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Introduccio

«L’amor és una orientacio i no un estat de I'anima.»

Simone Weil, Autobiografia Espiritual (p. 76)

Aquesta tesi doctoral intenta resoldre la pregunta: Que és peta&? Aparentment, pot
semblar una pregunta senzilla, pero respondre aquest dubte implica una recerca

profunda per la comprensié de I’essencia de I’ésser que reclama.

La pregunta va sorgir després de la lectura de I'obra de Simone Weil La gravetat i la
gracia® que va arribar a les meves mans I'any 2009 quan estava a Nova York. En el
singular llibre hi havia un capitol dedicat al mot: peta&V. En el capitol hi estaven
recollides una serie de cites de I'autora que feien referéncia a aquest terme i que
havien estat compilades per Gustave Thibon després de la lectura que havia fet dels
Cahiers personals de Weil. Aleshores es van obrir les portes de la curiositat que van

portar a iniciar una recerca per a compendre quin era el significat de petagv.

La lectura de Weil va portar inevitablement a 'origen d’aquesta paraula, la qual va
ser trobada en Plato, que podriem dir que és el motor d’aquesta empresa mil-lenaria
que anomenem filosofia. Va ser la lectura del dialeg del Convit el que va comengar a
donar les claus per la comprensié del significat profund de peta&v. Per aixo, la
lectura del dialeg que mantenen Socrates i la seva mestra Diotima de Mantinea és
fonamental per al resultat d’aquesta tesi. En ell, com ja veurem, s’hi exposen els

principals elements del que és petagy i quina relacié manté amb I’Eros.

Pero un cop explicat aix0, sorgeix una altra pregunta per a saber: quin sentit té
actualment parlar sobre I'Eros i, a més, de I'Eros platonic? Quin motiu es podria tenir

avui en dia per interrogar-nos sobre I'amor classic?

1Weil, S. (1997) Gravity & Grace. University of Nebraska Press



Fonamentalment, aquesta tesi es va forjar I'any 2015 a Londres. El gener d’aquell
any, més concretament el 7 de gener, havia tingut lloc a Paris I'atemptat contra la
redaccié de la revista comica Charlie Hebdo, que va sumir la nacié francesa en un
estat de panic i d’emergéncia el qual va implicar que les forces armades haguessin
de fer-se presents al carrer de forma habitual. Pocs dies més tard, tenien lloc les
eleccions generals a Grécia, on pujava al poder el partit Syriza, clarament anti-Unié
Europea, i en contra de les mesures d’austeritat que la Unié Europea amenagava a
aplicar per tal de poder saldar el deute que arrossegava el pais hel-1énic amb la Unié.
El partit va guanyar amb una clara campanya a favor del «<No» a admetre les mesures
d’austeritat del Parlament Europeu, cosa que mesos més tard es va veure clarament
que era impossible de portar a la practica. D’afegitd, a Londres es respirava un clima
anti-estrangers. Era habitual trobar en els diaris noticies sobre els mal anomenats
paisos PIGS, Portugal, Italia, Grecia i Espanya, en que s’hi deia que els joves anaven
a Gran Bretanya per treure’ls la feina. En aquells moments ja s’estava iniciant el
moviment que esdevindria, més tard, defensor del Brexit, i, en aquest cas, la Uni6
Europea si que permetria després de mesos de negociacions que Gran Bretanya

sortis de la Unio.

Enmig d’aquesta suma de retrets, odis, pors, enveges, insults, rabies i injusticies,
enmig d’aquesta situaci6 tant desesperant i caotica, semblava que el sistema politic
i economic del mén estava fent aiglies i s’apuntava que les politiques de I'odi, com
s’ha vist més tard amb I'assoliment al poder de partits com el de Trump, per no
parlar a Franca amb el partit de LePen, i a Austria amb el partit de Kurz,
demostraven una clara tendencia a politiques xenofobes i de clara manifestacié cap

al’odi.

Per aix0d mateix, em va sorgir la pregunta sobre I’Amor. Que havia passat al llarg del
temps perque el moén estigués derivant cap a una situacié com aquesta i quin era el
significat real de I’Amor. Que significava I’Amor i que significava petagl, aquest
entremig que sembla ser tant necessari en una situaci6 de posicions tant extremes?
Per aix0, aquesta recerca se centra en ’Amor per comprendre quines son les
estructures reals de I'amor i quin sentit té aquest amor en relaci6 als altres. Podria

aquest amor esdevenir una orientacié de I’anima que servis com a bruixola en I'accié
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diaria? I en l'accié col-lectiva? Podria la col-lectivitat esdevenir millor a través de

I'amor?

Segur que no s’han pogut respondre totes aquestes qliestions a través d’aquesta tesi
doctoral, pero si que s’ha volgut assenyalar una orientacio, un sentit cap a on es creu
que s’hauria de dirigir I'anima, cap alla on d’alguna manera, esta bé, que esta en
I'entremig, en aquesta petav erotica que ens presenta Plato ja en el seu Convit 2400
anys enrere, i que Simone Weil recull amb fervor i devoci6 per entendre el sentit de

I’anima.

Aix{ doncs, anirem desgranant aquells elements que ens semblen més importants
per comprendre el terme petaty, també I'Eros, i quin paper juga el pensament de

Simone Weil en tot aquest tema.

Aixo0 significa que estudiarem la filosofa Simone Weil, els seus origensi sobretot el
seu pensament, posant una gran atencié a les seves reflexions sobre Platé. Ens ha
interessat molt centrar-nos en la interpretacié que fa Simone Weil de Platé per
diferents motius, pero principalment, com s’explicara més extensament, el que
volem fer és accedir de nou al pensament platonic, precisament ara, després d'uns
estudis sobre teoria de l'art i estudis culturals, de la filosofia postmoderna i
postestructuralista, on 'empresa del pensament contemporani ha dirigit tots els
seus esforcos a desmantellar tot el pensament anterior, des de I'idealisme alemany,
a tota l'escolastica, fins al pensament classic. Perd, no obstant aixo, tots els
anomenats filosofs contemporanis estan en un continu dialeg amb la filosofia
classica, és a dir, aquesta empresa destructora implica malgrat tot una relacié

constant amb el pensament platonic.

Per aquest motiu, mantenim l'interes en Plat6: perqueé és tan necessari desmantellar
la metafisica? I que és el que diu realment Plat6? Amb aquestes qiiestions i
problemes va ser quan vaig accedir al grup de recerca eidos: hermeneutica i
platonisme de la Universitat de Barcelona, on precisament manifesten «com les
novetats no sén siné oblits de 'antiguitat, o de com no hem d’oblidar que coneéixer

és recordar» (Monserrat, 2002, p. 7). Aixi doncs, aquest accés multiple per abracar
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la totalitat de I'’ensenyament platonic va portar a la consideraci6 d’incloure Simone
Weil com una estudiosa d’aquest pensament que aportava una interpretacié propia
de la filosofia classica. Aixi doncs, amb esperit humil pero resolt i de la ma de la
filosofa Simone Weil, ens hem endinsat en aquesta llarga travessia: I’accés platonic.
No sabem si I'objectiu estara assolit. EI que si que sabem és que després d’aquest

trajecte mai no tornarem a ser els mateixos d’abans.

Aixi doncs, com ja comentavem anteriorment, la contemporaneitat ha tingut una
mala relacié amb el platonisme, per poc que ens aproximem a Platé, cada cop ens
adonem més que no té res a veure amb el platonisme tal com el presenta la filosofia

contemporania. (Monserrat, 2020, p. 11)

D’aquesta manera, dins dels estudis platonics, trobem diverses interpretacions.
Podriem dir, a grans trets, que des del segle III fins el segle XVIII, la interpretacié
que va imperar practicament de manera majoritaria va ser el neoplatonisme de
Platd. No va ser fins al segle XVIII que Schleiermacher, sota 'ombra de Kant i Hegel,
i per tant un home que no es va poder desprendre del supdsit que Plat6é era una
filosof sistematic, va intentar reconciliar i considerar que el contingut del
pensament de Plato és inseparable de la seva forma, i que per tant calia interpretar
els dialegs com una exposici6 gradual de la filosofia sistematica de Platé. La lectura
platonica depenia de la I’evolucio cronologica dels dialegs, aixi que es van dividir en
un periode inicial on hi ha compres els anomenats dialegs socratics; seguidament
d’'un periode mitja en qué es troba expressada ja la propia doctrina platonica; i,
finalment, un periode tarda on podriem considerar que la filosofia de Plat6 va
canviar i es pot entendre tant com de refutacio, revisié o evolucié del periode

anterior2.

D’aquesta lectura, s’han diferenciat, entre d’altres, dos gran grups: els anomenats de
les «doctrines no escrites» o Gypa@a d6yuata, i el paradigma «no doctrinal». Les
«doctrines no escrites» consideren que hi ha una tradici6 indirecta que es basen en

dialegs que al-ludeixen una doctrina dels principis que Plat6 només va explicar

2 Gonzalez, F (1999) «A la caga de Platé: una alternativa a les interpretacions tradicionals»,
Barcelona: revista Comprendre, p. 8
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oralment al cercle tancat de 1'Academia, i aquests dialegs els servien com una
manera de divulgar el pensament de ’Académia Platonica. Per contra, el paradigma
«no doctrinal» considera que llegir els dialegs desvinculats de la seva forma, només
com a tractats filosofics i obviant la intencié de Plat6 d’utilitzar la forma literaria del
dialeg, és no fer justicia a Plat6. Insisteixen que cal llegir els dialegs precisament pel
que son, dialegs. Es a dir, és remarcable que Platé no parli mai amb la seva propia
veu en els dialegs i que el caracter de I'interlocutor i el contingut dramatic determini

en gran part I'argument.

Per tant, en el grup eidos: hermenéutica i platonisme, ens trobem més aviat en
aquesta segona linia de la lectura no doctrinal. Aixi doncs, d’acord amb els estudis
del grup, intentarem mantenir un posicionament platonista, és a dir, «aprendre a
posar les coses més serioses en un parentesi que exclogui I'adhesié o rebuig
incondicionals» (Monserrat, 2020, p. 11), sent, per tant, una definicié de la ironia.
Com ens diu Monserrat, aquesta actitud és el que ens ajudara a entendre la qliestio
de peta&y, d’entendre si és vigent la interrogacié sobre I'amor i de veure si la

interpretacié weiliana té validesa dins dels anomenats estudis platonics.

Per aquesta empresa, hem pres com a models d’estudis platonics tres interprets de
I'obra del Convit: Jordi Sales i Coderch, Stanley Rosen i Giovanni Reale. Cadascun
d’ells té una linia hermeneéutica diferent perque els tres convergeixen en una lectura
de Platé allunyada de I'ensenyament massa facil de doctrines positives. Aixi, amb
I'escrit d'un capitol dnicament i exclusiva dedicat a la lectura d’aquests tres
interprets, hem intentat donar un model d’estudi per comparar la resta d’aquesta

tesi doctoral.

Per tal d’aconseguir aquest estudi d’'una forma exhaustiva, hem optat per enfrontar-
nos al dialeg entre Diotima i Socrates en que es tractava el tema de les «qiiestions
amoroses» des de la versi6 original, en grec classic, de manera que hem fet una
traduccié propia del text de Plat6. Ha estat d’aquesta manera com ens hem
aproximat directament a la paraula platonica i intentar mantenir I'esperit del grup
de recerca eidos: hermeneéutica i platonisme i «enfrontar-nos a la cosa mateixa: el

dialeg platonic compleix el seu objectiu més propi quan desplaca el lector a la
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questi6 intima que el dialeg planteja; no a la qliestié amb que el lector accedeix al
dialeg» (Monserrat, 2002, p. 10). Aixi doncs intentar accedir a la qiiesti6 del dialeg
del Convit és el que s’intenta fer. Es per aixd que hem inclds en la tesi un element
propi, la nostra traduccié perque d’aquesta manera ens podem apropiar de la lletra

platonica.

Es en aquest moment que arribem al professor Jordi Sales, el director d’aquesta tesi,
i ala proposta de la nostra recerca, i sense el qual no hauria estat possible, que com
bé ens diu, «és Platé qui ha vist millor que ningd que la filosofia necessita ser
transmesa a través del joc dels discursos, pero també dels silencis» (Sales, 1996, XX).
En el seu llibre A la flama del vi, hem intentat aproximar-nos a Plat6 sense veure’'ns-
hi reflectits, tot i que ens hi estem veient tota I’estona, ja que cal evitar la situacié de
Narcis. Perque el que se’ns ofereix és poder «mirar cap a un altre lloc» (Sales, 1996,
XX). Sales ha estat un gran mestre, que no només ens ha tret de la postmodernitat
imperant avui en dia, siné que m’ha ofert una llar, una familia, una comunitat del
saber molt més profunda, molt més estable, molt més platdnica, és a dir, per sempre.
No se sap si aquesta tesi ha aconseguit copsar el pensament salesia, el que si que és
segur és que el mestre ha guiat cadascuna de les preguntes i dubtes que han anat

sorgint al llarg de la recerca.

Es, doncs, a través d’aquest estudi de peta&l, i de la interpretacié que ens en fa
Simone Weil, que ens centrem precisament en reincorporar els silencis dins de la
filosofia platonica, en que, precisament, s’ha dit molt, pero també s’han deixat de dir
també moltes coses. Precisament el fet de deixar de dir ha estat una de les coses que
menys s’han dit de Platé. Per aix0, a través de la interpretaci6 de I'Eros i de la lectura
dels misteris que ens presenta la metaxologia de Simone Weil, com ja veurem,
creiem que incorporem de nou una via d’interpretacié de les doctrines no escrites
que ens permet entendre els dialegs platonics des d’'una perspectiva nova que inclou

precisament els silencis o allo que no es pot dir dins del discurs filosofic.

