditat “ciutat de Déu/ciutat

terrestre” d’Agusti d’Hipona, Calvi es diferencia lduter en el fet que valora ambdues i

4> E. Chatelet, O. Duhamel i E. Pisier-Kouchndistoria del pensamiento politicdMadrid, Tecnos,
1992, p. 54.
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reflexiona sobre elles. Mentre que el monjo alensuporta la segona —com diria Max
Weber— per a centrar-se en exclusiva sobre la painfge qual cosa abocaria la doctrina
luterana a un dualisme sistematic (Déu/home, censid moral/politica, llei divina de
I'Evangeli/llei natural racional, Església invis#Església visible; i aix0, pel que fa a
les seues lectures més ortodoxes o conservadamesa f'actualitat!§*®, i el que és
pitjor, la menaria cap al desinterés respecte adrko temporal, traduit bé en
autoritarisme politic i submissio eclesiastica adigr estatal, bé en crida a la revolucio
(anabaptistes, antitrinitaris, mennonites...). Bnv, 'humanisme juridic de Calvi, la
seua visi6 eclesioldgica, ampliament inspirada kercomciliarismé*” i en la idea
d’Alianca de I'Antic Testament, junt al context suionfederal d’entitats politiques
representatives de tall corporatiu i oligarquicy&h endegar a realcar el protagonisme
del dret en la seua teoria sociopolitica, conjuminde tal manera, com assenyala
Antonio Rivera, un incipient institucionalisme régtiaa amb un jusnaturalisme formal.
Gracies a aquestes noves perspectives teoriquesamsit cap als temps
moderns, el govern aristocratic dels cossos intdisna la “Roma protestant” va
promoure una vasta panoplia de garanties ciutadémest I'Estat ginebri, fins al punt
d’avancar cap a un certa igualtat civica mitjan¢aiediencia estricta a la llei, la qual
dissipava aixi I'estructura jerarquica i organieala societat heretada de I'Edat Mitjana.
AcO ha permés al personalisme protestant d’arrethiama en que s’insereix

Rougemont parlar d’'un humanisme social en la dwtealvinian&™, aconseguint aixi

4 Tal vegada, no és siné fins al desplegament ded’teclogica de Dietrich Bonhoeffer, a finals del
primer terc del segle XX, quan el seu “cristianisaeligios” postula, segons Eric Fuchs i Denis lghyl
una interpretacié no dualista de la doctrina luteralels dos regnes, respectuosa alhora tant amb
'autonomia moral d’'un mén modern secularitzat esugut adult —amb clares ressonancies kantianes—,
com amb una novella nocié de transcendencia dimsgrida en la historia a través del compromisdasic
caire espiritual. Eric Fuchs i Denis Muller, “Prédd, a Dietrich Bonhoeffer:thique Ginebra, Labor et
Fides, p. XXXVII. Vegeu més amunt la cita 91.

4“7 A mode d’antecedents immediats en I'evolucié vessmodernes idees juridicopolitiques, vegeu la
selecci6 de textos classics de Jean Gerson, Jadtmaam i John Mair traduits del llati ébonciliarismo

y constitucionalism@luan Carlos Utrera i Juan Antonio Gomez, traddddrid, Marcial Pons, 2005.

448 André Biéler op. cit.
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contrarestar la imatge, distorsionada per unilgtedaina dictadura religiosa a la
Ginebra de la segona meitat del segle XVI.

Ben cert, hi existi “un régimen netamente clericakdictadura religiosague
sélo formalmente difiere de una teocradi&.Inclis, fruit de la subsisténcia d’una
cosmovisio teocéntrica aparellada al rigor dogmatels pastors membres del
Consistori, es produi la intervencid abusiva delggdemporal per a sancionar mesures
disciplinaries de [I'Església reformada en contra lds opinions heterodoxes
manifestades per la Reforma radical —davant I'abiaed’'una Inquisicié eclesiastica
amb facultats punitives similar a la catolica. Bsade l'antitrinitari Miguel Servet
cremat a la foguera per heretge hi és palffiari.

Tanmateix, a pesar del fre aberrant a les novedfiseses teoriques de
separacié Església-Estat postulades eidditucié de la religié cristianaper obra
d’'una realitat historica deutora encara en granunaede les inércies medievals els
ferments liberals present®lens nolenen el pensament eticosocial i juridic de Joan
Calvi maduraren, si més no, per mitja dels prosedsaacionalitzacioé secularitzadora i

afirmacié de l'individu inherents a la introducaé la mentalitat moderda?

49 Jean Touchardistoria de las ideas politicasp. cit, p. 218.

450 Jaume de Marcos, “Restitucié de Miquel ServeteEA50é aniversari de la seua mortDialogal,

n°8, hivern de 2003, pp. 28-29.

“51 Es interessant remarcar tant la disjuncié EsglEstat, com I'exemple de I'organitzacié corporativa
en forma de democracia organica federativa de léssay reformada, respecte a la rellevancia que
exerciren sobre la visié de la societat tempor&lcadvinisme posterior, a I'hora de fornir, de fam
progressiva, un discurs evolucionat de contractai liberal. Es aixi que “[...] Calvino se alejd de
catolicismo, por cuanto el principio del sacerdagiiversal borra toda diferencia entre clero yaeg, y

su Iglesia se apoya en el principio corporativafighdose de abajo arriba a partir de las comuada
particulares de fieles. El régimen de estas conad@s es un régimen representativo de caracter
aristocratico-oligarquico, parecido al que en Ititmm predominaba en las ciudades libres de lx&mm
Suiza y los Paises Bajos. El Consistorio, integiaalopredicadores y «decanos» o ancianos, actuaba e
ellas en nombre de la comunidad de fieles. Asi isigégon las iglesias calvinistas autonomia con eetp

al poder civil, y cuando no pudieron sometérsadma habia conseguido Calvino en Ginebra, o lograr s
cooperacion, pudieron vivir, a diferencia de lateranas, independientes y separadas del Estado, con
medios propios de asociacidn social y politica. &oa parte, el principio federativo permitié aasst
iglesias superar divisiones territoriales, adoptaladforma de asociaciones sinodales”. Antonio dtyy
Serra,Historia de la Filosofia del Derecho y del Esta@o.Del Renacimiento a KaniMadrid, Alianza,
1995, p. 59.

4524En |a «Ciudad-lglesia» [...] la originalidad es@i radica en la naturaleza religiosa del calvirgsel
fundamento de la sujecién es el Evangelio integpl@tpor la razén, no la tradicién. Este elemento
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Al remat, allo que Barth i els seus deixebles, iespecial el personalisme
protestant de pensadors com Denis de Rougemoragerten com a conclusio fou el
meérit de Calvi en la recerca d'un punt de trobad&eel’antropocentrisme i el

teocentrisme, sota la forma d’un humanisme teologpicial.

“Pour Calvin, il ne s’agissait donc pas tant derteu le dos a 'Humanisme que de le
dépasser et de lui donner ses plus grandes dinmsngldune connaissance purement
anthropocentrique, il entendait passer a la copaat®e de I’homme total, qui a son
centre dans le mystére de Dieu. S'il opposa pade&ez rudement aux Humanistes,
cette opposition ne portait pas tant contre I'Huisize lui-méme que contre I'athéisme
ou 'anthropocentrisme exclusif de certains [Eh résumé, la science du moyen age
était la théologie, étude de Dieu. La science d&dmaissance était I'Humanisme,
I'étude de I'hnumain. La science de Calvin asthumanisme théologique et sodial
cursiva és nostra], comprenant a la fois I'étudel’demme et de la société par la

double connaissance de I'homme par 'homme, d’'usw, gt de I'homme par Dieu,

d'autre part™°?

Es aixi que el tedleg de Basilea, fidel a I'espedlvinia de comprendre i
traduir la Paraula de Déu per als homens concreksseseues coordenades historiques,
rebutja el mimetisme anacronic d’engegar un negualme restauracionista. |, enlloc
d’aqueix recorregut, en mamprén un altre ben djstinbastiment d’'un neocalvinisme
obert i circumscrit plenament a la modernff4tEn aquesta perspectiva postula doncs
un renovellat jusnaturalisme formal, lliure de eabl reminiscéncia dogmatica o
confessional i acomodat al marc de laicitat esigddliralisme social actuals. Pero, al
mateix temps, per mitja del paradigma de “rela@é de I'autonomia” sobre el qual se
sustenta, fa viable el doble dialeg fe/rad i éticat/ mitjancant la rad practica. De tal
manera que, per una banda, no cau en la divisiéalagntre aquests conceptes, que
esmorteix a poc a poc el paper de la religi6 aaaled procés de racionalitzacio
secularitzadora. |, per altra banda, crea les comts de possibilitat per al manteniment
viu de les religions i del conjunt de creences ingpis filosofics i existencials a

I'interior de la societat civil i en comunicacié briEstat.

racional, encerrado en un dogmatismo, podra librdeséste; y la evolucién, a la larga, hara salitad
doctrina calvinista —conservadora y autoritarias- g@rmenes de liberalismo que ésta contiene, por as
decirlo, a pesar de ella”. Jean Touch&tidtoria de las ideas politicasp. cit, p. 219.