El problema que ens trobem ara és la qliestié sobre com és que si es tracta d'una tesi
en que s’hi estudia sobretot I’Amor a través del discurs platonic de Diotima de

Mantinea i de la filosofa contemporania Simone Weil, no tracti la recerca de la
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filosofia de genere, atés que és habitual, dins dels estudis de genere, investigar
ambdos filosofs. De fet, en més d’'una ocasio, els estudis feministes s’han fet resso
del pensament de Simone Weil, per exemple per establir noves linies d’'investigacié.
Tenim les etiques de la cura, encapgalades per Carole Gillighan? i Joan Tronto*, que
han utilitzat el concepte d’atencié weiliana per tal de desenvolupar una ética tan
radicalment orientada cap a I'altre que és util per entendre qué és necessari per la
bona cura dels altres. Tronto ho entén com una suspensié dels propis objectius,
ambicions, plans de vida i preocupacions per enfocar-se Unicament a comprendre i
atendre l'altre. Malgrat aquesta lectura tant interessant del pensament weilia,
creiem que la recerca que presentem no compliria amb aquest sentit tant concret
dels estudis de genere. D’afegitd, s’hauria d’assenyalar I'article de Wanda Tommasi?,
en que se’ns indica com el rebuig pels estereotips femenins la porta a identificar-se
amb un genere neutre. No obstant, Tommasi ens diu que la propia experiéncia del
cos de Weil fa que el seu pensament no pugui ser neutre, sin6 que esta arrelat a una
experiencia propia d’un cos i, en el seu cas, ha de ser femeni per si mateix, al «donar
cos al pensament» (Tommasi, 1993, p. 101). Aixo fa que aquesta experiéncia viscuda,
a la que Weil hi dona tanta importancia, sigui el seu propi instrument per explorar
el mon i «la mesura per referir totes les representacions de I'univers» (Tommasi,
1993, 101). Tot i aix0, creiem que aquestes tesis propies dels estudis de genere
queden bastant allunyades de la tesi que proposem en aquesta recerca, i que malgrat
que si que hi trobem certs elements de connexié que s’aniran desenvolupant al llarg
d’aquesta investigacio, creiem que inserir-la dins d’'un marc tant acotat com la
filosofia de genere seria reduir el marc de pensament que proposa aquest estudi.
Amb aix0 no volem de cap de les maneres fer entendre que menystenim els estudis
de genere. Ans al contrari, si aquesta recerca ha pogut tenir lloc ha estat precisament
per l'estudi que s’ha fet per part de filosofs i filosofes, traductors i traductores,
editors i editores, que han aconseguit donar a coneixer i transmetre el pensament
de filosofes com Simone Weil, que durant molt de temps han estat considerades

secundaries dins de 'estudi del pensament, i que gracies als esfor¢os dels estudis de

3 Gilligan, C., (2016) In a Different Voice: Psychological Theory and Women’s Development.
Cambridge: Harvard University Press

4 Tronto, ]., (2013) Caring Democracy: Markets, Equality, and Justice. New York: New York
University Press

5 Tommasi, W. (1993) «Cosmos: la experiencia del cuerpo femenino en Simone Weil.» DUODA
Revista d’estudis Feministes. num. 5, p. 101.
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génere avui dia estan disponibles per poder fer una recerca de les caracteristiques

que presentem seguidament. Malgrat aixo, simplement aquesta tesi no s’hi situa.

D’aquesta manera, el que s’intenta és donar una determinada profunditat al
pensament de Simone Weil i situar-la en el moment adequat en qué es dona el seu
pensament. Aixo vol dir que en aquesta tesi no només s’ha estudiat la interpretacié
platonica que fa Simone Weil, sin6 que també s’ha volgut situar aquesta
interpretacié dins del marc de principis del segle XX, quan els estudis

fenomenologics comencaven a prendre forma.

Aixi doncs, el que proposem és una tesi dividida en dues parts. Una primera on
s’estudiara en profunditat Simone Weil i sobretot el seu pensament en relaci6 a
Platd; i una segona part en qué ens centrarem en Plat6 i I'analisi del Convit, i en
I'ensenyament que Diotima ofereix a Socrates sobre I'Eros. Acabarem amb les
conclusions, que miraran de comprendre quin és el significat de petafy, quina
relacié té amb I'’Eros i quina necessitat es té avui dia d’haver de reflexionar de nou

sobre la tematica de I'amor.

En moments en que una pandémia a nivell mundial esta confinant tots els humans a
una negacié absoluta de la relaci6 entre nosaltres, crec que és més que encertat
presentar un estudi on es posa de manifest la necessitat que tenim de relacionar-
nos per tal de prevaldre al llarg del temps. Crec que és, per tant, un bon moment per
poder comengar a parlar de nou sobre I'amor i allo que esta entremig de nosaltres,

és a dir, allo que és petagp.
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PART I. SIMONE WEIL FILOSOFA REVOLUCIONARIA I ESPIRITUAL

«Retrobar el pacte original entre l'esperit i el mon a través de la
civilitzacié mateixa on estem vivint»®

Simone Weil, Cahiers, vol. 1, 117

6 «Retrouver le pacte original entre I'esperit et le monde a travers la civilisation méme ou nous
vivons»
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1. Introduccié a Simone Weil: una vida dedicada als altres

En aquest capitol de la primera part de la tesi doctoral es vol parlar de la vida
d’aquesta enigmatica fildsofa que visqué en uns dels periodes més agitats de la

historia.

Com ella mateixa diu, segons Simone Pétrement, respecte el llibre d’Otto Riihle
sobre Karl Marx, «Explicar la vida dels grans homes, separant-la de la seva propia
obra, condueix forcosament a revelar, sobretot, les seves mesquinitats, ja que és en
la seva obra on donen el millor de si mateixos; pero el que és més odids és que totes
les baixeses i mesquinitats se’ns presentin de tal manera que ens pensem que és el
preu del seu geni.» (Pétrement, 1997, p. 307) Es a dir, potser parlar de la vida de la
Simone Weil ens pot portar a I’error de treure conclusions de la seva obra. Malgrat
aixo, tenint en compte com va viure la seva vida, portant a I’accié els seus ideals fins
a les ultimes conseqiiéncies, fa obligatori considerar el que va fer en vida més enlla
del seu pensament, ja que tant pensament com vida en el cas de Simone Weil sén
totalment inseparables. Com ja s’ha dit al principi, Simone Weil va viure un dels
periodes més importants de la historia contemporania, que no la deixaren indiferent

en vista del desenvolupament dels esdeveniments politics i socials que I’envoltaven.

1.1. Del judaisme al agnosticisme

Simone Weil va néixer el 3 de febrer de I'any 1909, en el si d’'una familia jueva. El seu
pare, el doctor Bernard Weil, era metge, nasqué a Estrasburg i, respecte la seva
religiositat, no era practicant; de fet, es declarava ateu. La mare de Weil era de
Galitzia’, tot i que amb la seva familia va viure a Russia i finalment a Belgica. Cal
indicar sobre les practiques religioses de la familia de la mare de Simone que,

malgrat ser jueus, no professaven un gran culte a la religié. Si més no, al ser una

7 Regi6 que es troba al Nord-Est dels Carpats, situat en 'actual Ucraina, agafa part de Bielortssia i
Poldnia. Durant al llarg de la historia ha anat canviant de dominacid, pero en I'época del naixement
de la mare de Simone Weil estava sota el domini de I'Imperi Austriac.
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familia intel-lectual i educada en aquella época, un mena de deisme, és a dir, eren
jueus liberals que havien abandonat les practiques religioses (Pétrement, 1997, p.
19).

El matrimoni Weil es va casar i va tenir el seu primer fill el 1906, a qui van anomenar
André. Tres anys més tard va néixer Simone a Paris, de nom complet Simone
Adolphine. El pare Weil de jove havia estat anarquista, no obstant, al llarg dels anys,
tenia simpaties pel partit radical. Segurament s6n aquestes tendencies politiques les
que van influir a la seva filla al llarg dels seus anys revolucionaris. Simone de petita
va tenir una salut molt delicada i, a pesar del seu coratge, la seva mare sempre va
patir per la seva salut, cuidant-la en ocasions de manera excessiva. Tot i aixi, el valor
que tenia la nena i la gran admiraci6é que professava pel seu germa gran, que ja de
ben jove va demostrar grans dots per les matematiques, feien que ja de ben petita
no fes cas de les preocupacions de la mare i sempre estigués empescant-se-les per

portar a terme intrépides empreses juntament amb el seu germa.

Una anecdota significativa de la seva infancia, que recull Simone Pétrement en el
seu llibre sobre la seva vida i que demostra ja el caracter de Weil, és que ja de ben
petita va demostrar una profunda intuicié sobre el valor de I'ésser huma. Una
vegada que estava en una pensié on s’havia mudat amb el seu germa per passar el
xarampio i on solia parlar amb estudiants que també s’hi allotjaven, va coneixer un
estudiant d’origen siri. Un dia li va comentar que els francesos no admetien
facilment algi amb el seu origen. Weil, que per aquella época deuria tenir uns 4 anys,
li va dir que per ella era igual de frances que un frances pur (Pétrement, 1997, p. 25).
Durant aquells anys d’'infantesa, a causa de la forta afeccié que tenia la mare per la
salut dels seus fills, va ser quan Weil va comencar agafar una serie de repugnancies,
com per exemple el rebuig a que li fessin petons o no voler menjar una serie

d’aliments, que la van acompanyar durant tota la seva vida.

Quan es va declarar la Gran Guerra, el pare de Simone Weil va ser cridat com a oficial
per servir com a metge en hospitals. El primer desti que li van adjudicar va ser a
Neufchateau per curar a soldats i malalts de tifus. En aquella epoca els oficials encara
no podien tenir les seves families a prop. Tot i aixi, desobeint les ordres oficials, la

mare de Weil va decidir instal-lar-se en el mateix poble per estar a prop del seu
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marit. Aixo implicava que la familia s’havia d’amagar de les autoritats que vigilaven
els oficials i portar una vida una mica clandestina, pero la voluntat de mantenir la
familia unida els va obligar a superar les adversitats. Cada cop que canviaven de
desti al doctor Weil, tota la familia sencera el seguia. Malgrat la situacié a Europa i
els constants canvis que la familia patia, els dos nens eren molt eixerits i desperts i
de seguida van demostrar un gran interes per les matematiques, la historia, la
literatura i les llenglies francesa, anglesa i llatina. Un cop van entrar a l'institut, era
evident que els nens dels Weil tenien una intel-ligencia superior a la de la mitjana.
Per exemple, una mainadera d’origen suec que van tenir deia de Weil que no tenia
cap joguina i que mai havia jugat amb nines. També deia que no només pensava en
els seus estudis, sin6 que també es preocupava de la sort dels més desafavorits i ja
de ben joveneta es va comencar a interessar per la politica. Amb aquestes
inquietuds, juntament amb les repugnancies que tenia i la incomprensié d’alguns
professors, durant els seus anys a l'institut va aillar-se bastant i es va sumir en una
forta desesperacid. Pero el seu interes per la filosofia va aconseguir que recuperés
I'interés i es matriculés en una escola on sabia que el professor de filosofia era bo.
Larelaci6 de Weil amb els seus professors d’institut era molt important i amb alguns
es va estar cartejant durant temps. Finalment, I'any 1925 va passar I'’examen final
de bachot que li va permetre entrar al prestigiés Liceu Henri IV on donava classes el
famos professor de filosofia Alain; ja que somiava, com el seu germa, poder accedir

a fer els seus estudis de filosofia a 'Escola Normal Superior de Paris.

1.2. Alain i els fonaments de la filosofia

Al Liceu Henri 1V, va tenir l'oportunitat de rebre classes d’Emile Chartier, més
conegut com a Alain. La seva influencia sobre Weil és innegable si tenim en compte
el caracter que mostrava ella en aquells temps, com ha descrit la seva amiga Simone
Pétrement. Weil era una noia que estimava apassionadament I'amistat i era una
amiga molt lleial; també era molt caritativa i se solia indignar davant de les
injusticies, pero no necessariament les que I'afectaven a ella directament. També
demostrava un gran coratge paciencia, amb una voluntat ferria. Tenia a més una
intel-ligéncia que semblava sorgida d’'una forta tenacitat de I'anima i del treball a

consciencia, mostrava un gran amor al coneixement i posava moltes energies per fer
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les coses bé, malgrat la seva poca traca sobretot en els treballs manuals. Exhibia un
gran interes per les grans qliestions i amb una necessitat de saber tot allo que és
important per poder resoldre tots els grans problemes de la humanitat en tant de
poder fer tot allo essencial que pogués cabre-hi en una sola vida. (Pétrement, 1997,
p.54) Com podem veure, ja tenia un caracter ben forjat, pero I’ensenyament d’Alain
van marcar-la fortament, causant-li una gran impressié. Per exemple va ser d’ell que
prengué 'actitud de la crida a la no-violéncia, i la idea que les revolucions acabaven
sempre per reforcar els poders i fer més esclaus els ciutadans. (Pétrement, 1997, p.

54)

En I’época de I’Henri IV va ser quan va comengar a voler ser considerada com a un
noi, com comenta Simone Pétrement en la seva biografia. Weil deia que «haver estat
dona constituia una singular desventura.» (Pétrement, 1997, p. 55) D’aquesta
manera va voler obviar el fet que era dona, descuidant-lo per si mateixa i fent que
els del seu entorn el descuidessin també. Volia evitar transmetre una naturalitat
femenina i aixi treure’s maldecaps de sobre, actitud que la seva propia mare
admirava, i que la portava a vestir d’'una forma més aviat viril i una mica deixada,
que l'ajudava a estalviar-se temps, perd que evidentment va ser motiu de moltes
critiques. No obstant, no estem aqui per jutjar els mecanismes que va utilitzar per
sobreviure en una societat patriarcal on la dona en la major part dels casos era
menystinguda, sin6 en la voluntat que tenia de poder ser considerada una igual

entre els seus contemporanis i poder fer grans coses com qualsevol altre home.

Seguint les notes de Simone Pétrement que també va ser alumne d’Alain al Liceu
Henri 1V, diu que, a grans trets, la doctrina que Alain els impartia a les seves classes
des del 1925 al 1928, malgrat que el propi Alain mai volgué que es considerés que
impartia cap doctrina, ja que el seu vertader interés era en entendre les grans
veritats del pensament, consistia en refutar totes aquelles idees que eren debils o
falses, i que per aixo feia estudiar als seus alumnes sense manuals perque llegissin
les fonts dels autors. Llegien Platé, Descartes, Kant i Lagneau®. Pétrement recorda

que una de les majors lluites d’Alain era contra el progrés de la filosofia, ja que

8 Filosof francés del segle XIX que va ser professor d’Alain i una de les seves majors influencies.
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pensava que Platé no és que hagués estat superat, sin6 que, ans al contrari, encara

anava molt per davant de la majoria dels filosofs contemporanis.

Tenint en compte aixo, per aprofundir una mica més en el pensament d’Alain i aix{
entendre la filosofia de Weil, anunciarem alguns dels temes que segons Pétrement
Alain ensenyava a les seves classes. Respecte a la teoria del coneixement,
considerava que el pensament no es produeix a partir de la sensacid, siné més aviat
al contrari: és la sensacié que elaborem a partir del pensament. A més, també deia
que la psicologia no és una ciéncia com a tal ja que no hi ha fets d’estudi, perque els
fets son el pensament en la seva totalitat. Afegia, per tant, que l'inconscient no
existeix tenint en compte que pertany al cos. Respecte l'etica, deia que no
considerava que hi hagués una voluntat bona, ja que qualsevol voluntat ho era per
se. Considerava que voluntat i maldat eren excloents, per tant per ell I'alternativa no
era entre voler el bé o voler el mal, sin6 en voler o no voler. Qualsevol voluntat havia
de ser lliure, ja que si no ho era responia a un desig o una passio, i aquests es
tractaven de graus inferiors de la consciéncia. Per tant, voler sense fer no existeix, ja
que la intencié no és voluntat, sin6 que la voluntat només existeix en l'accié. La

funcio de la voluntat es acomodar-se en I’elecci6 i fer-la bona.

Respecte a la intel-ligencia, seguia dient, només pensa alld que existeix. I les formes
i principis que la intel-ligencia percep pertanyen solament a si mateixa, no ales coses
que percep. Per tant, quant més fidel sigui la intel-ligéncia a si mateixa, més capag
sera de percebre les coses tal i com sén. Sobre la ciéncia, deia que esta unida a la
percepci6, en tant que els judicis units a la percepcié tenen més valors que els
raonaments. Quant a la idea de bellesa, a les classes d’Alain, responia a la idea que
I'artista, quan projecta una obra, és incapag de preveure la seva bellesa i és només a
través del treball posterior que hi reconeix la bellesa; en conseqiiéncia, és només a
través del treball i el judici com s’arriba a la bellesa i no per una misteriosa facultat
d’invenci6. Finalment, segons Pétrement, respecte les creences i judicis, Alain deia
que en tota creenca existeix un dubte que no és vacil-laci6 entre diverses creences,
sin6 la necessitat de guardar distancia respecte de les propies creences sense haver
de canviar-les, per poder raonar-les. D’aquesta manera, allo que anomenem com la

verdadera atencié6 esta plena de dubte i llibertat; per tant, I’habit no és que encadeni,
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siné que ens allibera. Es el costum el que que encadena, perqué I’habit respon a la
possessio d’'un mateix, que resulta de I’exercici. Per tant, finalment conclou dient que

'atencié és religiosa o no és.

Per Alain, els grans pensadors no eren princeps de la intel-ligencia, sin6 herois de la
voluntat, o més aviat eren princeps de la intel-ligéncia perqué eren herois de la
voluntat. Considerava que havien de tenir ra6 en tot fins i tot quan s’equivocaven ja
que deia que una intel-ligencia tan vigorosa no s’equivocava de la mateixa manera
que ho feia una intel-ligencia débil, i que fins i tot en els seus errors es podia trobar
una veritat. (Pétrement, 1997, p. 63) Si hem de tenir en compte la religiositat que
Alain impartia a les seves classes, cal dir que probablement era anticlerical, pero en
qualsevol cas era religiés. Pétrement comenta que «pocs homes ha parlat amb més
justicia sobre el cristianisme. De fet, va ser el primer en revelar-me la grandesa de

la doctrina cristiana i en fer-me’n acceptar una gran part.» (Pétrement, 1997, p. 64)

Ens sembla interessant indicar els autors que Weil va estudiar durant aquells anys
a les classes d’Alain, ja que ajuda a obtenir una bona panoramica dels seus
coneixements de filosofia. El primer any va estudiar Plat6 i Balzac, el segiient Kant,
I'lliada d’Homer i els Pensaments de Marc Aureli i Lucreci. També van estudiar
psicologia tal i com I'entenia Alain, és a dir, en relaci6 amb la logica, 1a moral i la
metafisica i, finalment, a les classes d’Alain a les quals assistia Weil van estudiar
Historia de la Filosofia i Hegel. Caldria considerar que durant els anys a Khdgne®,
quan Weil escrivia els seus assajos sobre I'existéncia era més aviat cartesiana que
spinoziana. Malgrat ser els primers anys de la seva vida intel-lectual, ja demostrava
ser molt capag. Un dels seus pensaments més celebres que va tenir ja en aquella
epoca, i que ha estat repetidament mencionat pel seus comentadors, és quan,
parlant sobre Déu amb un company seu del liceu, ell deia que no comprenia com
algu podia creure en Déu, i ella li responia que el que no comprenia és com no es
podia creure (Pétrement, 1997, p. 77), afegint que «Des de la meva adolescencia, he
pensat que el problema de Déu és un problema del qual no en tenim dades i que

I'inic metode segur per evitar una resolucio falsa és no plantejar-lo, tot i que seria

9 Com es deia aquell periode d’estudi en I'edat dels estudiants col-loquialment
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pitjor. Per aixo jo no ho plantejava. Ni afirmava ni negava.» (Pétrement, 1997, p. 77)
[ un comentari que pot apuntar al que més tard anomenaria ateisme radical és el
que deia que en la seva adolescéncia que «per a obeir Déu, s’han de rebre ordres.
Com s’explica que en la meva adolescencia les rebés, quan professava 'ateisme?»10
(Pétrement, 1997, p. 77) Aquesta frase ens indica que estava d’acord amb Descartes
quan diu que no es pot estar segur de res mentre no s’estigui segur de 'existencia
de Déu. Evidentment, al llarg dels anys evolucionaria aquest pensament fins que fins

i tot experimenta una revelacié mistica.

Dels anys 1925 al 1928 es va estar preparant els examens per I’escola Normal, on va
suspendre un cop i va haver de presentar-se per segona vegada, cosa que li va
permetre aleshores entrar a la prestigiosa Escola Normal Superior de Paris. Alhora,
va estar preparant-se també pels examens al diploma de Filosofia a la Sorbona.
Malgrat la gran concentracié en l'estudi, i ja comenca a demostrar un gran interes
pels treballadors, més que pels mateixos estudiants, i era freqiient veure-la xerrant
amb els jardiners i obrers que treballaven a 'entorn de I'escola. Es durant aquells
anys d’estudi que va comencar a agafar una forta consciéncia social inusual per una
noia de la seva classe, que la va fer objectiu de critiques i desconcert entre els que

I’envoltaven.

Una de les anecdotes més curioses d’aquella epoca és el record que tenia Simone de
Beauvoir d’ella. Mentre precisament estaven traient-se els diplomes de Filosofia a la
Sorbona, es veu que la Xina estava sent devastada per una gran fam, i Weil, quan es
va assabentar de la noticia, es va posar a plorar. Beauvoir diu que la va admirar
aleshores encara més que per la seva capacitat intel-lectual, ja que admirava la
capacitat que tenia d’empatia d’'una manera tan universal. En una conversa que van
tenir al respecte, Weil li digué que I'inica cosa de la qual s’havien d’ocupar en aquells
moments era la d’'una revolucié que donés de menjar a tothom. La resposta que
Beauvoir li va donar va ser que «el problema no era aconseguir la felicitat dels
homes, sino de donar un sentit a la seva existencia». Beauvoir continua dient que

Weil se la va mirar de cap a peus i li respongué: «Ja es veu que no has passat mai

10 La connaissance surnaturelle
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gana». Amb aquesta resposta, Beauvoir es va veure definida com una petita burgesa
espiritualista, la qual cosa la va indignar ja que es creia alliberada de la seva classe.

(Pétrement, 1997, p. 99)

Al’escola Normal vaserl'inica noia de la seva promocié. Hi havia un curs de filosofia
impartit per Brunschvicg que per ell, els estudiants de I"Henri IV, després de les
classes d’Alain, menyspreaven les seves ensenyances que solien basar-se en rebutjar
els grans filosofs. Weil ja en aquella epoca tenia el caracter forjat i demostrava grans
dots de rebel-lia en contra de 'administracié de 'Escola, i també entre els seus
companys, ja que la majoria la temien. Una de les dissertacions que va fer durant
I’Escola Normal fou sobre Descartes. Un dels objectius que tenia Weil en aquesta
tesina era demostrar que si la ciencia anava més enlla del pensament comu era
solament perque hi dedicava més temps a cada un dels passos, perd que realment
cadascun dels passos el podia fer el més comu dels homes (Pétrement, 1997, p. 121).
Volia demostrar si la ciéncia moderna tenia dret a rebutjar el pensament comu basat
en la intuicié en boga dels raonaments dels savis, cosa que feia que s’obris una
escletxa insalvable entre els savis i els ignorants. La tesina deia que en tant que
Descartes va aconseguir a través del cogito creure només en ell mateix, Weil
considera que qualsevol ésser huma podria ser Descartes a través de la fe en si
mateixa i de la voluntat, adoptant la formula «puc, doncs existeixo» (Pétrement,
1997, p. 123). No obstant en tant que el poder de I'home no és absolut, considera
que l'autosobirania acaba en el moment que és té un objecte a pensar i, per tant,
I'inic poder realment absolut és la llibertat, que es tracta d’'una cosa que existeix
més enlla d’'un mateix. No obstant, segueix dient que els pensaments sén quelcom
que ens sén donats i que éslaidea de Déu totpoderés que dona lloc a tota I’existencia
d’altri, donant a entendre que el jo no és totpoderds, i aixi doncs és només laidea de
Déu, que testimonia l'existencia. Per tant, d’acord amb el que diu Pétrement en
aquella epoca d’estudi, Weil considerava la llibertat com la base de tot el seu

mecanisme intel-lectual.

El 1931, després de les vacances d’estiu, Weil cobra consciencia de la tragedia de la
colonitzacio, precisament I’'any en qué se celebra a Franca I’Exposicié Colonial. A

I’Escola Normal Superior els alumnes es preparaven per passar les oposicions per

26



ser mestres d’escola. En aquella época practicava molt d’exercici: feia rugbi i
atletisme malgrat ser molt maldestre. En I'organitzacié dels seus estudis per les
oposicions, es va crear un molt bon pla de treball, perd6 malauradament va ser en
aquella época quan li van comengar les migranyes que li durarien tota la vida. En
ocasions s’ha dit que tenia uns maldecaps tant forts que tenia ganes de pegar algu

amb molta forga, per veure si aixi cessava el dolor.

Per '’examen de catedra, que va ser el juny de 1931, li va entrar un exercici d’'Historia
de la filosofia amb la pregunta sobre la Causalitat en Hume. Per 'exercici sobre la
moral, li van preguntar «El judici moral ha de recaure en I'acte, en la intenci6 o en el
caracter?». Finalment I’exposici6 oral va tractar el tema «Allo bell en la naturalesa i
en I'art» (Pétrement, 1997, p. 141). Un cop aprovada la oposicié, el desti que li va
tocar va ser Le Puy, en el departament frances de I’Alt Loira, a prop dels Alps. Es feia
broma dient que I'administracié de I’Escola Normal I’havia volguda enviar tan lluny
com fos possible de Paris, perque aixi no els molestés més després de la mala vida

que havia donat als professors, que I’havien batejada com la «Verge Roja».

1.3. Sindicalisme radical

Un cop guanyada la catedra d’institut’any 1931, va anar a passar 'estiu en un poblet
pesquer on va intentar per tots els mitjans aconseguir treballar amb els pescadors,
malgrat que fisicament i manualment no era gaire habil. Cal dir que el treball manual
era per Weil una de les seves obsessions. Admirava per sobre de tot aquells qui
treballaven amb les mans. Amb grans esfor¢os, va aconseguir feina en una barqueta
pesquera, pero per la seva inexperiéncia i poca traca el pescador no sabia ben bé
quina era la tasca de l'ofici que ella podia dur a terme. A pesar d’aixo, va passar
'estiu treballant amb els pescadors, ja que la seva impericia la suplia amb una forta
tenacitat. Aquest episodi dels pescadors és molt significatiu, en el sentit que
demostra I'admiracié que tenia Weil per les classes obreres. Per aixo, en tornar a
Paris durantel 151 18 de setembre de 1931, va assistir al XXVIIle Congrés Nacional
de la CGT, congrés dedicat fonamentalment a discutir la unitat sindical, ja que la
divisié debilitava la classe obrera. En aquella época a Franca existien dos gran

sindicats, la Confederaci6 General del Treballador (CGT) i la Confederacié General
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del Treball Unitari (CGTU), afegint-hi una tercera que era la Federacié Autonoma de

Funcionaris (FA). Weil tenia fe en I'acci6 sindical més que en la dels partits.

Després d’aquesta estada a Paris, un cop passat l'estiu, va ser quan va comengar a
entrar dins del mén dels sindicats. Va instal-lar-se a Le Puy, destinacié que li havia
tocat, tenia 15 alumnes a classe i es va instal-lar a viure amb una companya
professora que es deia Simone Anthériou. Vivien en un piset als afores del poble i
Weil renuncia a qualsevol comoditat burgesa. Immediatament establerta a Le Puy,
va posar-se en contacte amb el moviment sindicalista de la zona del Haute-Loire i
del Loire, i va aconseguir entrar en el sindicat nacional de mestres de la CGT. La seva
intencié era aconseguir la unitat sindical. Aparentment, amb la seva generositat i
devocid pels més humils, la casa de les «Simones» era un lloc de pelegrinatge per a
aquells obrers i tot aquell qui socialment tingués més dificultats, perque Weil

sempre els acollia amb molta calidesa i rigor.

Un succés significatiu que es va desencadenar durant la seva activitat sindical van
ser els coneguts «Successos de Puy», que comencaren el 16 de desembre de 1931.
Weil hi va participar molt activament, liderant manifestacions locals d’aturats
convocades per la Borsa de Treballadors per protestar davant l’alcalde en el ple
municipal amb una llista de reivindicacions que molt probablement havia escrit ella
mateixa. Aquesta acci6 li va portar molts problemes, ja que no estava ben vist que
una dona professora mantingués una relaci6 tan estreta amb els aturats, i menys
que intervingués en accions sindicals. Finalment, I’alcalde de Le Puy va admetre les
demandes dels parats i va acabar atorgant algunes de les seves peticions. Malgrat el
seu compromis amb les actuacions de lluita de classes, mai va descuidar les seves
classes de filosofia a I'institut Tot i aix0, en aquell primer any com a professora, els
resultats de les seves alumnes no van ser tan bons com s’esperava, pero les alumnes

li professaven una verdadera predileccid.

La seglient destinaci6 on la van enviar va ser Auxerrell, i d’aquesta manera estava

més a prop de Paris i de la seva familia, pero, per contra, estava allunyada de la regié

11 Poble situat al departament de Yonne a la regié de la Borgoia al sud-est de Paris.
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del Haute-Loire i dels seus estimats moviments sindicals. Durant les vacances, abans
de tornar a donar classes de filosofia, va decidir anar a Alemanya. Era 'any 1932,
durant la Republica de Weimar, i volia coneixer com estava la situaci6 i aixi poder
entendre en que es basava la forca del feixisme (Pétrement, 1997, p. 215). Cal
destacar I'admirable interes que tenia Weil per les qliestions politiques a tot Europa,
cosa que demostra una comprensio6 global del mén on sabia que cap esdeveniment
que hi passés estava desvinculat. Es tracta d'un pensament molt avancat i poc usual
a l’época i sobretot cal tenir en compte que era una dona. Per tenir una millor idea
de la seva opinié politica sobre Alemanya, s’ha de mencionar la decepcié que havia
tingut per la firma del Tractat de Versalles; com molts d’altres considerava que les
condicions imposades pels Aliats al Reich eren excessives i només reforcaven el
sentiment d’humiliaci6 per la derrota. A Berlin, com era habitual en ella, es va reunir
amb sindicalistes i treballadors per coneixer la situacié en que es trobaven. Va tenir
contacte, sobretot, amb militants del partit SAP (Sozialistische Arbeiter Partei), i

també es va reunir amb Ledn Sedov, fill de Trotsky.

De nou a Franga, a la ciutat d’Auxerre va continuar donant classes de filosofia a les
noies del I'institut femeni, com havia fet I'any anterior. Com que la ciutat no era
excessivament obrera, dedica les seves forces en la Federaci6 Unitaria de
I’Ensenyament. L’any seglient, el 1933, les seves obligacions com a professora la van
portar a Roanne. Pero justament abans de comencar el curs escolar, les seves
vacances les va gaudir juntament amb la seva familia a Barcelona. També va passar
uns dies a Vilanova i la Geltru i Valéncia. A Barcelona va tenir contacte amb gent de
la Federacié Comunista Iberica, amb els quals més tard fundarien el POUM (Partit
Obrer d’Unificacié Marxista), La majoria dels seus militants eren anarquistes que
pensaven que havien trobat en el POUM una via més realista que la que proposava
la Federacié Anarquista Iberica (FAI). Weil hi va conéixer Joaquim Maurin!? i Jaume
Miravitlles!3. A Vilanova i la Geltru es va sorprendre parlant amb un pescador que
havia llegit el Faust de Goethe i amb lail-lusié que li va fer li va regalar les Confessions

de Rousseau.