453 André Biéler,op. cit, p. 12.

“>41bid., p. 89.



222

El jusnaturalisme formal barthia, a parer d’Antordsuna, explica la seua
mateixa formulacié paradoxal en “aceptar el iusr@itmo, pero negando que sea esa
la fuente de la politica del cristiano, quien ndeal@cudir a otras fuentes que las de
Dios, mientras que el derecho natural, como cuetqotro derecho, es pura y
simplemente derecho de los hombr&3'Tal definicié creiem que ens permet esbossar
un esquema de la formacio del discurs eticojudditres fases:

1. Nivell d’étiques privades de tall substantiu. Rifler a qualsevol religio,
filosofia 0 manera de pensar dels individus paldisu Pel que fa al
cristianisme és I'ambit de la moral cristiana dad& de I'Evangeli i de les
seues exigencies de fe, tant en allo referent@iaciéncia personal del
creient com a l'organitzacio de la convivéncia abci

2. Nivell prepolitic d’ética publica consensuada pajents socials. Encarna
'espai on, fent Us de la raonabilitat practicaplaralitat de sensibilitats
eticoculturals i religioses amb implantacié en tzistat civil dialoga,
argumenta i acorda un minim comu denominador Eticconsideracio, a
més a més, dels condicionants socials i histoetsndment. El resultat no
és altre que una ética publica compartida per mothpel que és el mateix,
un dret natural huma i relatiwal servei de la pau, la seguretat i la justicia
fonamentades en els drets humans.

3. Nivell de consens politic entre els membres del palftic legitimament
constituit. Representa I'estadi en qué, a titoindeim comd denominador
de valors ultims i superiors per a I'ordenamenidjar (estiguen 0 no
positivats), el dret natural o ética publica comarntata la societat civil és
emprat per part del poder politic establit licitatnger a dotar de contingut

axiologic les normes de dret positiu.

5% Antonio Osunagp. cit, p. 59.
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La meta de Barth és, en darrera instancia, “desegha concepcién del
derecho natural que haga innecesaria la instangreagdpero no negagl valor relativo
ni menos la existencia de ese tal derecho, res@ataal se permite la ironia — no
infrecuente en sus escritos — de decir que «qualiéra mas hacerse positivistd3®.
Per tant, des de I'Optica de teoleg, alldo que mdéstdressava era conservar el valor
central de la Paraula de Déu per a la vida delsrg&$simans i impedir que qualsevulla
concepcid jusnaturalista usurpara aquesta plac&vangeli en benefici de la rad

humand®®’

Sense excloure aquest objectiu i sent reconegutacdeixeble destacat del
barthisme teologic en el planol de la filosofiaiab¢ politica, Rougemont adoptaria
com a propi el pensament contingut dins de la ndeigusnaturalisme formal, fins a
acomodar-lo al metode de les ciencies humanesdalsppolir-lo tedricament en alguns
aspectes no secundaris i sobretot contribuir sggifament a la seua difusid i
aplicacio practica després d’'acabada la Segonar&iurndial, enmig de I'onada de
reviscolament de les tesis sobre el dret natural.

Per a finir I'exposicié sobre la teologia politibarthiana cal assenyalar el
ligam estret que hi apareix entre la posici0 jhogradista de caire formal i un
contractualisme democratic complementariJ@tificacio i Dref>® (1938) és I'obra en

que, resumint la dolorosa polémica amb BkEutsche ChristenBarth ultrapassa el

dualisme lutera, al qual considera propiciador'aecens al poder dels nazis, i fixa les

“®pid., p. 54.

47 “Barth piensa que la Gnica norma fundamentastd [el derecho natural es la realidad de la
justificacion [de la salvacié per la gracia] de Rien el sentido de que el reino de Dios, pregemte|
sefiorio de Cristo sobre toda la creacion, es lodgual derecho su condicién de «verdadero deregho»
este derecho ya se presencializa en la predicdeida Iglesia. [...] El derecho del reino de Diasliega

a absorber ni limitar el derecho humano [tant @lmsd com el positiu], pero es ya un modelo, una
analogia y un punto de convergencia para todo elcde humano, porque la comunidad civil y la
cristiana son dos circulos concéntricos cuyo puetairal de referencia es el sefioatiual de Cristo
sobre todos los hombres, aunque la comunidadloivjnore y se proponga otros objetivos legales mas
inmediatos. La antropologia cristolégica constitdgeeste modo la Ultima y fundamentante normativida
para los temas basicos del derecho, como los Hndige la libertad humana, la coaccion estatal o la
igualdad social a promover entre los hombres yahalstentido que se debe dar al derecho pelhdd’,

p. 23-24.

458 Karl Barth,Rechtfertigung und Rechtollikon-Zuric, Verlag der Evangelischen Buchhimg), 1938.
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bases del seu jusnaturalisme formal. Nogensmenyssenia fins la publicacié de
Comunitat cristiana i comunitat ciVi® (1946) quan enllestiria un marc ben afinat dels
vincles entre fe cristiana, ética, dret i politiédli opta, amb fermesa, per una forma
d’organitzacio politica precisa: la democraciaopges d'una visio de reforma continua
o perfectibilitat en reciclatge permanent enveisstat just, segons lI'entén la fe
cristiana®®® Ara bé, descarta expressament, de forma corraldtimamentar un Estat
cristia confessional, un partit cristia Unic o icluna doctrina o ideologia cristiana
monocolor, la qual cosa comporta la vehiculacié dainpromis sociopolitic dels
cristians a través de les estructures pluralsardas del mén secular, sense esgrimir cap
senyal institucional cristiarfa® Tan sols, en base al principi d’analogia, presaria
série de principis orientatius de l'accié sociglolitica dels membres de la comunitat
cristiana, la qual cosa, si més no, mostra tretdeats de la influencia mutua produida
entre la teologia dialéctica i la filosofia perslista coetanies al llarg dels anys trenta i
quaranta. En sintesi, I'esperit d’aquests critgiiria resumit per la primacia de la
dignitat de I'ésser huma, garantida pel dret, emfde I'Estat; per la demanda d’igualtat
i justicia social dins d’'un regim de llibertat sponsabilitat personals de cadascun dels
ciutadans i ciutadanes (dimensié comunitaria gyeersualhora l'individualisme i el
col-lectivisme); per la comprensid de I'exercicil g@der com a servei transparent,
avalat per la separacio liberal de poders i petitnast d’'una auténtica societat civil
dialogant i vigorosa; i, en darrer terme, per basla forca en els conflictes politiques a
tall d’ultima ratio per a assegurar la pau (mesures policials i jaldicrecurs a la guerra

defensiva...), puix tot és licit per a salvaguaeldsé inapreciable de la pau, excepte la

4% |dem Communauté chrétienne et communauté ci@laebra, Labor et Fides, 1958.

“%0 Daniel Cornupp. cit, p. 126.

481 Malgrat la voluntat expressa que I'Església visibbta la forma d'institucié6 mantinga una posicié
apolitica enmig de la societat civil, admet el dtels seus organs presbiterals o sinodals a mtarifies
seua opinid publica sobre temes concrets. Encaalservant la conveniéncia de no cenyir-se solamen
al tractament de temes tradicionalment considéraligiosos o morals” (joc, alcoholisme, vicis patg

en general...), com també de pronunciar-se amit sentoportunitat i sense retard o de no ideadifise
amb concepcions morals intrinseques a alguna ctassal.lbid., pp. 131-132.
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supressio de I'Estat legitim, cosa que significdsianegacio de l'ordre establit per
Déu %

Llavors, assumint de bon grat la laicitat estatdd diversitat social, Barth
reconeix per tant, a l'estil calvinia, la indepenci@ de l'esfera temporal de la
comunitat civil i la posa en relacié6 amb I'Esglégisible també autonoma pero situada,
com a cercle concéntric més xicotet, dins d’aqudda ha doncs una unid, que
parafrasejant els termes usats peiklimenecristiana per a definir teologicament el
misteri trinitari, es planteja “sense fusid, ni &&eid, ni subordinacid, sind en
comunid”, i aco gracies a I'analogia cristologictestimoni personal dels cristians, que,
funcionant a guisa de reflex indirecte, permetgrdae la comunitat civil imperfecta i
contingent dintre del “temps de la gracia divin&l meétode teologic barthia
d“autonomia en relacié” entre els dos regnes tat#) el divi i el terrestre, queda aixi
explicitat. “El reino de los hombres no es totalteeautonomo [sind vinculat mitjangant
el compromis civic dels cristians] respecto alagdile Dios, pues el Estado tiene una
configuracién querida por Dios que nos permiterdaeé como «parabola o analogia»
con el reino [de Déu] que, en exclusiva, anunci@faunidad eclesial®®

D’aquesta manera, la distincio entre la comunital, dirigida a la consecucio
de la llibertat i la justicia humana, i la comunhialesial, orientada cap a una finalitat
escatologica i de projeccié provisional del futlegRe de Déu en la historia humana,
troba un punt de contacte en la corresponsabilittarticipacio compromesa dels
cristians en els assumptes publics. Les regles iniitucions que regeixen I'entramat
social i 'Estat no resten doncs sotmeses rigidanaefa imposicié directa de la
normativitat emanada d’un jusnaturalisme subsiaeti qual obliga a I'aplicacié d’'un

dret natural absolut i anterior a la comunitatici&ns, ben al contrari, la lectura formal

%2 |pid., pp. 124-126.
463 Antonio Osunagp. cit, p. 41.
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del jusnaturalisme deixa en mans de la qualitdtadgumentacio raonable i de la seua
capacitat de persuasio i conscienciacio de 'opiiblica, I'influx proporcional que els
cristians, com qualsevol altre agent social, pugesarcir sobre el conjunt de la ciutat
temporal’®*

Tot plegat, Barth semblava aconseguir alld queegglia amb la seua tasca
d’investigacio teologica: aquella concepcid de t@itEsglésia”’ de Calvi, que veiem en
la Institucid de la religio cristianasota un perfil netament confessional i dogmatio pe
introductor de ferments latents de llibertat, lviaaservit per a confegir un model de
neocalvinisme ajustat a les exigéncies del méon modentemporani, pero eludint la
via de racionalitzacié secularitzadora encetada @nshlvinisme purita i perpetuada pel
liberalisme protestant. Denis de Rougemont, cormajgem, s’acolli a seny a la idea
central d’aquesta teologia dialectica: el testimmexemple compromeés del cristia en la
societat com a signe de la seua vocacio imbuidiapgacia de Déu. Questio que tradui
amb el mot sinonim d&ngagemeiit pel que fa a la terminologia de la seua
antropologia filosofica. Aixi assevera: “Le chrétigoit agir dans le monde, au nhom de
quelque chose qui vient d’ailleurs, qui est transemt. Il est donc citoyen de deux
mondes différents. Le monde de l'au-dela, le modid&, dont il releve en premier
lieu, mais qui I'oblige ensuite a agir dans le menjd..] C’est un au-dela qualitatif, qui
peut aussi bien étre en nous que trés loin. 28§ad966"*°°

La reinterpretacié barthiana de I'obra del Reforaraginebri, assumida pel
personalisme filosofic d’encuny protestant, permetéaquest udltim reformular
I’'hnumanisme teologic i social atribuit a Calvi en actualitzat “humanisme integral,

personalista i sociaf®®

464 Cf. ibid., pp. 39-59; i també Daniel Cormup. cit, pp. 118-132.
483 INED, p. 170.
4% André Biéler,op. cit, p. 90.
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“On voit d’'emblée ce que, dans ces circonstandesmianisme de Calvin peut encore
nous apporter. Son insistance a mantenir paralEdéia connaissance de 'lhomme par
Dieu et la connaissance de I'homme par 'homme movite a retrouver un humanisme
intégral, sans méfiance vis-a-vis de la sciencesnsans mépris pour la révélation
biblique; un humanisme tenant compte de la persaams sa totalité, connu par la
révélation de Dieu d’'une part et par la scienceuttéa part. En outre, par sa vision
biblique de la société, Calvin a préservé 'humamgigle sa corruption individualiste. ||
a mis en évidence l'universalité de notre humaniténous trace la voie d'un
humanisme qui joint & la connaissance de la peesana conscience aigué des réalités

sociales™®’

Aixi mateix, en oposicio a la lectura esquifidala@distoriografia classica, que
identificava la figura de Calvi de forma reductivaabusiva amb una teocracia
hierocratica, tal vegada motivada per un métoddtipista remis a dialogar amb la
teologia cristiana. La labor teologica previa detBdéu possible que els pensadors
personalistes emfasitzaren un matis forca impogantapreciar el conjunt genui del
llegat calvinia, en la linia del que ja havien aip@at G. Jellinek, E. Troeltsch i M.
Weber, a saber: 'empremta preliberal que rau eselaa idea cabdal de “vocacié
personal” de I'individu de tipus relacional, lligadntrinsecament a mode de mediacio,
a I'escissio entre transcendéncia i immanéencia,segregacio entre Església i Ciutat i a
la corresponent discriminacié entre moral i drdffjpa. En refor¢ d’aquesta linia
interpretativa, Rougemont, de manera un poc forgautarer de Pierre 1zaf, comenta

el caracter antitotalitari arrelat en alld més prede la doctrina calvinista:

“De toutes les églises chrétiennes, I'église cé@tenest en effet la plus antitotalitaire
par essence. [...] Or il ne s’agit plus ici de dogences historiques [en referéncia a les
guerres de religio dels segles XVI i XVII]. C’estfond méme de la doctrine calviniste
qui s’exprime par cette structure. L'importanceaeitiée par Calvin a la notion de
vocation personnellsuffit & expliquer ce processus. A une éthiqueishmatique [en el
sentit de vocaci6 individual i no d’'atraccid irracal] correspond nécessairement une
organisation fédéraliste de I'Eglise, et méme &tat. Calvin n’a pas fondé, comme le
répétent tous les manuels, une société théocratimaes bien une société de type
fédératif, respectant les diversités, voulues peuDdans l'unité spirituelle. Et les
suites de cette création sont encore visibles adijowi: nulle part I'esprit totalitaire n'a
trouvé moins de complicité et plus de résistancdadée que dans les pays calvinistes,
ou la notion de l'autonomie des groupes reste @vékngleterre, Ecosse, Suisse,
Hollande). En Allemagne, la lutte des églises @iitmprise morale de I'Etat [nazi]
fut menée, on le sait, par Karl Barth: c’est-a-gliae un calviniste®*®

7 Ipid., p. 92.

%8 pierre Izardop. cit, p. 182.

%% Denis de Rougemont, “Changer la vie ou changentime?”, &.e communisme et les chrétieRauris,
Plon, 1937, pp. 229-230.
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Arribats aci, caldria ara, doncs, inserir el naixestitucionalisme republica de
Calvi, entrellacat amb un jusnaturalisme formahsddel que podriem anomenar
“calvinisme primitiu”, el qual, aglutinaria tambéTaéodore de Béze, el seu successor al
capdavant de I'Església reformada de Ginebra, pagsel moviment hugonot dels
monarcomacs fins aplegar als escrits d’Althusipsimeries del segle XV’° En clar
paral-lelisme amb la utilitzacié que fa Barth delvCa nivell teologic, Denis de
Rougemont cerca en el calvinisme primitiu I'origdiun vector de modernitat que
alimente la seua antropologia personalista i, alhlar seua filosofia social i politica: el

federalisme integral.

“Ca remonte aux années 1927 a 1930. Je devais alamic 21 a 24 ans. [...] Je
redécouvrais donc avec Kierkegaard le protestantams ce qu'il avait de plus radical
et révolutionnaire, tandis qu’en revenant a Calp@y apres, je découvrais ce que la
Réforme avait apporté de plus constructif du pdmtvue de la communauté civique.
Donc, dans ces années-la, découverte simultanégedtiEscontraires de la Réforme, de
la double affirmation luthérienne de la «liberté dhrétien» et calviniste de sa
«responsabilité». Je découvrais du méme coup heipe des tensions dynamiques, de
la dialectique, des contradictions fécondes [Effin, j'ai découvert peu apres, vers
1930, une théologie qui était nettement inspiréKiekegaard et qui était en méme
temps sociale, c'était celle de Karl Barth, mendw#f du parti socialiste (ce que je n'ai
jamais été), mais enfin cela indiquait une certdiinection, une application du message
de 'Evangile pas seulement a l'individu ni aux s@s mais a la personne, comme

nous nous sommes mis a dire trés vite, et ausstarhmunauté®’*

En aquest sentit, Antonio Rivera, en dates recéwgjelimitat un model de
republicanisme calvinista homologable a aqueix qukride genesi del calvinisme
politic, el qual, mitjancant l'alteracio individusta i formalitzadora dels seus epigons
puritans, influi directament en I'aparicié del libksmetout courti, fins i tot, dels

postulats republicans de la Il-lustratid A hores d'ara, també daltres autors, com el

470 Seguint la lectura de'ética protestant i I'esperit del calvinisnrealitzada per José Luis Villacafias,
cabria identificar en el llibre de Max Weber tresaglis d’evolucio del protestantisme: 1) La Reforma
luterana primigénia junt a la revisié del dogmaalpredestinacié per ma del calvinisme primitiulL2a)
racionalitzacio del calvinisme per part dels pustaals segles XVII i XVII i la seua accié de
conformacio progressiva de les idees liberals &anivell economic com politic. 3) La fase utiligta
desplegada a partir del segle XIX, despullada Jasde recobriment religios i cultural i abocadaaa |
Iogica de la racionalitat formal i econdmica, lakuen dltim terme, es veu socorreguda per I'essetie
hedonista del consum heretat del romanticismel@& Luis Villacafas, “Weber y ethosdel presente”,
proleg a Max Webengp. cit, p. 45.