12 Politic catala que va formar part de la Confederaci6 General del Treball (CGT) sucesor d’Andreu
Nin els anys 1921-1922, de la Federacié Comunista Catalano-Balear, del Bloc Obrer Camperol
(BOC) i del Partit Obrer Unificat Marxista (POUM)

13 Politic catala lider del partit comunista catala fins el 1934 que va deixar la seva militancia
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La influencia politica que tenia Simone Weil era innegable. Trotsky estava fortament
interessat en el corrent politic que Weil i els seus companys representaven, i aixo es
va demostrar quan a la primavera de 1933 Trotsky va declarar la Quarta
Internacional. De nou a Franga, Weil seguia amb les seves obligacions com a
professora pero les activitats sindicals no cessaven. El dia de cap d’any de 1933, a
casa dels pares de Weil, Simone es va reunir amb Trotsky i alguns membres del SAP.
Després d’'una acalorada discussi6 que va durar tota la nit, es veu que Trotsky, quan
s’acomiadava dels pares de Weil, els digué que «en el salé de casa seva s’havia escrit
la quarta internacional». El 1933 a Franca es va crear un front democratic

antifeixista, pero Weil no va poder participar a causa d’'una malaltia que la tenia molt

debil.

Sembla ser que dins del cercle comunista estaven molt interessats en que Weil en
formés part, pero ella tenia les seves reticéncies. Es justament en aquest cercle on hi
va coneixer George Bataille, de qui en un bon principi estava molt interessada, pero
que quan el va conéixer més profundament va considerar que era un obsés. Simone
Pétrement recorda que durant el temps que va treballar a la Biblioteca Nacional,
juntament amb Bataille, al saber la relacié entre elles, Bataille feia broma sobre Weil,
anomenant-la la cristiana i que li semblava un cadaver (Pétrement, 1997, p. 326-
327) . L’animadversi6 que es professaven Weil i Bataille es devia fonamentalment
a les dues concepcions oposades que tenien de la Revolucid, en tant que per Weil
significava un mitja per aconseguir un fi, exultant el poder renovador que tenia.
Bataille, seguint les lectures de Malraux!*de la Condici6 Humana, considerava la

revolucié com una forma camuflada de suicidi.

Durant aquest periode de 1934, Weil va estar escrivint les Reflexions sobre les causes
de la llibertat i de l'opressié social, text en qué descrivia quins creia que eren els
factors que feien que la classe treballadora patis el problema de I'opressio. Escriure
aquest text la motiva per, un cop acabat el curs a Roanne, complir el somni que tenia

des de feia anys de treballar en una fabrica, i aixi poder comprendre en primera

14 Era un escriptor, aventurer i politic frances de la primera meitat del segle XX, que va escriure,
entre altres obres, la Condicié Humana.
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persona la situacio6 dels obrers i poder parlar-ne amb la maxima veracitat possible

per poder millorar les seves condicions.

1.4. La condici6 obrera

Abandonar la catedra d’institut i entrar a treballar a la fabrica marca un abans i un
després en la vida de Weil. Un dels motius pels quals ella volia treballar en una
fabrica exposa «no viure en el somni, siné viure en la veritat, ser en el mén. No volia
estimar imaginariament, ja que estimar imaginariament és contenir-se en un
sentiment que no atrapa l'objecte; i és, també, equivocar-se, fins i tot per lleialtat
sobre allo que s’estima. Temptacié de la vida interior [..], no permetre’s, com a
sentiment, més que no siguin intercanvis efectius [...], tallar implacablement tot el
que pugui haver-hi d’imaginari en el sentiment. Prohibir-se sempre somiar en
I'amistat. L’amistat no es busca, no es somia, no es desitja, s’exerceix (és una virtud)»
(Pétrement, 1997, p. 349). Cal destacar que en un escrit de I’época, comenta que una
de les seves temptacions és la peresa, cosa que resulta estranya si es considera la
seva intensa activitat, malgrat la seva curta vida. Per tant, va superar aquesta

temptacié de manera heroica (Pétrement, 1997, p. 351).

Un cop proposada a I'empresa per treballar en una fabrica, després de buscar
llargament que I'acceptessin malgrat la seva inexperiéncia, va aconseguir, a partir
d’'un conegut dels sindicats, Auguste Detouef, d’entrar a treballar a Alsthom. Per
evitar-se problemes entre els seus companys obrers, va preferir no mencionar la
seva relacié6 amb Detouef i la seva feina de catedratica d’institut. Volia tenir una
experiencia pura del que era treballar en una fabrica per poder entendre la situacié
real i aixi poder fer una analisi més acurada per trobar-ne una millor solucié. En el
seu diari de fabrica, explica tota la seva experiencia i els diferents estats d’anim que
pateix. Sobretot, un dels inconvenients que tenia com a obrera era que. per la seva
poca traga, era molt poc eficient i anava molt lenta. Precisament el que reflecteix el
diari és aquest cansament i fatiga que patia per aconseguir les cotes de velocitat
exigides(Pétrement, 1997, p. 354). La situacio la va portar a tal desesperacié que el
desembre va estar tot un dia plorant. En una carta, descriu el treball de I'obrer dient

que «Es inhumana l'atencié, provada d’objectes dignes d’ella, es veu obligada a
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concentrar-se segon a segon sobre un problema mequi, sempre el mateix, amb
variants: fer cinc peces en cinc minuts enlloc de sis, o qualsevol cosa d’aquest tipus
[..] Em pregunto com tot aix0 podria ser huma: si a la feina parcel-laria no fos a preu
fet, la tediositat que se’'n despren aniquilaria I’atencid, ocasionaria una considerable
lentitud i molts nyaps [...]. Quan penso que els grans mandataris bolxevics pretenien
crear una classe obrera i lliure i que cap d’ells - Sens dubte Trotsky, no, i Lenin,
probablement, tampoc - havia posat un peu a una fabrica [...], la politica em resulta

una broma sinistra» (Pétrement, 1997, p. 360).

Finalment, el 5 d’abril va deixar la feina d’Alsthom, on va estar treballant des del 4
de Desembre. Quatre mesos d’'una experiencia que la deixaria destrossada, tant
fisica com mentalment, i de la qual li costaria molt recuperar-se, cosa que potser no
va acabar de fer mai. Convertida en parada, va haver de sofrir 'experiéncia
d’aconseguir que la contractessin de nou. Aquest cop ho volia aconseguir per ella
mateixa, de manera que anava a les entrades de les fabriques com feien la majoria
d’obrers de I’epoca a I'’espera que el capatas els trobés aptes per fer la feina. E1 5 de
Juny va aconseguir ser contractada a Renault, després de passar dos mesos de
penuries. La situaci6 a Renault no era millor que Alsthom, la seva poca traga
persistia i en més d’una ocasio es va veure fortament debilitada a causa de la seva
debil salut i falta de moral. En una altra carta escriu: «Per a mi, personalment, aixd
és el que ha significat treballar en una fabrica. Ha significat que, sota ’embat d’'una
coercio brutal i quotidiana, en dues o tres setmanes totes les raons externes (abans
creia que eren internes) en que jo basava el sentiment de la meva dignitat, el
respecte per mi mateixa, es van esquingar radicalment. I no crec que aixo suscités
en mi moviments de rebel:1i6. Sin6 al contrari, el que menys m’hauria pogut esperar:
la docilitat. La docilitat d’animal resignat.. Em semblava haver nascut per a esperar,
per a rebre, per a executar ordres [..]. Quan la malaltia em va obligar a parar, vaig
recobrar cert enviliment en que estava caient [...]. Lentament, a través del sofriment,
he anat reconquerint el sentiment de la meva dignititat d’ésser huma, un sentiment
que no tenia suport de res exterior.» (Pétrement, 1997, p. 377) Certament,
I'experiencia per Weil va ser penosa i inutil, ja que no va trobar la forma
d’aconseguir que I'obrer aconseguis ser realment lliure. Tan sols va tenir laidea que,

através de la poesia, els treballadors podrien elevar 'anima de manera que podrien
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evadir-se de les situacions fatigoses i penoses del treball constant i monoton, pero
sense cap conclusio reveladora. Després de tot, el 23 d’agost deixa la seva feina a la
fabrica Renaulti empren un llarg descans per poder-se recuperar de com havia patit

durant aquell any tan llarg.

L’any 1935 va tornar a impartir classes de filosofia, aquest cop a Bourges, un poble
més aviat burges on ella no acabava d’encaixar. Malgrat que tot les seves alumnes
van aprofitar amb éxit les seves classes, la menyspreaven una mica. Va ser I'any en
que a Franca va accedir al poder el Front Popular, fent president del govern Léon
Blum. Durant les vacances, abans de comengar el curs escolar, va anar a Espanya i
Portugal i va ser aleshores quan va tenir una revelacié sobre el cristianisme. «Es per
excel-lencia la religi6 dels esclaus, i qui és esclau té forca per processar-la, jo entre
ells» (Pétrement, 1997, p. 382). Es durant aquest any que va tenir les primeres idees
sobre I'ateisme radical. Un cop acceptada la fe cristiana, diu que «el més important
és no ser res. Els que no hi creuen sén més a prop de la veritat que els que hi creuen.
Aix{ que potser tot és mentida» (Pétrement, 1997, p. 395).Va ser aquell any quan va
decidir iniciar-se a escriure un projecte per poder fer que la poesia grega fos més
accessible per ales classes populars. Va ser un projecte motivat per ’any a la fabrica,

en que creia que I'inica manera d’evasi6 dels obrers era a través de la poesia.

1.5. Miliciana de la Guerra Civil Espanyola

Va ser un any agitat d’activitat politica, que es va veure conclos per I'esclat de la
Guerra a Espanya. Weil, per I'estima que tenia al pais, va decidir saber de primera
ma que hi passava. Per aix0, el 8 d’Agost, creuava la Jonquera deixant els seus pares
a Perpinya, als quals van restar a I'espera de rebre noticies de la seva filla. El 10
d’Agost Weil arribava a Barcelona on es va trobar amb Julidan Gorkin, un dels
dirigents del POUM (Partit d’Obrer Unificat Marxista). Alla, va ser informada que
Joaquin Maurin, fundador del POUM i també cunyat de Souvarine, a qui coneixia per
les seves lluites als sindicats, havia desaparegut durant els primers dies de la guerra
després d’haver anat a fer unes xerrades a Galicia, un dels primers nuclis
d’insurreccié dels generals franquistes. Per aquest motiu, Weil va decidir presentar-

se a Gorkin per infiltrar-se a la zona franquista i esbrinar que se n’havia fet de
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Maurin. Evidentment, la missi6 va ser desestimada, ja que Gorkin va veure evident
el fracas d’ella a causa de I'innegable aspecte de francesa que tenia Weil, i sobretot
perque ni parlava espanyol (Pétrement, 1997, p. 412). Indignada amb 'oposicié de
Gorkin de la seva heroicitat, va intentar enrolar-se ala CNT (Confederacié Nacional
del Treball), la central sindical anarquista. Pero immediatament va deixar el grup, i
juntament amb un grup de periodistes finalment va arribar a Pina, ciutat que es
trobava just en el Front de I'Ebre, on va coneixer Buenaventura Durruti i es va
enrolar en les milicies anarquistes de les Ribes de I’Ebre. Sorprenentment, alla s’hi
va trobar Carpentier i Ridel, antics companys seus dels sindicats, que la van estar
ajudanti protegint durant els seus dies en el front. Era la primera dona que va entrar
al bandol anarquista, activitat que es va popularitzar més tard durant els anys de la
guerra i que va fer que moltes dones perdessin la vida defensant la causa
Republicana. Com a soldat no la tenien en gran estima atesa la seva miopia, pero la
seva obstinacié i que entre els anarquistes, la voluntat d'una dona sempre es
respectava, va aconseguir anar al front acompanyada de Carpentier i Ridel. Després
d’estar quatre dies a les linies enemigues, un cop de nou al campament, la seva
miopia li va jugar una mala passada i sense voler va posar el peu sobre una olla amb
oli bullent que li va fer cremades de primer grauila van obligar a abandonar el camp
de batalla. La van enviar a un hospital, en el moment en que els seus pares finalment
aconseguien creuar la frontera i arribar a Barcelona. Desesperats, estigueren una
setmana buscant Weil per tota la ciutat, sense saber si la trobarien en vida.
Finalment, preguntant a molta gent, van aconseguir trobar-la en I’estat que estava,
i malgrat el disgust la van aconseguir portar a I’hospital de Sitges, on les cures que li
van fer no eren les adequades i quasi perd la cama. Un cop es va sentir millor Weil,
tota la familia torna el 25 de Setembre a Paris, on encara hauria d’estar uns dies de

convalescencia per la cama, que mai més se li acabaria de curar.

1.6. El misticisme weilia

Alestiu de 'any 1937, va viatjar a Italia, fet que va aprofitar per conéixer la situacié
del Feixisme al pais, pero també per desenvolupar el seu interes en I'art. En aquells
moments tan sols volia estar envoltada de coses belles. Va ser quan va anar a Asfs, a

la capella Romanica del segle XII de Santa Maria degli Angeli, que va sentir per

34



primer cop a la seva vida que una for¢ca més forta que ella la forcava a agenollar-se
(Pétrement, 1997, p. 453). Va quedar meravellada pels frescos de Giotto i Massaccio
a més de Donatello, sentint que Italia era la seva segona casa. Seguidament del seu
viatge a Italia, el Setembre del 1937, entra a donar classes a l'institut de Saint-
Quentin, malgrat que aquell any va ser molt penés per ella perque va patir terribles
maldecaps, els quals la obligaven a fer un recés. Aprofita per anar a la Setmana Santa
de 1938 a Solesmes, un monestir on hi va conegué un jove angles que li ensenya el

poema Love?s de Herbert.

Aquest poema li servia per pal-liar els dolors en els moments on les migranyes eren
més fortes; el repetia com un mantra. Un dels pensaments més profunds que va tenir
aleshores va ser «Probablement la desgracia és sempre metafisica, tot i que pot ser
simplement metafisica o penetrar en l'anima a través del sofriment i de la
humiliacié» (Pétrement, 1997, p. 484).L’any 1937 s’havia fundat la revista Nouveaux
Cahiers’s, on Weil col-laborava. La majoria dels seus textos van ser publicats en
aquesta revista. En aquells anys es veia pujar el poder de Hitler a Alemanya, i a
Francga hi havia un debat sobre si entrar o no a la guerra. Weil era una declarada
pacifista i intentava defensar la causa tan fortament com podia malgrat les
reticéncies que tenia per l'avenc¢ dels esdeveniments. A més, estava molt
preocupada per la situacié de les colonies, ja que creia que era un dels principals

motius de la situaci6 en que es trobava Europa.