471 “Interview avec Denis de Rougemont” [Pierre Vengg entrevistador], £ontemporary French
Civilization, n® 1, 1986, p. 69.

472 Antonio Riveraop. cit, p. 11.
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xilé Patricio Carvajal, incideixen en la mateixaro, tot i ressaltar la cridanera manca
d’aprofundiment en la investigacié que ha hagus fn I'actualitat pel que fa a la
clarificacié de les connexions entre calvinisméitmi liberalisme?’®

Un intent de dilucidar els intricats origens defilasofia politica federalista
emanada del personalisme, definible en Rougemomhode de contractualisme
cooperatiu, el duu a contraposar una doble tradécidéel desenvolupament de la

modernitat politica.

“Les auteurs déousnos manuels s’inspireekclusivementie cette tradition unitaire:
Machiavel, Jean Bodin,Thomas Hobbes, le Rousseduemandu par le Jacobins,

473 Antonio Rivera denuncia també aqueixa llacunaohisrafica a través del reconeixement explicit
d'un especialista en el tema, com ho és H.R. TrRaper, al seu llibrde la Réforme aux Lumieres
Paris, Gallimard, 1972 [sense pagina]: “Les phipbes du XVIII siécle doivent beaucoup aux citéx au
universités, aux sociétés calvinistes. Je ne vaisemcore ce qu’elles doivent a I'Eglise calvinisteux
idées de Calvin".ldem Per la seua part, Patricio Carvajal consideraegjiient: “Entendemos por
historiografia de la Reforma Politica el conjunt abras, monografias y articulos publicados sobre e
pensamiento de los Padres de la Reforma y de ses@es, abarcando hasta las generaciones del siglo
XVII. En lineas generales la historiografia de &fd®ma Politica se puede dividir en dos grandepagu

los trabajos de la manualistica politico-juridiclay monografias sobre temas y autores especificgs.
Con todo, en ninguna de estas obras se encuemtraxposicion como la que proponemos en la presente
investigacion. En efecto, en los manuales de AllefW. Allen, A history of political thought in the
sixteenth centuryLondres, Methuen, 1964], Sabine [George H. Sabiigtoria de la teoria politica
Ciutat de Meéxic, Fondo de Cultura Econdmica, 1999}ichard [Jean ToucharHijstoria de las ideas
politicas op. cit], Beneyto [Juan Beneytdiistoria de las doctrinas politicasvadrid, Aguilar, 1948],
Chételet [F. Chatelet, O. Duhamel i E. Pisier-Komarh Historia del pensamiento politicap. cit],
Skinner [Quentin Skinnet,0s fundamentos del pensamiento politico mode@iatat de Méxic, Fondo

de Cultura Econ6mica, 1985-1986, 2 vols.], Vallesjiiernando Vallespin (ed.Historia de la teoria
politica, Madrid, Alianza, vol. 2, 1990], Prieto [FernanBdeto, Historia de las ideas y de las formas
politicas Madrid, Unién Editorial, 1993], Burns [J.H. Burihe Cambridge history of political thought:
1450-1700 Cambridge, Cambridge University Press, 1991]sdtedr [Iring Fetscher i Herfried Munkler,
Pipers handbuch der politischen ideeMunic, Piper, 1988], Stolleis [Michael StolleiStaat und
Staatsrason in der friihen Neuzeit: Studien zur Giebte des o6ffentlichen Recht&rankfurt del Main,
Suhrkamp, 1990], Goyard-Fabre [Simone Goyard-FaBtglosophie politique: XVle-XXe siécles:
(modernité et humanisme}aris, PUF, 1987], Ory [Pascal Ory (dNjeva historia de las ideas politicas
Madrid, Mondadori, 1992], Huesbe [Marco A. Huesbfistoria de las ideas politicas en el Estado
moderng Valparaiso (Xile), Ediciones Universitarias delpéaaiso, 1996]no existe continuidad en el
analisis de la Reforma politica, sus representamssuelas y controversias”. Patricio Carvajal, “La
Reforma politica. Una introduccién al pensamierabtigo-juridico del protestantismo en los siglogIX

y XVII", a Revista de estudios histérico-juridica® 21, 1999, pp. 213-247; consultat en veositine
http://www.scielo.cl/scielo.php?script=sci_arttepi@=S0716-54551999002100012&Ing=es&nrm=iso.
Tal vegada, aquest buit en la recerca historiogaaéspecialitzada sobre la fase de transicid a la
modernitat viscuda al llarg dels segles XVI i XVYlles interrelacions produides llavors entre teialog
protestant i filosofia politica i juridica, solanteen els darrers anys, ha trobat I'atencié neciespar a

ser corregit, en especial, a través de les inwestgs monografiques dehstitut fir Europaische
Geschichtede Maguncia i dels congressos i publicacions digeiplinars impulsats per I'associacio
academica internaciondbhannes Althusius Gesellschaitesidida a hores d’ara per Heinrich de Wall,
professor de la Facultat de Dret de la Universiaedrich-Alexander d’Erlangen-Nuremberg. Aixi
mateix, s'observa també, a nivell de manualistica,creixent interés per aquests temes; vegeu, per
exemple, DD.AA Historia de los derechos fundamenta]€egorio Peces-Barba i Eusebio Fernandez,
dirs.], Madrid, Dykinson-Universidad Carlos Ill/titsito de Derechos Humanos Bartolomé de las Casas,
1998, t. I.
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Marx, Lénine, Hitler, Staline, Mao... lls ignoretiélibérément la tradition démocratique
et libertaire qui a fait la grandeur de I'Europetodvia, Comenius, Althusius, Locke,
Montesquieu, le vrai Rousseau (celui qui exaltpdtte cité), Saint-Simon, le jeune
Marx, Bakounine et Proudhon —d’ol procédent lesqreralistes du XXe siéclé*

Fins i tot, aventurant una interpretaci6 omnicompiea de la globalitat del
pensament politic occidental, no mancada de rideosimplificacid, retrocedeix en el
temps fins a I'antiguitat classica per a enlleddies d’alli, una dualitat historica en
tensié dinamica entre dos pols parangonables paen solapats, als anteriors: l'unitari,
sota I'egida de la puixanca col-lectiva de I'edinter de poder de torn i el dialectic,

guiat per I'objectiu de la llibertat ciutadana.

“On peut dresser un tableau sur deux colonnes eeseprs politiques illustrant deux
tendances antinomiques et contradictoires de latatin occidentale: celle qui
privilégie la Cité, I'Etat, celle qui privilegiehomme, le citoyen; celle qui vise d’abord
la Puissance, celle qui vise la Liberté. Ce sost flrmes de penséenitaire et
dialectique insistant sur I'Unité ou sur la diversité. [22 mai 1969"* “La puissance

et la liberté sont évidemment antinomiques, mags rsont pas moins inséparables. Ce
sont des maxima contradictoires dont la politiqoasiste a rechercher I'optimum de
combinaisons en tension. La recherche des conditaptimales entre des finalités
antinomiques, voila, & mon sens, la politique paebence. 9 février 1968"°

A continuacié reproduim la tadfd proposada per Rougemont en qué
discrimina, en sintesi, entre les susdites duessgescoles de pensament politic a
Occident, sense exhaurir, ni molt menys, la ciwutlrs i epoques que podria ser més

nodrida i matisada:

47 Denis de Rougemornitettre ouverte aux Europée(970), aOCDR t. lII, vol. II, pp. 337-338.
4> INED, p. 188.

4’®pid., p. 187.