A finals del 1938, els seus mal de caps eren extrems, i fins i tot va voler consultar un
neurocirurgia per si tenia un tumor, i en cas afirmatiu volia que li fos extirpat,
malgrat el disgust de la seva mare. Desafortunadament, les seves migranyes no eren
font de cap tumor, de manera que havia de seguir patint-les. Tenia por de tornar-se
boja pel dolor. Va ser durant una d’aquestes migranyes I'any 1938, un dia que el
dolor era practicament insuportable i estava repetint el poema de Love de Herbert,

quan de cop i volta va sentir la preséncia de Crist a I’estanca. En una carta escriu:

15 George Herbert and the Seventeenth-Century Religious Poets (W.W. Norton and Company, Inc.,
1978)

16 Es tractava d’'una revista que tingué vida del 1937 al 1940. Fundada per Auguste Detoeuf i
Jacques Barnard, definia una idea racional de la gesti6 economica proxima a 'economia
corporativa, és a dir una aproximacio del patronat amb els sindicats.
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«Una preséncia més personal, més certa més real que la d'un ésser huma [..]. En
aquest apoderament sobtat del meu ésser per Crist ni els sentits nila imaginaci6 van
tenir-hi res a veure; només vaig sentir a través del patiment la preséncia d'un amor
similar al qual s’observa en el somriure d'un rostre estimat.» (Pétrement, 1997, p.
494) Malgrat aquesta experiencia, Weil es va mantenir molt reservada en explicar
el que li havia passat. En poques ocasions va tenir el valor d’explicar aquesta
experiéncia que la transformaria completament i que faria que el seu pensament
sobre la insolubilitat del problema de Déu prengués un nova perspectiva més enlla
de la filosofia d’Alain, que era del tipus voluntarista. No estava gens preparada per
I'experiéncia que havia sofert. A partir d’aleshores va anar a la recerca d’'una
explicaci6 aaquell esdeveniment. Dirigint el seu pensament, va escriure una filosofia
tan bella que no només legitimava I’experiencia, sind que constituia el seu caracter.
Escrigué: «L’experiéncia d’allo transcendent és quelcom que sembla contradictori,
pero allo transcendent només es pot coneixer per contacte, ja que les nostres

facultats no poden elaborar-lo» (Pétrement, 1997, p.497).

Arribats a aquest punt, volem argumentar que malgrat el fet inversemblant que pot
semblar l’experiéncia mistica que va patir Simone Weil, la volem donar per
autentica, ja que l'interés que pogués tenia ella en qualsevol experiéncia d’aquesta
mena era totalment nul-la. Escriu que mai va tenir interés en els mistics ja que
realment li provocaven desgrat i ni tants sols es considerava creient. No obstant,

recollim la part impenetrable del fet i la perplexitat que ens pot causar.

1.7. L’esclat de la Segona Guerra Mundial

Pero seguint amb la seva vida, continua amb les seves activitats a Nouveaux Cahiers
i preocupada pels esdeveniments que envoltaven Europa en aquella epoca.
Precisament aquell any va coneixer Malraux, a qui va intentar argumentar que el
régim de Stalin era tant opriment com els regims feixistes. Va demanar un permis
de la catedra i es va dedicar a llegir, sobretot historia i historia de les religions. Va
tenir un gran interes pels gnostics, els textos maniqueus; es va llegir la Biblia, i va

demostrar un fort rebuig per I’Antic Testament. Considerava que la demostracié de
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Poder per part del Déu descrit pels textos anava en contra del que significava la

veritable essencia de Déu.

Transcorreguts poc més de 6 mesos des de I'acord de Munich, Hitler va violar el
compromis convingut en annexionar-se Txecoslovaquia, esdeveniment que va ser
decisiu per aquells que creien en la possibilitat de la Pau. Era evident que qualsevol
acord era impossible amb Alemanya i donava només lloc a una relacié de forca entre
els estats contingents (Pétrement, 1997, p. 504). De totes maneres, Weil seguia
considerant la possibilitat d’arribar a un acord amb Hitler a través de la negociacio,
pero sense caure en la innocencia de que l'aven¢ d’Alemanya podia portar a
conclusions desastroses. Entre els seus pensaments de I'época hi ha una gran
comparacié entre el III Reich i Roma. El temor que li provocaven els romans es veia
reflectit en les activitats del Reich. El nerviosisme va augmentar quan el 7 d’Abril
[talia va atacar Albania. Les forces feixistes estaven prenent cada cop més territoris.
En aquell mateix moment, Weil va caure malalta de la pleura i va guardar repos a
Ginebra, on es trobaven les obres del Prado, que restaven en mans suisses durant el
transcurs de la Guerra Civil Espanyola. Estant a Suissa el Setembre del 1939, amb la
invasié de Polonia per l'exercit de Hitler, es va declarar la Guerra. Inmediatament
els Weil van tornar a Paris. Durant el 1940, mentre es produia I'ofensiva alemanya,
Weil llegia els textos babilonis i aprenia el babiloni i aconseguia fins i tot traduir-ne
alguns fragments. A més, també va comengar amb la lectura del Bhagavad Gitd, i va
aprendre Sanskrit. En aquell mateix any, el seu pare va llegir un article sobre la
sinusitis larvada, que causava uns simptomes molt semblants als que patia Weil
durant els seus atacs de migranyes. Aixi va comengar un tractament per poder-se
curar, perd no va poder acabar a causa de la caiguda de Franca sota les forces de

I'Eix.

Aquell any, Russia va atacar Finlandia. Per una desafortunada casualitat, el germa
de Simone, André Weil, era a Finlandia i, confés per un agent espia, va ser detingut.
Aquest esdeveniment va alterar molt tota la familia, que no sabia que li passaria.
Finalment, des de Finlandia, va ser traslladat a Suecia i, ja reconeguda la seva
innocencia pero sense deixar-lo lliure encara, el van traslladar a Le Havre, a Franga,

on finalment la familia va poder-lo visitar. Weil va patir molt per la situacié del seu
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estimat germa, a qui anava a visitar quasi cada dia. Molt probablement, en aquells
dies que només podia comunicar-se amb el seu germa a la cel-la on estava pres, és
quan va pensar en la metafora per descriure Metaév. Durant I'empresonament del
seu germa, Weil el tenia entretingut a través de cartes en que li explicava les seves
reflexions. Li compartia que, per ella, els pitagorics, quan deien que tot era niimero,
era la relacié, i que el fet que no totes les relacions es poguessin expressar amb
ndmeros racionals no provava que les seves teories haguessin fracassat (Pétrement,
1997, p. 532). També li explicava la seva animadversi6 per Nietzsche, ja que
considerava que la seva analisi sobre Grecia en El Naixement de la Tragédia sobre la
idea de Dionis era totalment erronia. Criticava que Nietzsche no hagués tingut en
compte la relacié que fa Herodot de Dionis amb Osiris. «Es Déu a qui ’'home ha
d’imitar per salvar la seva anima, un Déu que s’ha unit a ’home en el patiment i la
mort. L’home pot i deu unir-se a la felicitat i a la perfeccid. Exactament com Crist»
(Pétrement, 1997, p. 532). Aqui s’entén el sincretisme. Alguns autors acusen Weil, si
més no, aquest sincretisme és donat per un extens coneixement dels textos. Weil, en
una carta, segueix dient que per ella la bogeria consisteix en la privaci6 total de
I'alegria i de la idea mateixa d’alegria. Per tant, en 'argumentacié contra Nietzsche,
també diu, «pensa que no hi havia gens d’angoixa en els grecs. Estaven en un altre
pla; tenien la Gracia. El que si van tenir intensament va ser el sentiment que I'anima
esta exiliada al mén. El que a través d'ells passa al cristianisme. Pero tal sentiment
no suposa angoixa, sind amargor, només amargor» (Pétrement, 1997, p. 532). Per
aixo afirma que I'anima ha de reconeéixer la seva patria en el lloc de I'exili, com van
entendre els estoics. Sobre la qliestio de si hi ha misticisme a Grécia, en una altra
carta expressa el segiient: «Pel que fa al problema del misticisme a Grecia;
entenguem-nos. Hi ha gent que té simplement estats d'extasi; n’hi ha altres que
també, a més de tenir-los, estudien aquests estats de manera exclusiva, descrivint-
los minuciosament, classificant, i en certa mesura suscitant-los. S6n els segons els
que solen ser coneguts com a mistics [..]. En aquest sentit, fins als neoplatonics i els
gnostics no hi harastre de mistica [...]. . Pero si s’anomena mistic el fet de tenir estats
d'éxtasi i al fet de concedir a aquests estats un gran valor, ja, que no es poden
suscitar, si almenys s’hauria intentar arribar a una disposicié d'esperit favorable a
la seva aparici6. Platé ja seria mistic [...]. Per la resta, quan es fa I'elogi de la mania

inspirada pels déus i diu que Dionis inspira la dels misteris, esta testimoniant
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I'existencia d'una tradici6 mistica. Doncs aquesta mania només pot consistir en
estats extatics» (Pétrement, 1997, p. 533). Es precisament en aquestes paraules on
trobem la relacié que Weil fa considerant a Platé com a un mistic, i estableix en la

tradicié grega un vincle directe amb el cristianisme.

1.8. La veritat catara

Malauradament, aquestes reflexions es van veure truncades el 13 de juny de 1940,
quan Simone Weil i els seus pares, atemorits per la presa de Paris per les tropes de
Hitler, han d’abandonar precipitadament la seva casa del carrer d’Auguste Comte,
davant dels jardins de Luxemburg, i dirigir-se cap a les zones no ocupades, veient-
se aixi obligats a adaptar-se a tot el que es pogués convertir en una necessitat, i cami
de Vichy, on el mariscal Pétain havia instal-lat el govern. Aquella situaci6 va
trasbalsar de tal manera Weil que la va sumir en una profunda indignacio, que feia
que respongués amb violencia a tot aquell amb qui anteriorment havia tingut
relacié. Un cop a Vichy, la familia decidi traslladar-se a Marsella, ja que era el port
d’on sortien tots els vaixells de Franc¢a, amb I’esperanca de poder marxar als Estats
Units. Alla s’instal-laren davant de la platja dels Catalans. Entra a formar part del
grup Cahiers du Sud, un grup que seguia les tendencies de la desapareguda revista
Cahiers Nouveaux, probablement la revista més important de la zona lliure. Es
precisament col-laborant en aquesta revista que coneix Jean Lambert, gendre
d’André Gide. Segons Lambert, de les seves converses amb ella, diu que volia
«desvelar la presencia de Déu en tot el que hi ha de Bell ala terra» (Pétrement, 1997,
p. 559). Durant aquella epoca, la seva preocupacié per les condicions dels
vietnamites que es troben reclosos en camps de refugiats als afores de Marsella
augmenta. En motiu del seu desgrat pel tracte per part de Franca cap a les seves
colonies, i convencuda que era un dels grans problemes d’Europa, se solidaritza amb
les condicions en que vivien, i lluita, instant les autoritats a aconseguir que fossin
tractats com a ciutadans francesos i no com a subdits de I'imperi. També demostra
la seva pietat per aquells que no tenien accés als cupons de racionament i menjaven
molt poc. En moltes ocasions en repartia a aquells que no en tenien, i aixi

menyspreava el mercat negre. A més, durant aquella epoca decideix crear un cos
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d’infermeres per a la primera linia del front, idea que I'obsessiona i intenta per tots

els metodes portar a terme.

A Marsella comencga la seva atraccié pels catars, ja que precisament la regi6 del
Langue d’Oc és on es van establir des del segle X al XII. El seu interes es dona pel
rebuig que tenien el catars per I’Antic Testament, com ella. Creia que 1I’Antic
Testament i I'Imperi Roma eren els origens de la corrupcié del Cristianisme, i per
aix0 veu en el catarisme «l'ltima expressi6 viva de l'antiguitat preromana»
(Pétrement, 1997, p. 562). Weil hi coneix el pare Perrin, un dominic amb qui manté
converses sobre el cristianisme, el catarisme i el gnosticisme. Perrin explica que «el
que és essencial del catarisme, com el gnosticisme, és que el tall entre Déu i el mén
és més profund que el que sembla mostrar I’Antic Testament [...]. Déu esta realment
més enlla del mon, és a dir, en cert sentit abstent del mén que és davant de tot imperi
de les poteéncies, I'imperi de les forces [..]. El mon té la seva propia llei, i els
esdeveniments del mén no sén directament la manifestacié de la voluntat divina, la
manifestacié del Bé. Una idea que Simone expressa dient que per a crear Déu, es va
privar part de si mateix per donar peu a la necessitat» (Pétrement, 1997, p. 565).
Apren també el Parenostre en grec, igual que els catars, que repetira en les seves
oracions cada mati. Es el primer cop que resa. Aixi doncs expressa el seu interés pel
baptisme, ja que tem que la seva anima no pugui ser salvada si no esta batejada. Es
amb el Pare Perrin qui manté una correspondencia que posteriorment sera

publicada a L’espera de Déu.

A Marsella, té una major intensitat d’escripturai té la possibilitat de complir amb la
voluntat de treballar al camp i convertir-se en pagesa, li demana al Pare Perrin que
la posés en contacte amb algu per a qui pogués treballar en les tasques de la terra.
Aixi mateix, la posa en contacte amb Thibon, un escriptor que explotava uns terrenys
a la Vall del Roine a Saint-Marcel. Després d’algunes converses, a ’'agost del 1941,
s’instal-la ala zona per aixi el setembre poder comengar amb la verema. Malgrat una
primera impressié dolenta de Thibon sobre Weil, finalment es fan grans amics.
S’instal-la en una petita cabanya mig derruida i alla contempla la bellesa de la
Naturalesa. Thibon escrigué d’ella, «que volia oblidar-se de la seva persona, i fins i

tot en aquest exercici s’hi trobava; estimava el proisme amb tota la seva anima i la
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seva devocid pels altres des del mateix moment en que es tractava de realitzar la
seva vocaci6 d’aniquilament»(Pétrement, 1997, p. 598). En aquella mateixa epoca,
quan treballava a la verema, es troba amb Simone Pétrement, a qui confessa que,
malgrat seguir molt aferrada al pensament d’Alain, diu que I'error que va cometre
és haver desestimat el dolor. També llegia Lao Tsé, i s’interessava pel folklore de la
contrada. Volia demostrar la concordanca que hi havia en moltes tradicions i

filosofies.

Durant I'any 1942, una de les grans qiiestions que entra a la vida de Weil, com ja
hem comentat abans, és sobre si abracar realment la fe cristiana. Tenia dubtes
seriosos sobre el baptisme tot i tenir-ne un gran interes, pero no sabia si realment
volia ser batejada. Per aixo entra en un gran dialeg per carta amb el pare Perrin, en
el qual li exposa tots els seus dubtes i la voluntat d’ell per batejar-la. En aquestes
cartes, que estan recollides a I'Espera de Déu, és on es pot entendre la verdadera
filosofia de Weil, que més enlla de ser una filosofia cristiana, és una voluntat d’amor
per tots els éssers sense fer distincions. Finalment, el 14 de maig, Weil i la seva
familia embarquen cap a Casablanca per després dirigir-se a Nova York; els seus
amics, els Honorats, I'acomiaden al vaixell. Weil, amb el seu sentit de ’humor
sarcastic, els diu senyalant des del vaixell: «Si no ens torpedinen, quin baptisteri més

bonic!» (Pétrement, 1997, p. 645).

Es precisament en la seva carta d’acomiadament de Thibon on es pot entreveure el
sentit que ella li dona a Metaév. Explica que, en motiu de la gran amistat que han
tragat, «Sembla que per fi me’n vaig. Aviat estarem lluny 'un de l'altre. Estimem
aquesta distancia teixida d’amistat, ja que qui no s’estima no esta separat»
(Pétrement, 1997, p. 647). Es evident que, per a ella, el fet d’haver-se estimat és el
que li provoca el dolor de la distancia, pero és precisament aquesta concrecié del
dolor per la distancia el que prova que s’estimaven. Per tant, I’alegria de I'amor és el
que fa que pugui estimar. Precisament aquesta distancia és la prova d’amor.

Des de Casablanca, el 7 de Juny embarca en un vaixell portugués anomenat Serpa
Pinto, juntament amb els seus pares. Trigaren prop d’'un mes en desembarcar als

Estats Units.
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1.9. ’enyoranca d’Europa

Un cop a Nova York, ellaila seva familia s'ubicaren en un piset a Riverside Drive amb
vistes al riu Hudson, pero tant bon punt posat un peu a la ciutat, I'inic desig de Weil
fou tornar a Anglaterra, anhel que tant els seus pares com el seu germa intentaren
refrenar. La tossuderia de Weil, pero, no para fins que finalment ho aconsegui. Entre
tant, durant els dies que passa a Nova York, visita moltes esglésies de Harlem, on en
algunes ocasions era l'inica blanca entre tots els negres. Tenint en compte que era
el 1942, cal reconeixer I'aveng del seu pensament respecte la segregaci6 racial.
Durant els dies de Nova York seguia amb el seu dialeg interior sobre el baptisme, i

va a visitar diversos sacerdots amb qui intercanviava idees.

Una de les seves grans obsessions era formar un cos d'infermeres de primera linia,
per aixo, estant a Nova York, va fer cursos de primers auxilis. Volia formar
infermeres perqué durant els atacs anessin a socérrer els soldats que queien al
front. Creia que d’aquesta manera instaria la misericordia dels enemics i aixi
s’acabaria la guerra abans. Per aix0 es va posar en contacte amb tot d’autoritats, i es
creu que fins i tot va arribar a escriure al president nord-america Roosevelt. Malgrat
els seus esforc¢os, no va obtenir resposta. El 23 de setembre rep una carta de Maurice
Schumann, que havia parlat d’ella a André Philip, un politic que estava dins del
govern de Charles De Gaulle, i que malgrat no creien possible portar a terme la idea
del cos d'infermeres de primera linia, estaven considerant portar Weil a Londres.

El 10 de novembre embarca de nou per tornar a Europa, aquest cop en un vaixell de
carrega suec. En acomiadar-se dels seus pares, els diu: «Si hi hagués diverses vides
us en dedicaria una, perdo només tinc aquesta» (Pétrement, 1997, p. 670). Seria

I'tltima vegada que els seus pares la veurien amb vida.

1.10. Elllegat de Londres

Va estar 15 dies a alta mar fins arribar a Liverpool. En aquella época, Weil seguia
menjant molt poc, i un dia se li va preguntar al respecte i contesta que no es
considerava amb el dret de menjar més que un compatriota que fos encara a Franga,

(Pétrement, 1997, p. 671). Seguia obsessionada en tornar a Franga. Un cop a
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Londres, Philip va decidir que Weil treballaria als serveis civils. Li van encarregar
escriure les seves idees en un hotelet que estava a Hill Street 19, al barri de Mayfair,
malgrat que el seu verdader desig era entrar en missions perilloses per a
l'alliberacié de Franca. Es increible la produccié escrita que resta d’aquells mesos.
Escrivia quasi sense errates. A part de revisar els projectes francesos per la
reorganitzaci6 del pais durant la guerra, també va escriure 'Enracinement i altres
obres. En aquests textos, manté el seu esperit cristia. No obstant, enlloc de parlar de
Déu, evita referir-se directament amb el seu nom, ja que manté la seva voluntat

d’arribar a tothom.

Les circumstancies durant la guerra eren dures i De Gaulle volia redactar una nova
declaracié dels drets humans. Per aixo, Weil va escriure Declaracions de les
obligacions respecte de I'Esser Huma, que es basava en les necessitats de I’ésser huma
i de la seva anima i les obligacions que calia seguir per tal de respectar-les. Aquest
text es troba dins de I'Enracinement. Per tant, intenta fer una llista de les necessitats
de I'anima, que sigui universal a tots els éssers humans, i les enumera per parelles i
consideralallibertat, alhora que també I'obediéncia, no només laigualtat sin també
la jerarquia, la seguretat pero també el risc, i alhora I’honor, pero també el castig.
Resulta sorprenent que les numeri per parelles contradictories, pero és precisament
aquest equilibri el que 'anima necessita, I’equilibri que trobem també en Platé.

Malgrat la seva extensiva escriptura, alguns d’aquests projectes resultaven una mica
aliens a les autoritats de I'época, ja que no tractaven problemes concrets, que era el

que imperava en aquell moment.

Respecte la seva opini6 de les tactiques del govern franceés durant la guerra,
admirava profundament Charles De Gaulle. El seu paper durant la guerra com a
capita de les tropes franceses durant el govern de Vichy del mariscal Pétain va ser
extraordinari. Va retornar I'honor al pais quan havia caigut en l'esclavitud
(Pétrement, 1997, p. 688). No obstant, una anécdota graciosa: respecte I'opinié de
De Gaulle sobre Weil, es veu que quan li van mostrar a De Gaulle el projecte de Weil
de la creacié del cos d'infermeres de primera linia, va respondre que «Aquesta dona
esta bojal» (Pétrement, 1997, p. 696). I potser ho semblava, pero la seva devocio per

ajudar era innegable. Tot i aixi, Weil temia que es creés un partit De Gaullista, entorn
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de la figura de De Gaulle, ja que malgrat el seu gran respecte cap a ell, tenia por que
un partit centrat entorn de una figura pogués acabar en una idolatria feixista. Per
aquest motiu, aconsellava que si De Gaulle volia proposar una nova constitucié per
Franga, hauria de deixar el poder, ja que la funcié governamental no és compatible

amb la de constituent.

Seguidament, estant a Londres, va trobar una habitacié en una casa al carrer de
Portland Road 32, al barri de Holland Park. Vivia a casa de la senyora Francis, que
compartia amb els seus dos fills. La relaci6 entre elles era bona, tot i que no
coincidien gaire per 'extensa activitat laboral d’ambdues. Pero ja en aquella época,
la seva salut era molt debil, tossia durant la nit i menjava molt poc. Es podria dir que
buscava la desgracia (Pétrement, 1997, p. 698), pero una desgracia procedent de la
necessitat. No suportava la desgracia en el moén i, sobretot, no podia permetre no
compartir la seva quota de desgracia per un sentiment desesperat de justicia, a més
de pensar que si podia entendre el que és la desgracia podria aconseguir posar remei
aladesgracia del mén. Es en aquest tipus de pensaments i accions on es pot percebre
el que molts deien d’ella, que la titllaven de Santa. A més, cal afegir que el temor més
gran que tenia Weil era al del remordiment. No podia pensar en viure pensant que
s’havia trait a si mateixa i al mén que tant estimava. Aixo la va portar a cometre actes
com privar-se de menjar per solidaritat amb els que no podien menjar, sobretot a
Franga, on des que vivia a Marsella ja repartia els seus cupons de racionament amb
els que menys en tenien. Tot aixo la va portar a que el dia 15 d’abril de 1942, una
empleada dels Serveis Civils notés que no havia anat a treballar en dos dies. Va anar
a casa seva a veure que li passava i se la va trobar desmaiada al terra de la seva
habitaci6. La van portar de pressa al metge i aquest li va diagnosticar una
tuberculosis miliar. Li calia fer repds. Schumann i Coloson la van estar cuidant i en
pocs dies va millorar, pero la seva obstinacié en menjar poc va fer que rapidament
la seva salut se’n tornés a ressentir. Hospitalitzada a I'Hospital de Middlesex, cada
dia la seva salut anava empitjorant. Els hospitals i cliniques estaven desbordats a
causa de la situacié bel-lica, i ella seguia en un estat critic, pero es negava a informar
als seus pares per por que volguessin tornar a Europa o es preocupessin en excés.

Una de les impressions que es recullen d’aquella epoca és la del mateix Maurice
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Schumann, que al veure-la postrada al llit diu que era «un esperit quasi despres de

la carn i que era Verb» (Pétrement, 1997, p. 708).

Finalment, els dltims dies, per motius dels conflictes amb el seu metge i per la seva
tossuderia de no menjar, el 17 d’Agost la van traslladar al sanatori d’Ashford. Estava
extremadament prima i esgotada i seguia sense menjar. Donava com a raons que
cada cop que pensava en els nens francesos que morien de gana se li tancava
I'estomac. El dia 22 d’Agost, al voltant de les cinc de la tarda, caigué en coma, i a
quarts d’onze finalment mori. El diagnostic va ser mort per parada cardiaca, amb
afectacio als pulmons. A pesar de 'abséncia de violencia en el seu decés, el jutge va
obrir una investigacio judicial que va acabar amb el veredicte de suicidi. Els diaris
locals, com que la mort havia estat en circumstancies peculiars, van escriure articles
i van anunciar que una professora francesa s’havia donat mort a si mateixa per

inanicio.

Va ser enterrada el 30 d’Agost, al New Cemetery d’Ashford, a la seccié de catolics,
malgrat que a la fi no havia estat batejada. L’enterrament havia de ser oficiat per un
sacerdot, pero va perdre el tren i no va arribar, aixi que va haver de ser Schumann
qui llegis unes pregaries en honor d’aquella extraordinaria dona que alli reposava.

El seu germa, André Weil, va ser avisat de la mort de la seva germana a través d’'un
telegrama enviat als Estats Units. Els seus pares van ser informats dos dies més tard
per ell. Tots tenien el cor trencat per la terrible pena que suposava per ells la pérdua

de la seva estimadissima filla.
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2. Aproximacio de Simone Weil a Plat6

En aquest tercer capitol de la primera part de la tesi doctoral ens centrarem en el
pensament de Simone Weil i, més concretament, en els escrits que ens va deixar i
que estan recollits en els llibres Intuitions pré-chrétiennes, La Source grecque i a

Attente de Dieu.

Hem decidit fer una seleccié d’aquests textos de tota la seva obra perque en la nostra
recerca sobre el pensament de Simone Weil volem centrar-nos en la font de Platé i
en la interpretacié que tenia Weil dels textos classics. D’aquesta manera, anirem
acotant el que per a ella significava uetaév, aproximacié que anirem fent al llarg dels

segiients capitols d’aquesta tesi.

Alhora, també abordarem el pensament de Simone Weil, a través de diferents
estudis critics sobre el platonisme de Weil que ens donaran perspectiva a I’hora

d'enfrontar-nos amb la lectura de Plat6 de Weil.

De tota manera, per tal de contextualitzar la present recerca, farem una breu
classificacié de les obres que formen el corpus filosofic de Simone Weil. Un cop fet
aixo ens endinsarem en cadascun del llibres publicats per veure allo que I'autora va

dir sobre Platé.

Totes les obres de Simone Weil van ser publicades postumament. La primera que va
veure lallum va ser La Pesanteur et la Grace, 'any 1947, de ’editorial I. Plon. L’edici6
va ser a carrec de Gustave Thibon, amic intim de Simone Weil. Aquest llibre es tracta
d’un recull dels textos que Weil va deixar en el seus Cahiers?’. La traduccio6 al castella

la feu I’editorial Trotta de Madrid I'any 1998.

L’Attente de Dieu es va publicar a ’editorial La Colombe, a Paris, I'any 1950, iel 1966
va haver-hi una reedici6 a l'editorial Fayard. A Espanya no va veure la llum fins al

2000, i també va ser I'editorial Trotta de Madrid la que el va publicar. A Catalunya

17 Weil, S. (1994-2006) Cahiers, Oeuvres Complétes. Paris: Editions Gallimard
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va haver-hi una publicaci6 anterior de En espera de Déu a Edicions 62, a Barcelona,

I'any 1965.

La segiient obra publicada de Weil va ser els Cahiers. El primer volum va ser publicat
I'any 1951 per Plon; el segon I'any 1953 per la mateixa editorial; i el tercer volum va
sortir 'any 1956 també per Plon, a Paris. En el cas dels volums I i Il va haver-hi una
edici6 revisadal’any 1972 i en el cas del volum III no va ser publicada la seva revisid

fins al’any 1974.

Va apareixer també La Condition Ouvriere a Gallimard de Paris, 'any 1951, amb una
reedicio I'any 1964. I 'any 1950, Gallimard també havia publicat La Connaissance
Surnaturelle. Els Ecrits Historiques et Politiques van ser publicats també per
Gallimard I'any 1957, i la seva traduccié espanyola va sortir a Trotta ’any 2000.
Gallimard també va publicar Ecrits de Londres et derniéres lettres 'any 1957, edici6
espanyola també del 2000 a Trotta; i L’Enracinement a Gallimard va veure diverses
reedicions I'any 1949, 1962 i 1990. Traduccié espanyola de Echar Raices de Trotta
I'any 1996, i 'edici6 catalana de L'arrelament. Preludi a una declaracié dels deures
envers I'ésser huma es va dur a terme de Barcelona per Edicions de 1984 I'any 2016.
Les intuitions Pre-chrétiennes va sortir a 'Editorial La Colombe de Paris 1951 i a

Fayard I'any 1985.

Les Legons de Philosophie no es van publicar fins a I’'any 1959 a Plon de Parfs, i van
tenir una reedici6 a UGd de Paris I'any 1970. Lettre a un religieux va ser de 'any
1951 a Gallimard, Paris, amb una reedicié 'any 1970 a Seuil, i la traduccié a Trotta

I'any 1998.

Oeuvres es va publicar a Gallimard I'any 1999, com I'Oppresion et Liberté 'any 1955.
També hi van publicar I'any 1968 Poémes Suivis de Venise Sauvée, Pensées sans ordre
concernant I'amour de Dieu al 1962 i, finalment, la seva gran obra Reflexions sur les
causes de la liberté et de l'oppresion sociale, que no va sortir publicada fins a I'any
1980, reeditat I'any 1998. La traduccié espanyola va ser feta per la Dra. Carmen

Revilla a Paid6s/UCB de Barcelona I'any 1995. La Source Greque es va publicar a
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Gallimard I'any 1953, i a Trotta 'any 2005. Venise sauéé es va publicar també a

Gallimard I'any 1955, com Sur la Science 'any 1966.