4" Ibid., p. 188.
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Liberté Puissance
Tension Réduction a I’'homogéne
Dialectique Statisme, Rationalisme
Diversité Unité des parties
dans I’union égalisées
Contemporains:
— de la fondation de la polis | Héraclite Parménide
— de la polis organisée Aristote Platon
— du conflit Empereur-Pape Dante Gilles de Rome,
- |. Pierre du Bois
— des débuts de 1’absolutisme | Anabaptistes Machiavel, Hobbes
du Prince Calvin
— de I’absolutisme Althusius Bodin
— de la centralisation monar- | Rousseau Jacobins, Cloots
chique puis révolutionnaire
— des Etats-nations Tocqueville Marx
Proudhon
Bakounine
— de I'opposition Fédéralistes Totalitarismes de
fédéralisme/totalitarisme personnalistes, | toutes couleurs
intégraux
et européens

Quadre |

Aixi mateix, en suport daquesta linia interpratati Antonio Rivera
aprofundeix I'estudi de la historia de les concepsi politiques occidentals des del
Renaixement enca en la direccié apuntada ja petnesire José Luis Villacafas, per a
extraure, amb ell, unes conclusions similars a ftesigemontianes. Aquests
investigadors murcians parlen igualment d’'una muitkr politica, caracteritzada per
I'autonomia d’allo politic respecte a la moral laareligio, que es resol bifurcant-se, a
grans trets, per I'espenta de dos pols teoricadtiws. Per una banda, el realisme politic,

presidit per la figura de I'Estat com a sobira &lisoregit per la logica “accio-reaccio”

—a I'extrem expressable també en la dinamica conaatrirevolucié-repressio”™, que,
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a més dels heralds de Ratio Statusmés amunt exposats, es concreta també
paradigmaticament en la ploma de lidealista Joh@nrichte, el nacionalsocialista
Carl Schmitt i el neoconservador Eric Voegelin. @teh i debatut, tal postura realista
vindria doncs a sintetitzar-se en la segient saigidnstorica: absolutisme monarquic
centralitzador — Estat/nacio — nacionalisme — itatddme — neoconservadorisnieer
laltra banda se situaria el republicanisme demdezemlor, centrat en el
desenvolupament dels drets fonamentals i delss/d®tlibertat i justicia a partir d’'una
nocié de sobirania limitada o, fins i tot, compdatien una aspiracioé final envers
principis federatius. Es tracta, per tant, d’'unafamntaciéo entre lideal kantia de
federacio, constructor de pau, i la voluntat d’lmegeia de I'Estat, portadora de
violencia tant cap a fora, guerres exteriors, camp @ dins, unificacié interior
forcada’’®

L’'autor neuchéatelés, envait d’'un marcat espebetlari tan sols temperat per
la responsabilitat étié&, incardina doncs els seus postulats sociopoldins de la
tendéncia moderna democratitzadora. Tot i queealirsterior, potencia el cami cap a
I'equilibri complementari entre I'Estat liberal déret, com a garantia dels drets
individuals, i el federalisme o principi de subaiitat, entés a guisa de criteri
d’organitzacio social que esdevé per extensiorcdterganitzacié politica, en pro de la
participacio efectiva dels ciutadans en la vida goitdria. Amb aco, el que pretén és
reprendre la via federalista encetada i canalitpamii@alvinisme primitiu i, en especial,
per Althusius, i postergada a la desmemoria, imatadient després, per |'efecte
conjunt de la desviacio individualista de les segigritanes ensems a la forca historica,
inversament contraria, de les monarquies absoldtesentralitzacioé estatal impulsada

per elles. Es a dir, ni que només fos exhumantponeié obliterada del llegat genui de

478 Cf. José Luis Villacafiaga nacion y la guerra. Confederacion y hegemonfaa@dormas de concebir
Europa Mdrcia, Res publica, 1999; i també Antonio Rivena. cit, pp. 169-173.
4 Bruno Ackermann i Francois Saint-Ouen, “Denis @eigemont (1906-1985)", RIFED, p. 265.
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la tradicié de pensament politic modern, Rougerdesttjava, aixi, assentar la base per
a recuperar un discurs sociopolitic d’equilibri rentles exigencies personals i
comunitaries, el qual considerava valid per a geatila crisi de civilitzacié occidental
manifestada al llarg del segle XX, ja fora enmidaleagedia provocada per la cruilla i
xoc d’ideologies a la decada dels trenta, ja altesde la necessitat de reconstruccio
des de zero d’Europa durant la segona postguerja, @dm a consequéncia del
nihilisme de darreries de segle i del malestar @t vers institucions democratiques
poc participatives, mostrats pel moviment postmoder

Abans d'internar-nos de ple en l'analisi del fetienae integral de Denis de
Rougemont, hem de consignar una serie de fitesachsts en I'evolucié de la
tendéncia democratitzadora moderna, de la qualfeeesment. Es tracta, si més no, de
deixar constancia, sense anim exhaustiu, d’algumsents i autors de la historia del
pensament politic que, en opinidé explicita o taciéh mateix Rougemont, més han
influit en la seua visio filosofica.

De bell antuvi, hom denota com en I'humanisme mordiErasme de
Rotterdam, de Thomas More o de Joan Lluis Viveseapacom també ho fara en
I'institucionalisme calvinista hereu de la jurispgamcia elegant anos gallicusdel
Renaixement, I'arrel religiosa de la futura demoiala igual dignitat de tot el genere
huma fruit de la comuna paternitat divina, que iggla il-legitimitat d’'un pretés poder

temporal absoli®® De forma paral-lela, enfront de I'emergent reatispolitic de

80 «| os modelos mas representativos de los humanisiaanos son Erasmo, Tomas Moro y Luis
Vives. [...] Ciertamente que sus argumentos sogran parte argumentos del mundo medieval, pero
también parece que su defensa de la libertad dslloditos, basada en una cierta idea de la dignidad
humana de profundas raices cristianas, su rechaim titania, y en ese sentido su concepcion liaita
del poder se opone al absolutismo naciente deti&stederno y prepara algunas tesis del iusnatomalis
racionalista y de la revolucion liberal. ErasmoRizterdam trata del tema [...] enlfsstitutio principis
christiani (1516), pero también [en] el mismo planteamierdosdElogio de la locuray de su carta a
Francisco I. La igualdad de todos los hombres wiguientemente la imposibilidad del poder absoluto,
la necesidad de los limites del poder deriva deolmin paternidad de Jesucristo. [...] La raiz de la
democracia sera religiosa, derivada de la comunicidm de hijos de Dios de los mortales y en esta
posicion Erasmo precedera en varios siglos a Bergsa Maritain”. Gregorio Peces-Barba i Manuel
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Maquiavef®! i Guicciardini, que desvinculava per complet ldifma de la religio i,
adhuc, de l'etica —Unicament mitigat per I'emfasi Bargumentacié historica de
'humanista tarda Justus Lipsius—, el cristianisme,exempt d’'un rerefons estoic i
perllongant la dinamica medieval universalista,sstba titol de punt d’unio, impulsor
d'una logica de pau al si de la Cristiandat europdanenys fins que fou posat
greument en entredit, arran la seua conversio eiurde querella pels processos de
Reforma protestants i catolic i les subsegtientsrgsi€le religio, que assolaren I'Europa
en transit cap a I'epoca barroca.

Aleshores, la inicial demanda de tolerancia refigiollibertat de consciéncia,
sobretot expressada per aquells que més sofriersdglieles dels conflictes i la
persecucidé confessional —les sectes radicals debaptistes, mennonites... i els
seguidors de Calf=, condui, progressivament, a la maduracié d’uleadfia secular
dels drets de I'home entreteixida amb la genesiledetesis liberals i a la seua
consagracidé definitiva, a nivell de teoria politicgracies en gran mesura al
republicanisme de la ll-lustraci6. Nogensmenys,cab menystenir les aportacions
col-laterals, encara que no secundaries, realgzpde altres corrents de pensament
coetanis, en profit de l'institucionalisme republlid’inspiracié calvinista. Aquests,

malgrat llur defensa modernitzadora de la conceidtrde poder en I'Estat monarquic,

Segura, “La filosofia de los limites del podertistoria de los derechos fundamentalep. cit, t. I, p.
381. Des del decenni de 1930, en un incipient cli@alialeg intercultural, ben allunyat ja de leBege
disputes irreconciliables entre una Església aatoteaccionaria i un laicisme militant i excloeet,
conjunt dels personalismes, més o menys en distimtéa, ha reivindicat I'aportacié originaria
judeocristiana a la formacié de la cultura modernan particular, pel que fa als aspectes politics
d’'aquesta ultima, la primacia de la persona hundméase evangeélica. En aquesta questid, Denis de
Rougemont no fa sind convergir amb altres autorsndéeix corrent: Maritain, Mounier, Robert Aron...

8l “| e Prince date de 1513, et toute le XVle siécle va illustoatte dialectique de I'anarchie
individualiste et de I'absolutisme étatiqukun appelant I'autre —dialectique qui culminema XVlle
siecle dans cette phrase étonnante qu’'on attribueugs XIV: «L’Etat c’est moi». L'individualisme le
plus échevelé et I'absolutisme le plus total se@igeient dans cette phrase ou I'Etat est assimilé a
I'individu, avec tous les droits que I'on pourregfuser a I'individu, personne privée, mais qu'@anpeut
plus refuser a la majesté de I'Etat. 29 mai 19MOED, p. 81.

82 Atenent al criteri reformat, “[...] la separaciéntre el derecho contingente, eclesiastico o gjvi
moral o religién constituye el verdadero origedallerancia (la libertad de conciencia), puesriter a
cada uno realizar la ley moral por el camino quienesconveniente”. Antonio Riverap. cit, p. 120.
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contribuiren, sia a fomentar I'esperit antidogmatictolerancia, com ara I'escepticisme
erudit dels llibertins francesos continuador de Mdane, sia a vertebrar conceptes
basics per a equilibrar llur filosofia politica abhgista. Aquest és el cas de la segona
escolastica espanyola, partidaria del dret divirdela governar dins del limits que
imposava el dret natural substancial i essenaatisttradici6 catoli¢d® encaboriat, per
una part, a salvaguardar la dignitat moral de dia vila llibertat humanes amb nocions
com la tomista de “bé comu” o I'elaborada aleshadeeédret subjectiu” i, per altra part,
a ubicar I'Estat modern naixent dins d’un ordreméh a través delds gentiuri. Dret
de gents configurat en esbds d’'un Dret internatipablic que, sobre I'estela marcada
per Francisco de Vitoria, desenvoluparia a modsistemamore geometricadugo de
Groot a l'alba del segle XVII. Tanmateix, aquestoatholandés, adepte de la secta
arminiana més propera al catolicisme i fundador pdmerenc jusnaturalisme
racionalista, retrocedeix doctrinalment respecteepliblicanisme calvinista d’aquells
anys envers la legitimacio d’'un poder reial de palirimonial i absolut, tan sols mitigat
per la submissié al dret divi, natural i de geAtaquesta orientacio politica s’aproxima
també el seu seguidor lutera Samuel Pufendori|gasf pertanyent a la mateixa escola
que, poc més tard, en assumir el contractualismi eersié absolutista de Hobbes,
s’avé aixi a una filosofia d'imposicio de la potdsie I'Estat sobre la llibertat.

Ara bé, ens toca aci incidir en el paper cabdatmesupat pel calvinisme
politic, un dels principals protagonistes del camgtoric cap a la modernitat politica,

inclis, a pesar d'elements evidents d’oportunisrogintural o d’ambigitat en la

483 E| jesuita Francisco Suarez considerava la moismapm la millor forma de govern i al monarca com
a un representant politic sobira en si mateix, pestituit mitjancant delegacio irrevocable emandédda

soberania popular originaria de cada comunitat mamen el moment de la fundacié de I'Estat. | aixi
mateix, alhora, el reputava investit per la gratiena com a “ministre de Déu”. La conseqiiéncidaite
subtils disquisicions, fent una analisi historietraspectiva des de la mirada actual, era un imispiz

legitimador de la sobirania absoluta del monarca.
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voluntat de gestacié de novedoses concepcionsliperas?®* En un principi, no sols

Luter, sin6 també Calvi, més en consonancia amtpmtepte de ciutat de Zwingli,
s’acolliren a la doctrina paulina de I'obedienciasgiva al poder temporal establit,
encara que des de la legitimacié novedosa d'unduc®nalitat merament secular, ja
fora civil o eclesiastica. Aquest conservadorismea#o politic contrastava amb el
solatge preliberal del discurs calvinia sobre ath@ entre societat, ética i dret, és a dir,
el seu jusnaturalisme formal. Aquesta innovadoctuta formal i teleologica, pero no
essencialista, del dret natural restava, malgtainserida dins d’'un marc confessional i
dogmatic, en qué donava peu a un deure religidegigtencia al tira, considerat heretge
en tant en quant pugnara en contra de la implantieia “vera” religid. En tot cas, es
tractava, clarament, d’una adaptacié al contexdaddiment de I'Estat modern al voltant
de la prerrogativa régia dptinceps legibus solutus esa qual permetia als reialmes
europeus la concentracio de poder en minva tatitidieersalisme imperial i pontifici
com del particularisme dels drets i privilegis felsg estamentals, corporatius o
territorials.

Tanmateix, la conflictivitat sagnant derivada de flagmentacié religiosa

comporta un canvi radical de perspectives al si’Egglésia reformada. D’aquesta

484 «pero ¢ cudl es la relacion entre Liberalismo yoRea? No puede siquiera ponerse en duda que el
avance del protestantismo haya fomentado de pasea@imiento de la filosofia liberal; pero no crpee
haya el menor fundamento para declarar que esarargn los propésitos definidos de los reformadores
teolégicos. La Reforma dié al traste con la supdaale Roma. Al hacerlo, di6 pabulo a nuevas
doctrinas teoldgicas, originé profundos cambiosaedistribucion de la riqueza, facilité en gradonsuel
establecimiento del Estado secular. Aflojé los fade la tradicion al realizar un ataque a fonddreda
autoridad. Dié un impulso tremendo al racionalisahgoner en tela de juicio ciertos principios mucho
tiempo tenidos por intangibles. Tanto sus doctrogwmso sus resultados sociales redundaban en bien de
emancipacion del individuo. Pero esto no autorizfiranar que los creadores de la Reforma se lorhaya
propuesto asi, de un modo premeditado. Ellos ibalizando su obra en un clima mental que les didiga
a ajustar sus ideas con un sinnamero de influeociampletamente ajenas. A veces, este ajuste sabzper
de manera consciente a fin de ganar algin elemedispensable al éxito; a veces, era del todo
inconsciente, y sin ninguna mision clara sobretsidad o su significado. La emancipacion del induo

es un coproducto de la Reforma, se la conquigtastl, pero no esta entre sus fines esencialesud’neqg
debemos olvidar que la Reforma es, sobre tod@vialuicion contra el papado; un intento para descubr
de nueva cuenta el sentido de la vida cristianarold J. Laski,El liberalismo europedVictoriano
Miguélez, trad.] (1936), Ciutat de Méxic, Fondo @eltura Econdmica, 1969, pp. 27-28. Similars
conclusions s’extrauen a DD. AACalvin and Calvinism. Sources of Democra¢ig@bert M. Kingdon i
Robert D. Linder, dirs.], Lexington (Massachussdis)C. Heath and Company, 1970.



237

manera, mentre el luteranisme, després d’'un brdadeede resistencia activa finalitzat
amb la desfeta de la Lliga d’Esmalcalda a Muhl{éEg7) i la pau dictada per la Dieta
d’Augsburg (1555), aconsegueix dins I'lmperi Gerimaona garantia juridica de
pacificacio religiosa. | aixo, més que féra enmignad certa inestabilitat, mitjancant la
instauraci6 del principtuius regio, eius religionoderat pelus emigrationis Un statu
quoque, ratificat per la pau de Westfalia (1648) f tke la Guerra dels Trenta Anys, va
reforcar més si cap l'autoritat dels princeps terials. Ben al contrari, a la resta de
I'Europa occidental es va manifestar un xoc directie el rei i els subdits pel que fa a
la questid religiosa. En concret, a Franca, peslacenar els enfrontaments civils per
causa de les disputes confessionals entre la téifdica majoritaria, encapcalada per la
familia ducal dels Guisa, i la minoria d’hugonot®tpstants (1562-1598): “Pour la
premiére fois dans I'histoire européenne, longteayasit le «siécle de lumiéres», I'Edit
de Nantes [del rei Enric V] proclame la tolérarere matiére de religion, moins par
humanitarisme que par opportunité politicftfe”en benefici del poder reial adherit als
plantejaments d’enfortiment de la sobirania absoll#l monarca, esgrimits per Jean

Bodin aEls sis llibres de la Replbliqd576)*°°

“85 Joseph Chambohe protestantisme francais jusqu’a la Révolutiamnfraise Ginebra, Labor et Fides,
1958, pp. 65-66. L'exclamacio lapidaria “Paris lxnval una missa!”, proferida per Enric de Navarra
guan, després d'abjurar de la seua fe protestaahvertir-se al catolicisme, fou coronat amb el tit
d’Enric IV de Franca (1589), evidencia el pragnmagsque va acompanyar la solucio de les guerres
religioses franceses i I'organitzacié social i dica de la tolerancia per mitja de I'Edicte de Mant
Encara que també és cert que el “pensamiento smloéerancia de los humanistas y de los «politicos
[partit neutral d’interposicié al qual pertanyiaBodin], de los monarcémacos, del propio Enrique de
Navarra, y de los panfletos y escritos anénimogsay después del Edicto, son preparacion de égte [
Gregorio Peces-Barba i Luis Prieto, “La filosofi@ d¢h tolerancia”, aHistoria de los derechos
fundamentalesop. cit, t. I, p. 275.