Finalment, les Ouvres Completes també es publicaran a Gallimard en una edicié
dirigida per A. A. Devaux i F. de Lussy, iseran en total 15 volums la publicaci6 dels
quals esta sent del vol. I I'any 1998, vol. 11,1, 1988; vol. 11/2, 1991; vol. 11/3, 1989;
vol. VI/1 1994; vol. VI/2, 1997. D’afegit6 hi trobem: Oeuvres (1999), els Cahiers. 3.
VI publicats el 2002, Cahiers. 4. VI (2006), Ecrits de Marseille. 1. IV (2008), Ecrits de
Marseille. 2. IV (2009), Ecrits de New York et de Londres. 2. V (2013), i I'dltima
publicacié sén Ecrits de New York et de Londres. 1. V. (2019)

Endinsar-se en el pensament de Simone Weil és sempre una tasca complexa. Un dels
majors inconvenients és que, llevat d’alguns articles publicats en revistes, la majoria
de les seves obres van ser publicades postumament i a partir dels seus Cahiers’é o
de la correspondencia personal que mantenia ’autora amb familiars i amics. Per
tant, la intencié comunicativa dels textos en alguns casos és practicament nul-la o, si
més no, només responen a la voluntat d’expressar els pensaments i preocupacions
intimes de l'autora. Per aix0, no creiem que Weil hagués pensat mai que en algun
moment poguessin interessar a ningu, més enlla d’aquelles persones a qui anaven
dirigides. Llegir els seus Cahiers implica endinsar-se en un mén on Simone Weil
demostrava uns coneixements dels textos d’autors i una capacitat per relacionar-los
sorprenent. Facilment, en les seves pagines es poden trobar escrits sobre Homer,
Goethe, Marx, Sofocles, Plato, Descartes, Spinoza, Max Planck, Heisenberg,
Geometria Euclidiana, la Bhagavad Gita, els Upanishads o els Evangelis, traduits,
mencionats o relacionats entre ells d'una forma poetica i delicada on els espais de

I’edici6 publicada donen lloc a silencis per a la reflexid.

No obstant, com ja s’ha comentat al comencament del capitol, per tal d’acotar el
contingut d’aquesta tesi doctoral, el que s’intentara és resseguir allo que Simone

Weil pensava de Plat6 i en quines paraules ho expressava. Per aixo0, en aquest capitol

18 Weil, S. (1994) Cahiers. Col. Oeuvres Completes, Paris: Editions Gallimard, p. 86
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ens centrarem en aquelles publicacions que explicitament han tractat el tema de la

Greécia Classica i més concretament de Plato.

2.1 Pensament de Weil

Un cop feta la introduccié a les obres de Weil publicades, ens endinsarem en el seu
pensament, el qual podriem dir en primera instancia i fent servir les paraules de la
propia Weil «<Només hi pot haver dues classes de filosofs: els filosofs de sistemes,
per una banda, i els vinculats a la tradicié platonica, la recerca dels quals esta
orientada a la salvaci6. Aquests son els vertaders mestres del pensament [...], els
unics que verdaderament mereixen el nom de filosofs»° (Pétrement, 1997, p. 576).
D’aquesta manera « Aqui roman I'eix essencial de la filosofia de Simone Weil, en qué
diu que “La filosofia sol considerar-se com quelcom unicament fundat en
conjectures. El que motiva aquesta opinid sén les contradiccions entre els sistemes
i en l'interior de cada sistema. Sol pensar-se que cada filosofia té un sistema que
contradiu els altres. Ara bé, lluny de ser aquest el cas, existeix una tradicio6 filosofica
probablement tan antiga com la humanitat i que, esperem, durara tant com ella; una
tradici6 en la qual s’inspiren, com d’una font comuna, no certament tots aquells que
diuen ser filosofs, sin6 diversos d’ells, de manera que els seus pensaments resulten
més o menys equivalents. Platé probablement representi més perfectament aquesta
tradicid; el Bhagavad Gita també s’hi inspira [...]. A Europa, en els temps moderns,
s’ha de citar Descartes i Kant; entre els pensadors més recents, Lagneau i Alain a
Franga, i Husserl, a Alemanya» (Pétrement, 1997, p. 577) i afegiria que «aquesta
tradicio filosofica és el que nosaltres anomenem filosofia. Lluny de retreure-li les
seves variacions, la filosofia és només una, que és eterna i no és susceptible de
progressar. L’Unica renovacié de la qual és capac és la de 'expressid, quan un home
s’expressa a si mateix i expressa a qui I'envolta en relacié6 amb les condicions de
I'época, de la civilitzacié, del lloc on viu. I la raé és desitjable perqué una
transformacié aixi es produeixi de tant en tant. Només amb aix0 ja podria valer la
pena escriure sobre aquestes qiiestions, després del que va escriure Platé...»

(Pétrement, 1997, p. 577).

19 pétrement, S. (1997) Vida de Simone Weil. Madrid: Trotta
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En una nota al text Professié de Fe escriu: «Reunir la gent que té aspiracions
cristianes [...]. S6n aspiracions que s’han d’intentar definir amb paraules perque un
ateu pugui acceptar-ho integrament i sense retirar-los al mateix temps res del que
té d’especific [...]. S’hauria de proposar quelcom concret, especific i acceptable per a
catolics, protestants i ateus - no com a compromis, tot i que... - i preguntar ja a les
organitzacions de resisténcia si aquesta orientacid és també la seva. [...]. Fins i tot un

cristia declarat necessita aquesta versié de Déu...» (Pétrement, 1997, p. 675)

Per tant, referir-se a Déu com una realitat fora del mén es pot interpretar com que
ella creu que el moén esta situat fora del Bé, ja que el mén, més enlla dels éssers
pensants, no conté cap causa particular que tingui tendencia al Bé, sin6 a la
necessitat. Per tant segueix dient que en aquest moén Déu calla, n’esta absent, només
és present per a aquells homes que li tornen I'atenci6 i I'amor. En aquesta idea s’hi
poden veure les seves fortes arrels al gnosticisme i al catarisme, o com diu el
professor Sales, Weil vindria ser 'arbre que reprodueix el catarisme, on fa present
justament en aquesta idea de 'absencia de Déu al mén. Aquesta idea respon a la
necessitat de voler exiliar Déu del mén. Es més, la voluntat de salvaguardar I'amor
verdaderament pur de Déu, ja que la idea d’'un Déu Totpoderoés no pot fer més que
condemnar els homes a prestar-li un amor mesclat amb sentiments baixos. Per tant,
posar-lo fora del mén fa que I'iinica manera d’estimar-lo sigui a través de Crist. Weil
considera que a I'anima, doncs, igual que Peénia, la deessa de la pobresa que també
és la mare d’Eros. I precisament aquest Déu, que dona a I'anima humana una
espurna de Bé, és el que cal estimar amb totes les forces. Segueix dient que, fins i tot,
si no existis, s’hauria d’estimar encara més i servir-se d’ell ja que és ell qui és el Bé.
Es en aquesta idea on podem entendre el que vol dir per ella I'ateisme radical com a
Unica devoci6 per Déu. Per tant, situant el Bé fora del mén, no el condemna al mal,
ja que la necessitat és indiferent al Bé. Argumenta que el que consenteix en el pecat
és la persona, el que anomenem el «jo»; si ens sotmetem al Bé i a la necessitat,
aconseguim a poc a poc trencar la nostra autonomia personal, és a dir, la nostra
llibertat aparent per accedir a la verdadera llibertat, la que acompanya el Bé i la
Llibertat. Per tant, en aquesta interpretacié que fa Weil, s’ha de proposar una nova
creenca del poder de la divinitat, tenint en compte que Déu és el creador. Weil ho

resol através de I'original idea que Déu crea no a través d’estendre’s, sin6 de retirar-
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se. Es a dir, «No va crear fora d’ell éssers que abans no existien, estenent aixi I'espai
on exercia el seu poder; ans al contrari, va deixar fora un ambit que anteriorment no
existia en ell, que era ell mateix, i en el qual ara intervé o deixa d’intervenir només
en ocasions» (Pétrement, 1997, p. 678). Es troba una teoria analoga en Issac Luria2°.
No obstant aix0, no deixa de sorprendre amb la seva idea del poder divi i no ens
deixa de fer pensar en una idea femenina de la divinitat, en que la mare pareix el seu
fill que era ella abans per deixar-lo ser. Déu s’ha retirat dels éssers pensants perque
aquests éssers pensants el puguin estimar lliurement. Aixo, pero, condemna els
éssers pensants a un terrible desarrelament de si mateixos. Aixi, veuen el moén des
d’un centre que no és el vertader, i aixd és en el que consisteix el pecat original, ja
que la culpa és la propia existencia de I'ésser pensant i, per tant, I'tinica forma de
tornar al’origen és a través de la «descreacié» de la propia persona. «Déu, en retirar-
se, ens ha permes existir; ho ha fet per amor, pero ho ha fet perque nosaltres, per

amor, renunciem a aquest ésser que ens ha proporcionat.» (Pétrement, 1997, p.679)

Per tant, I'ésser que se’ns ha donat és el no-ser, la rentincia constant de 1‘ésser
perque aparegui el Fill de Déu, Crist, ja que Déu només pot ser estimat pel propi Déu.
La persona és i no és, la llibertat és i no és. Potser aquesta idea la va extreure de
Platd, els dialegs del qual no porten a cap conclusié positiva, sind a contradiccions.
Potser hi ha un nivell de pensament en que la veritat només pot ser expressada a
través dels mites i de la bellesa. Aquesta vindria a ser la doctrina de Weil sobre la
religid, que va concloure durant els seus ultims mesos de vida que va passar a

Londres I'any 1942.

Ens centrarem ara en el que Simone Weil escriu en el llibre La source grecque?l,
sobretot, en el capitol en que parla de Dieu dans Platon (Weil, 1953 p. 77), que hem
d’incloure en aquest apartat. Parla sobre aixo. No obstant el que s’ha comentat en
les Intuicions Pre-cristianes, és la idea fonamental que ens interessa destacar per la
nostra recerca. Per Simone Weil no hi ha dubte que I'espiritualitat en Plat6 significa
el que podriem entendre com el que es coneix |'espiritualitat Grega. Creu que a

Aristotil el podriem considerar com un filosof modern, i que estaria totalment fora

20 Cabalista del segle XVI que se’l considera pare de la Cabala contempranea. Va fer accessible el
metode de la cabala no només per uns virtuosos sind per aquell que estigués interessat.
21 Weil, S., (1953) La source grecque, Paris: Gallimard
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del que era la tradici6 grega. Ens diu «Platé és tot el que tenim sobre I'espiritualitat
grega, i a més son obres de vulgarizaciéo»?? (Weil, 1953, p. 77). Explica sobre Platé
que era un mistic hereu de tota la tradicié mistica de queé Grecia estava amarada.
Sobre Grécia comenta que tota la tradici6 grega, en estar iniciada pel crim terrible
que suposa la lliada, fa que tota la seva cultura estigui sotmesa a un gran
remordiment, que segons Weil provocava en els grecs un gran sentiment de miséria
humana, ja que en els seus textos es pot veure la verdadera amargor d’aquesta
miseria. Diu que precisament tota la civilitzacié grega és una recerca de ponts entre
la miséria humana i la perfeccié divina. Ells varen ser els que van recollir la idea de

mediacio.

Sobre Platd, comenta Weil que cal saber dues coses:

1) No es tracta d'un home que hagi descobert una doctrina filosofica, contrariament
a tots els altres filosofs. Ans al contrari, no deixa de repetir constantment que ell no
ha inventat res, que no fa res més que seguir una tradicié que de vegades esmenta i
que en altres casos no. I, aparentment, caldria creure’ns la seva paraula. En ocasions
s’inspira en filosofs anteriors dels quals no posseim ja fragments i que va fer dels
seus sistemes una sintesi superior. En d’altres ocasions s’inspira en el seu mestre
Socrates i de vegades parla de tradicions gregues practicament desconegudes, de les
quals tenim noticia precisament per ell. Incloem la tradicié orfica, la dels Misteris
d’Eleusis, la pitagorica, i també, molt probablement, la tradicié d’Egipte i la d’altres
paisos de I'Orient. Igualment, diu Weil que no sabem si Plat6 era el millor que hi

havia a I’espiritualitat grega, pero tampoc ens queda massa cosa més.

2) Cal tenir en compte que unicament conservem de Platé obres de vulgaritzacio
destinades al gran public. Cal saber llegir Plat6 de manera que de tant en tant cal
aturar-se en indicacions molt concretes i de vegades molt breus, disperses en
diferents dialegs, per saber exactament quin és el seu pensament. La interpretacio
que fa Weil de Platé és que es tracta d’'un autentic mistic, com ja hem comentat en

diverses ocasions.

22 «Platon est tout ce que nous avons de la spiritualité grecque, et encore des oeuvres de
vulgarisation»

53



Weil diu que com que Plat6 li dona el nom de Bé a Déu, aix0 fa que expressi fortament
que Déu ha de ser allo en que ’home s’orienta: «El bé és el que tota anima busca, per
el que actua, intuint que és alguna cosa, pero ignorant el que és» (Weil, 1953, p. 96)23.
Per Plat6, qui hagi arribat a la saviesa verdadera no té en ell res més que abans, ja
que la saviesa no esta en ell, siné que li ve perpetuament d’un altre lloc, de Déu. Ell
no ha hagut de fer altra cosa que girar-se cap a la font de saviesa i convertir-se.
Aquesta llum de veritat no és res més que la inspiracio. I I'is d’aquesta intel-ligencia
no té cap altra condicié6 que 'amor sobrenatural. L’anima no pot donar la seva
mirada a una nova direccio si no es gira totalment. Com bé diu Platé a la Republica,
el cami de sortida de la caverna, el de la contemplaci6 que acostuma I'anima a la
llum, ha de ser un cami intel-lectual. Pero, evidentment, el transit que suposa de les
tenebres alallum del sol cal fer-lo amb intermediaris, peta&V. En la Reptiblica doncs,
I'intermediari escollit és la relacié. Weil diu: «El paper de l'intermediari és, per una
banda, situar-se a mig cami entre la ignorancia i la saviesa plena, entre el ser
temporal i la plenitud de I'ésser ("entre" a la manera d'una mitjana proporcional, ja
que es tracta de 'assimilaci6é de 'anima a Déu). A més, ha d’atraure I'anima cap a
I'ésser, que s’anomena pensament»?4 (Weil, 1953, p. 106). I continua dient que
precisament és en la via intel-lectual que allo que anomenem pensament és el que
presenta contradiccions, és a dir, la relacié. Ja que, i aqui una altra idea original de
Weil, on hi hagi aparenca de contradiccié és on es dona lloc a la correlaci6 de
contraris i, per tant, a la relaci6. D’aquesta manera, cada cop que una contradiccié
s'imposa a la intel-ligencia, aquesta es veu forgada a concebre una relacié6 que
precisament transforma la contradiccié en correlaci6 i, com a conseqiiencia, I'anima
és portada vers allo més elevat. Weil veu que les idees de Plat6 sén purs i simples

atributs de Déu.