86 En la confeccié del concepte de sobirania bodiBernard Voyenne déna rellevancia a la fusio
efectuada entre dues idees molt anteriors. En egrecta barreja de kutarkia aristotélica propia de les
polis hel-leniques, en el sentit d’autosuficiencia d'umganitzacié politica completa, amb la maxima
romana del summum imperium, suprema potestaantesa com a poder universal. Es aixi com esapas
de la proclamacié medieval de la universalitat ddell poder espiritual de I'Església junt al poder
temporal, més que fos simbdlic, de la figura demferador a la fragmentacié del Vell Continent en
multitud de sobiranies estatals de pretensions potents, més que siga en el planol merament fadedal
Dret. “C’est, on le sait, Bodin qui fut le plus rarquable exécutant de ce tour de passe-passei dinga

il N'est pas certain que sa définition de la soaveté, en dépit des airs de majesté qu'il se plaif
donner, ne soit assez proche de celle de I'«autarctelon Aristote. [...] Il confére au monarque qui
affrme sa souveraineté une supériorité non seulemie degré mais de nature sur tout ce qui est au-
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Seria en aquest context d'oposicié frontal entserelormadors calvinistes i la
monarquia, on, a partir de la decada de 1550, priwien Knox a Escocia, Christopher
Goodman i John Ponet a Anglaterra i, després, Tdréodie Beéze a Ginebra,
desenrotllaren el deure religids de recolzar larmeé de I'Església per part dels
magistrats inferiors enfront de I'obstruccié reticelel magistrat suprem, en base a la
doctrina apuntada per Calvi i a la tradicié delrttactualisme” organic de les ciutats
medievals, lligat amb les reminiscéncies del vatiaime d’Ockham. Es inicialment en
els escrits d’aquests autors provinents de les Blétaniques, inspirats en els postulats
luterans de resistencia per la forca —elaborats @etada de 1530 per a legitimar la
lluita contra 'emperador Carles V- i desmarcatdadeia més submissa i conciliadora
amb el poder reial propugnada en un principi palgimistes continentals, on hom xifra
la procedéncia de la teoria de la revolucié poptifairgument rupturista cridat a tenir
un ampli resso en la historia posterior del comsitinalisme modern, pero aleshores
encara circumscrit al deure religios que obligasdaietat politica a preservar la fe
vertadera i el dret, limitat en Ultim terme peleqaptes evangelics.

La transformacié substancial del deure religidosedsténcia a la tirania en pro
d'un dret moral i politic de resistencia, concehlimode modern, extensible fins al
tiranicidi i ostentat ja pel poble —exercible irglper un particular amb I'acord de la
majoria de la comunitat politica—, sols s’abastari@onsequéncia del gran impacte

causat per la massacre de la “nit de Sant Berton(#bi72), patida pels hugonots

dessous de lui. En effet ce «souverain» est indasti pouvoir qui, pour étre limité par les congmges,
n'en est pas moins universel en droit. <kEmperewsognroyaume», s'affirmait le roi de France, aufipro
duquel cette théorie avait été initialement élabotkfut suivi bientdt par tous les autres monasyuy
compris les plus minuscules d’entre eux. [...] Chasendit détenteur non d'un pouvoir spécifique,
localisé et par conséquent limité, mdispouvoir en soi, de celui de tout décider et de¢ faive selon son
bon plaisir. Cette prétention, il n'est pas besdm le souligner, est purement formelle”. Bernard
Voyenne,Histoire de l'idée fédéraliste. Ill. — Les lignéesoudhoniennesParis-Ni¢ca, Presses d’Europe,
1981, pp. 136-137.

87 Quentin Skinnerop. cit, vol. Il, p. 213.
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francesod®® Es, llavors, quan sorgeix el moviment dels anorsemonarcomacs, que,
des de la perspectiva religiosa de la teologiaimiaba, reflexionen sobre els limits al
poder monarquic, realitzen una apologia del drettrada en el sotmetiment del
governant a la llei i perfilen la idea del “conteao pacte” entre el poble i el rei com a
origen del poder. Amb la radicalitzacié de ThéodieeBéze, respecte als seus primers
tractats, mostrada ddu droit des magistrats sur leurs subje(i®74), s’enceta aquest
pensament monarcomac, molt donat a la literatumnaflptria i populista. Aixi,
resseguint el fil del jusnaturalisme formal, ebadile de Calvi defén la desobediencia al
dret i al poder tiranic quan es tracta d'un actetrewi als valors ultims o limitacions de
pietat i caritat, a quée es troben subjectes tantlénament juridic en si mateix com el
seu legislador. Altres autors com Frangois Hotm&naaco-Gallia (1574), Philippe du
Plessis-Mornay i Hubert LangueWindiciae contra tirano$1579) o I'escocés Georges
Buchanan aDe lure Regni apud Scotad579) fixarien, de forma més diafana i
desenrotllada, la doctrina de la deposicié o, mckkecucid legitima del tira, ¢co és,
d’aquell sobira o magistrat suprem que, o bé tmrenebpacte amb el poble, o bé violara

les lleis fonamentals, convertint-se als ulls dedmunitat politica en un crimin&?

488 “Ante todo hemos de preguntar cuando transformm®tedricos protestantes el concepto de un deber
religioso de resistir en el concepto moderno yi@amente politico de un derecho moral a la rastsée

[...] Suele invocarse la idea de un conjunto doedé nexos entre las teorias desarrolladas por los
calvinistas radicales en Escocia y en Inglaterramte el decenio de 1550 y las teorias adoptadae®o
hugonotes después de la matanza de San Bartolarhi&72".Ibid., p. 247.

8% De forma paral-lela als monarcomacs protestaets certa mesura a mode de suport a les seues tesis
constitueix ja un topic fer referéncia a la figdel jesuita castella Juan de Mariana. Aquest menhta
Companyia de JesuUs representa, tal volta, unarpaaiiiada dins de la segona escolastica catdéiage

amb la publicacié del seu llibrBe rege (1599), forca I'equilibri entre els elements vdhnistes i
organicistes que guiava el quefer intel-lectuabjd&dla per a primar el primer factor, en favor de |
teoritzacié d’'una especie de “monarquia constituefb propera al naixent contractualisme protestant.
Aixi, en oposicié a la monarquia absoluta, planteja monarquia limitada o constrenyidargstrictum

és el mot usat per Mariana). Aquesta sorgeix detepantre una comunitat que posseeix la sobirania
original i el rei, a qui se li transfereix la pdggsregia de govern. En el cas extrem d’apreciapacfer
tiranic del monarca, la comunitat, titular d’'unabsania original i superior, pot exigir al rei el
compliment del Dret, revocar-li I'atorgament de datestat régia o, fins i tot, aplegar licitament al
tiranicidi. Vegeu, J. A. Férnandez-Santamalia, formacion de la sociedad y el origen del Estado.
Ensayos sobre el pensamiento politico espafiol dgb sde orq Madrid, Centro de Estudios
Constitucionales, 1997, pp. 213-260. Donat tottéaor, “puede decirse que el jesuita Mariana da la
mano al protestante Buchanan al afirmar una tetmi® soberania popular que, aun cuando escolastica
en sus origenes [en referéncia al voluntarismecifsad d’Ockham continuat pels concialiaristes Jasqu
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En definitiva, els monarcomacs reixen en la supérade ['actitud
conservadora de passivitat davant del poder pgbitapia de Calvi, mitjancant la
combinacié entre, per una banda, el discurs etdialse juridic calvinia de caire
preliberal i, per altra banda, la transformacioakaire religios, de base luterana, en dret
politic de resistencia contra el tird. Aquests puid vista, sumats a I'influx mimetic de
I'eclesiologia sinodal i no jerarquica de I'Esghkésieformada sobre I'organitzacio
sociopolitica i a I'accié de 'hnumanisme socialviaista, dona lloc a un federalisme
aristocratic, on els magistrats intermedis ostestegrotagonisme en la relacié entre el
poble i el monarca. No debades, la provinenca ébignca de la paraula francesa

huguenoesta en el mot alemaejdgenossemue significa “confederaf*®’

“Estamos ante una concepcion estamental de la iaegadn del poder y de sus
limites, y, por lo tanto, que hunde sus raicesaeftdad Media, pero que también
anuncia el liberalismo aristocratico de Montesquitma vez mas la ambigiedad
aparece, pero no hay que olvidar que desde esapeptivas se pasa también en
Inglaterra desde el Estado medieval al Estado modef...] Quizas el Acta de

Abjuracion de 1581, donde los Estados generaleklalanda retiran a Felipe Il de

Espafia la condicion de Soberano de las Provinaiidald, sea el texto donde cristaliza,
en un documento politico, este planteamiefitd”.

Resta clar que el moviment monarcomac, engendsabrietot desplegat al si
del bel-ligerant protestantisme francés duranetpsa meitat del segle XVI, exerci el
seu mestratge sobre el calvinisme dels Paisos 8aixoers en el procés de secessio de
la Corona hispanica. I, adhuc, va aplegar a inswiigor ideologic a la Revolucié

anglesa del decenni de 1640, que, amb lI'execucidCades | i I'abolicio de la

Almain i John Mair a principis del segle XVI] y eatista en su desarrollo ulterior, en esencia era
independiente de ambos credos religiosos, y pdo tpodia ser utilizada por todos los bandos en las
inminentes luchas constitucionales del siglo XV@uentin Skinnergp. cit, vol. Il, p. 357.

49 vVegeu letimologia de I'accepcié “hugonot’ en JodPoromines, Diccionari etimologic i
complementari de la llengua catalgnBarcelona, Curial Edicions Catalanes, 1984, i).p. 824; i
també erDictionnnaire étymologique de la langue francaiB&F, Paris, 1975, p. 326. En aquestes cites
s'interpreta que el susdit mot, en un primer momeinigué a usar-se a Ginebra a partir de 1520 per a
designar, amb to burlesc, els partidaris de la a@igda ciutat amb Suissa, oposats a les temptatives
senyorials d’annexié del duc de Savoia. Aixi, leapi#a francesauguenotes conformaria llavors a causa
de l'alteracié de I'alemany&idgenosser-confederat— per influx del noRuguesde Besancon, cap dels
unionistes de Ginebra amb la Confederacié HelveBca després, s'aplica als protestants ginebyrios i
seguit, es va propagar per a anomenar el conjliprostantisme de llengua francesa i occitana.

491 Gregorio Peces-Barba i Manuel Segura, “La filasafe los limites del poder”, Historia de los
derechos fundamentalesp. cit, t. I, pp. 395 i 408.
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monarquia, instaura la republica parlamentaria Botdgilancia férria dels puritaris?
Aquests, equivocs precursors dels postulats lkecal reclamaven la llibertat en nom
del dogmatisme, promptament dugueren a la degededmt nounat regim politic
republica envers una dictadura presidida pel seeligmnari Oliver Cromwell.

Antany classificat de monarcomac sense cap apelrads, Johannes Althaus
(1557-1638), més conegut com Althusius, constituenés aviat, la culminacio
institucionalitzadora a nivell politic de I'ebuliic historica que visqué el calvinisme
primitiu.*®® “Las tendencias regionalistas y federalistas desta tiempo [...] han
favorecido un nuevo interés por su obtd”"Carl Joaquim Friedrich dibuixa el perfil
d’aquest “nou classic” del pensament politic: “Qaista de religid, humanista després
dels seus estudis a Basilea, jurista en tant gofegsor [a Herborn] i procurador de la
seua ciutat [Emden, encara que natural de Diedessha(Westfalia)], filosof per
temperament i per gusis el pensador politic més profund entre Bodinbivés. *°° En
sintonia amb aquesta tasca reinterpretativa deda sbra, el pes que posseiren els
autors integrats dins del corrent del federalisreesgnalista —en especial Bernard
Voyenne i Denis de Rougemont— sobre el conjunt pihsament federalista i
regionalista de la segona meitat del segle XX,ieapkn part, el rescat de l'oblit i la
rehabilitacid per a la historia de les idees i fesrpolitigues modernes de qué ha gaudit.

Es aixi que, per un costat, en contra d’Otto voerkai, qui, a finals del segle

XIX, rescata el seu nom dels annals pretérits\&@gra’una primera lectura esbiaixada

492 Quentin Skinnerop. cit, vol. Il, p. 247.

493 vya no es tan habitual agregar sin mas a los nodmaacos, como antes, al aleman Juan Altusio [...].
Altusio no es propiamente un monarcomaco, como éamfp fuera Mariana, sino que elaboré un amplio
sistema politico y juridico de inspiracidon calviaig...]". Antonio Truyol y Serra,Historia de la
Filosofia del Derecho y del Estado. 2. Del Renageito a Kantop. cit, p. 155.

49 bid., p. 156.

49 Carl Joaquim Friedrich, proleg a Johannes AltlgjsRolitica methodice digestaCambridge
(Massachussets), Harvard University Press, 193%¢s@agina]; citat a Margarida Barroso, “Johannes
Althusius (1557-1638)", ®IFED, p. 163. La traduccio i la cursiva s6n nostres.
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en clau d’epigon de I'organicisme medieval d’'inapié germanic&®, i, per altre costat,
matisant molt I'acostament més encertat pero erfoaedievalista” de Pierre Mesnard,
qui taxativament |i va atribuir el titol de darremonarcomac ancorat en
I'aristotelismé®’, el conjunt del federalisme contemporani veu ethuSius el seu
antecedent més anfle® El seu perfil seria el d’'un autor protoliberal trdensicié sumit

en la interpretacio reformada de I'Estagirita, geneicisament gracies a les aportacions
calvinistes provinents del jusnaturalisme formal bagatge reivindicatiu de llibertats
ciutadanes dels monarcomacs, com va contribuir degor una visié sociopolitica
particular que influiria directament en John Locks: model d’institucionalisme

republica identificat per Antonio Rivera, del qés el seu maxim exponefit. Fins i

49 Component de la branca historicista de I'Escol®d& Public alemanya, Gierke oposa al formalisme
juridic d’empremta racionalista el “métode histbrigue indaga les petjades d'un dret alemany a mode
d’expressio deVolksgeistsupervivent a la recepcio romanista. Guiat pee&ggermanisme juridic que
rebutja la contraposicioé nua entre individu i Estatba en el concepteenossenschaét “corporacio” la
clau per a bastir una nocié d’Estat corporatiueBEnl'Estat és una associacio entre associaciansiés
important si més no, la qual cosa déna lloc a wumatisme juridic, on I'entitat estatal no té el ropoli

del dret siné que comparteix la facultat de cregaitilica amb les altres corporacions. En radé déatgl
plantejaments s’explica com Gierke, de manera wlard abusiva, va intentar instrumentalitzar a
Althusius, a titol d'adalil d'un corporativisme @ugjcista, per a refutar el contractualisme del
jusnaturalisme racionalista. Per a una aclaracibesa de les pretensions del jurista alemany, vegeu
Pompeu Casanova&eénesi del pensament juridic contempoyaBarcelona, Proa, 1996, pp. 244-245.
L'obra de referéncia aci és la monografia que @to Gierke li dedica a Althusiugohannes Althusius
und die Entwicklung der naturrechtlichen StaatstieoBreslau, [s.e.], 1880; també es pot consultar
idem Teorias politicas de la Edad Medisladrid, CEC, 1995.

97 pierre Mesnard,'essor de la philosophie politique au XVle sié(852), Paris, Vrin, 1969. Aquesta
interpretacié de taranna reductiu i parcial, parcta cas menys radical que la postura mantingeda p
Gierke, ha tingut forca predica sobretot dins didaatura politica francesa. Vegeu, per exempleue
diuen sobre Althusius, afirmant si més no la segardencia llunyana sobre el federalisme posteléor
formulacié del principi de subsidiarietat, Jean dlmard o Chantal Millon-Delsol, respectivament, en
Historia de las ideas politica®p. cit, pp. 232-235 L’Etat subsidiare. Ingérence et non-ingérence de
I'Etat: le principe de subsidiarité aux fondemedts'histoire européenneParis, PUF, 1992, pp. 47-60.
Perd també, paradoxalment, I'aproximacié biografia Margarida Barroso dins d’'una compilacié
enciclopédica sobre el federalisme codirigida ersdaa concepcié per Rougemont —tot i publicar-se
postumament i ser acabada de dissenyar per Fra®ginisOuen—op. cit, pp. 163-167.

498 I realta si puo intravvedere una saldatura pidéofra il carattere tardo-medievale della conaezio
politica altusiana, refrattaria alla moderna noeiah sovranita e la sua rilevanza per la teorizrfaie
contemporanea. [...] Althusius [...] rende la sua caior®e assai interessante in special modo per quegli
autori di scuola neofederalista le cui teorie terwd@d abbandonare, se non propio ad abbattere, il
concetto estesso di sovranita”. Luigi Marco Bass#filliam Stewart i Alessandro Vitale, “Federalismo
altusiano”, d concetti del federalismdMila, Giuffré Editore, 1995, p. 75.

49 per a una analisi extensa de la filosofia socjadlitica d’Althusius, vegeu el treball, seguit @eir
nosaltres, d’Antonio Riverap. cit, pp. 115-167. Un resum, ni que siga fragmentali deébat entorn al
“medievalisme” 0 “modernitat