23 «Le bien est ce que cherche toute ame, ce pourquoi elle agit, pressentant qu'il est quelque chose,
mais ignorant ce qu’il est» Republica, VI, 505e

24 «Le role de I'intermédiaire est d'une part d’étre situé a mi-chemin entre I'ignorance et la pleine
sagesse, entre le devenir temporel et la plénitude de I'étre (“entre”a la maniere d'une moyenne
proportionnelle, car il s’agit de I'assimilation de 'dme a Dieu). De plus il faut qu'il tire I'ame vers
I'étre, qu'il appelle la pensée»
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2.2. Simone Weil com a Platonica

En aquest apartat estudiarem les observacions que fa Jean-Luc Périllié en el seu
assaig sobre Plato, «Le Platon Mystique de Simone Weil. Un Changement radical de
paradigme»25, en qué se centra en la interpretacié que Weil fa de Plato, la qual es
resumeix dient que per Weil Platé era un mistic. Aixi doncs, Périllié opina que
I'estudi platonic del darrer segle XX no ha fet res més que desvelar-nos realment a
Platé com a un mistic, tal i com va preveure en la seva precursora interpretacié
Simone Weil. De totes maneres, aquesta idea que Plat6 era un mistic esta allunyada
de la imatge que es dona de Plat6 a les universitats. Per aix0 creiem que és
interessant observar amb més deteniment la imatge que es revela darrere del

pensament de Weil.

Aleshores, tenint en compte, com ja hem vist en el capitol anterior, que Weil va tenir
una de les millor educacions possibles, va entrar a I’escola normal superior, a més
d’estudiar a la Sorbona, va assistir a les classes que Léon Robin va donar sobre el
Fileb, i les classes que va rebre a ’'Henry IV, on el seu estimat Alain li va ensenyar
Plato, la idea d’un Platé mistic li podria venir d’aleshores. Igualment, tot i la
influencia d’aquest Platé ja atipic, Perillié ens remarca que malgrat la influencia del
seu mestre, Weil supera en escreix a Alain en 'audacia interpretativa de 1'obra

platonica.

Tot i aixi, caldra examinar atentament la legitimitat que podria tenir dins dels
estudis platonics la imatge de Platé que ens dibuixa Weil, i si realment pertany a una
lectura profunda dels dialegs. En les seves interpretacions, Weil sembla que intenti
apropiar-se de la lletra i de I'esperit dels textos, observa Périllié. D’afegit6, Weil
presenta un especial interes en la qliestié historica dels dialegs, posant un especial
emfasi en I'estudi de les matematiques antigues, les quals segons Weil tenen un
paper clau en el pensament de Platd. Aleshores, les consideracions historiques del
Platé de Weil son concebibles toti el risc de semblar molt ambicids. També cal tenir

en compte l'interes de Weil en la conversio al cristianisme, que fa de la seva lectura

25 Calin, R.; Périllié, J-L.; Tinland, O.; Platon et la Philosophie Frangaise Contemporaine; Cahiers de
Philosophie Ancienne, Université Paul Valéry Montpeiller I1I; Editions Ousia; Brusseles, 2016
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quelcom que en més d’una ocasio6 s’ha considerat com a sincretica. Aixi que la seva
aproximacio als textos és sobretot d’una filosofa cristiana, i aixo li dona a la seva
aproximacié una especifidesa gens universalitzable. D’aquesta manera, caldra que
mirem atentament el Platé que Weil ens proposa per veure si és adequat per a una
interpretacié digna. Weil, doncs, s’allunya dels estudis platonics classics, aixi que fa
la seva interpretaci6 més aviat de manera paradigmatica i sense cap intenci6
d’erudici6. Ans al contrari, el que Weil ens presenta és una altra visié del que seria

el Platé que s’estudia a les universitats.

Cal remarcar la mencié que fa Périllié en el seu text, en que ens remarca que Weil,
per la seva interpretacié platonica, no fa Us dels comentaris en aquella época
disponibles de Th. Martin, A.E. Taylor, F.M. Cornford, siné tinicament es guia per les
anotacions a peu de pagina d’A. Rivaud de l'edicié del text del Timeu. També és
interessant indicar que els comentaris que Weil fa dels textos platonics s6n més
aviat laconics. Igualment, i seguint amb '’estudi de Weil de Plato, ens centrarem en
el comentari que ens fa la mateixa Weil en el text de La Source Grecque «Le Dieu dans

Platon» (Weil, 1953)

« Platé. Cal saber dues coses al respecte.

1r. No és un home que hagi trobat una doctrina filosofica. Contrariament a tots els altres
filosofs, (jo crec que sense excepcio), ell repeteix constantment que no ha inventat res, que
solament segueix una tradicid, que a vegades anomena i a vegades no. Cal creure en la seva
paraula.

S'inspira tant aviat de filosofs anteriors dels quals tenim alguns fragments i dels quals
assimila els sistemes en una sintesi superior, tan aviat del seu mestre Socrates, tan aviat de
tradicions gregues secretes de les que no sabem gaire bé res sin6 és per ell, la tradici orfica,
la tradici6 dels misteris d’Eleusis, la tradicid pitagorica que és la mare de la civilitzaci6 grega,
i molt probablement de tradicions d’Egipte i d’altres paisos d’Orient. No sabem si Platé era
el que hi ha de millor en I'espiritualitat grega: no tenim altra cosa. Pitagoras i els seus
deixebles son sens dubte encara més meravellosos.

2n. No posseim de Platé més que les obres de vulgaritzacié destinades al gran public. Les
podem comparar a les paraules de 'Evangeli. Del fet que d’aquesta idea no la trobem, o no
la trobem explicitament, no hi ha res que ens permeti pensar que Plat6 i els altres grecs no
la tenien.

Hem d’intentar penetrar a l'interior entretenint-nos en les indicacions a vegades molt breus,

comparant textos dispersos.
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La meva interpretacid: Plat6 és un mistic autentic, inclis el pare de la mistica occidental»

26(Weil, 1953, p. 80)

Weil ens presenta precisament un Platé dessacralitzat. En situar-lo en una
perspectiva historica, fa de Platé fill del seu temps, el qual beu de fonts. Aixi, Weil
ens presenta una imatge de Plat6 que el desposseeix de molta de la filosofia que se
li ha atribuit, i aquest dubte sobre el geni platonic el porta fins a tal extrem que fins
i tot ens podriem arribar a qiiestionar el propi platonisme de Weil. No obstant, Weil

pren aquesta interpretacié precisament per fer justicia a Plato.

Pero el metode laconic de Simone Weil, lluny de semblar un inconvenient, Périllié
ens diu que s’ha d’extreure un Platé més objectiu, és a dir, que tothom pugui
entendre, malgrat que ella, conscient que es tracta Unicament de la seva
interpretacié, com bé ens indica, hi introdueix una idea sorprenent a les lectures
habituals dels dialegs. Com que no considera Plat6 un filosof com a tal, totalment al
contrari del que pensem ara, sin6 com un mistic autentic, fins i tot com el pare de la
mistica occidental, Weil inclou Platé dins d’unes tradicions ja existents a I’'época,
com son 1'drfica, la dels misteris Eleusis i la pitagorica, les quals en I'actualitat es
consideren mistiques. Aixi que Weil no veu un Platé pensador academic per

excel-lencia, sind 1'hereu d’'una tradici6é mistica que vol propagar.

26 «Platon. Savoir deux choses a son sujet.

12 Ce n’est pas un home qui a trouvé une doctrine philosophique. Contrairement a tous les
autres philosophes (sans exception, je crois), il répéte constantment qu’il n’a rient inventé, qu’il ne
fait que suivre une tradition, que parfois il nomme et parfois non. Il faut croire sur parole.

Il s'inspire tant6t de philosophes antérieurs dont nous possédons des fragments et dont il a
assimilé les systéemes dans une synthese supérieur, tantét de son maitre Socrate, tantot de traditions
grecques secretes dont nous ne savons presque rien sinon par lui, la tradition orphique, la tradition
des mysteéres d’Eleusis, la tradition pythagoricienne qui est la mére de la civilisation grecque, et tres
probablement des traditions d’Egypte et d’autres pays d’Orient. Nous ne savons pas si Platon était ce
qu’il y a de mieux dans la spiritualité grecque: il ne nous est pas resté autre chose. Pythagore et ses
disciples sans doute encore plus merveilleux.

22 Nous ne possédons de Platon que les oeuvres de vulgarisation destinées au grand public.
On peut les comparer aux paraboles de 'Evangile. Du fait que telle idée ne s’y trouve pas, ou ne s’y
trouve pas explicitement, rien ne permet de pensar que Platon et les autres Grecs ne 'avaient pas.

Il faut essayer de pénétrer a I'intérieur en s’attardant sur des indications parfois tres bréves,
en rapprochant de textes dispersés. Mon interpretation: Platon est un mystique authentique, et
méme le pére de la mystique occidentale. »(SG, p. 80)
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Certament, com bé ens indica Perillié podem considerar la visié weiliana com a naif,
pero si es considera en detall el treball que fa Weil sobre I'obra platonica, tant en els
seus Cahiers com en altres textos, ens adonarem que el seu coneixement sobre Plato
és molt gran, esdevenint una hel-lenista que coneix profundament I'obra platonica.
Aixi doncs, ara ens toca intentar demostrar com la visiéo de Weil sobre Plat6 encaixa
dins d’'un dels paradigmes de la interpretacié platonica. Ja que per Weil el seu
objectiu no es limita en revelar-nos tnicament la misticitat de Plato, sin6 que vol
mostrar una visio total del filosof-mistic. La visié de Weil ens permetra ordenar alld
que creiem que sabem de Platd, per aixi poder correspondre’l més profundament.
Aleshores el seu proposit, enlloc de ser simplificador o incomplert, ens ajudara a
veure la totalitat de 'home Plat6 i la seva obra tot considerant la civilitzacié

occidental com a una.

Weil, doncs, no crea una nova manera de llegir Platd, pero si que, segons Périllié, ens
dona una nova clau per considerar el puotaywyog (mystagogos) platonic. Aixi que
malgrat el caracter provocador que ens pot donar la interpretacié weiliana, el que
destaca sobretot és un interes genuinament didactic que procura sobretot rectificar
la imatge que es té del filosof. L’objectiu, per tant, és de reconnectar amb la tradicié
platonica i aixi tenir una comprensio de la filosofia antiga més exacta que la nostra,
i posar les bases per a una visié més coherent, més unificada, fins i tot més historica,
és a dir més afi al moén antic del qual podriem extreure del Platé oficial. Aquest Platé
oficial se’ns presenta totalment alie a la dimensié mistica del seu pensament, i la
dimensi6 misterica vigent a la seva epoca ara se’ns escapa completament, pero aixo

no significa que no tingués una gran influencia pel filosof grec.

Altrament, quelcom que és significatiu dins de la interpretaci6 weiliana és la
comparacié de Platé amb les paraboles de I'Evangeli. Weil és de I'opinié que, tot i
que la paraula ebayyéAiov (Evangeli) no ens hi aparegui ni un moment en total’ obra
platonica, no significa la seva abséncia en el pensament de Plat6 ni del mén grec.
Aquesta idea que ens pot semblar poc convincent fa identificar el metode de Weil,
que lluny de ser sincretic, com alguns I'anomenen, Périllié el considera diacritic, en
que es dona la comprensié d’un tot pero en la puntualitzacié d’un detall significatiu.

El meétode de Weil per interpretar els textos de Platé consisteix en acostar-se als

58



dialegs per trobar les indicacions puntuals pero essencials que permeten, segons
ella, entrar al'interior de I'’obra, donant-nos aixi la clau d’'una obra falsament entesa
com de facil comprensio, i que en realitat és dificil de plasmar en grans linies, i aix{
es fa visible la mystagogia de I'obra platonica. Aixi doncs, ebayyéAiov Evangeli o
Bona Nova cristiana esta relacionada amb els grecs antics, pero alhora esta
desdibuixada, ja que té l'origen en els antics misteris, que venen de tradicions
secretes de les quals Plat6 en fa menci6 pero no acaba de precisar mai totalment les
seves fonts. Aixi que per comprendre millor el caracter paradigmatic de la visio6
weiliana de Plat6, farem mencié dels diferents aspectes oficials que estaven
establerts en la universitat durant I'época de Simone Weil, el qual no esta gaire

allunyat de la visi6 que tenim de Platd en 'actualitat.

Primerament, cal destacar I'’evolucié genetica de I'obra establerta pels diferents
eixos d’inici de I'obra platonica. A principis del segle XX, van abundar els estudis
estilometrics de 'evoluci6 de les formes sintactiques de Platd, com els estudis de
Campbell, 1867; Pittenberger, 1881 i Lutosslawski, 1897; van establir que, sent
I’Apologia la primera obra, la qual és decididament Socratica, i les Lleis, 'Gltima obra,
I'evolucié cada cop era més precisa. Per tant, es va comencar a admetre que existia
un primer acotament on es considerava un eix inicial, dels primers dialegs, el qual
es classificava eminentment Socratic. No obstant aix0, avui en dia no hi ha gaire
escrits que contextualitzin aquests textos originals on es feia defensa de Socrates, i
on es deia que el que feia Platé era imitar el metode de refutacié del mestre,
anomenat I’Elenchos socratic. Com que actualment aquest eix esta més aviat obsolet,
es dibuixen altres eixos dins de I'obra platonica com sdn el politic i el metafisic, els
quals a diferencia del socratic destaquen per ser eixos tematics. D’aquesta manera

els grans paradigmes que podem establir dins de I'obra de Plat6 sén:

1) Al privilegiar l'eix socratic porta a limitar la importancia de I'eix metafisic i
abandonant els continguts principals de I’ Gypaga Sé6ypata agrapha dogmata,
donant emfasi al paradigma romantic encapgalat per Schlegel i Schleiermacher. Per
tant, sabent aixo, en la interpretacié que ens proposa Simone Weil podriem dir que
aquesta visid socratica hi queda acceptada. No podem negar que Weil reconeix a

Socrates com el mestre de Platd. Pero el que sorprén més en la seva proposta és que
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Platé mateix és presentat com a esteril, és a dir, com bé ens fa adonar-nos Weil «ell
repeteix constantment que ell no ha inventat res»27 (Weil, 1953, p. 80). Plat6 seria
el mateix Socrates o hauria adoptat totalment el metode socratic de la ignorancia
conscient de si mateixa. Weil presenta doncs un Platé com a un socratic que hauria
aplicat escrupolosament el métode del mestre. Tot i que Weil redueix Platé
Unicament a aquesta dimensio, podriem dir que Platé hauria unificat altres filosofs
en una sintesis superior. D’aquesta idea de ’esterilitat platonica, Weil ens I'explica
que no ha fet més que recollir una saviesa que ell no considerava com a propia, i per
aix0 comenta «Ell solament ha seguit una tradicié» 28(Weil, 1953, 80). Es doncs
aquesta visié propia de Weil que se’ns mostra singular a les lectures habituals que
tenim de Plato, i que la situa a les antipodes del pensament del qual després s’ha
recuperat ’heréncia socratica sobre primers dialegs. Aixi, Platé hauria esdevingut
un pensador propi desenvolupant les seves propies doctrines, com ja estem
habituats, al’estudi de la Teoria de les idees, de la participacid, de les reminiscéncies
etc.[,amés, amb el seu talent literari excepcional, lluny de ser esteril, hauriaimposat
el seu propi estil com una marca personal en la seva obra, ja que hauria fet de
Socrates portaveu del seu pensament. Aixi que podriem dir que Plat6 hauria
instrumentalitzat el personatge de Socrates i les tradicions per la seva propia
creativitat filosofica i artistica. Clarament podem veure que Weil esta a les antipodes
d’aquesta interpretacié romantica i, sobretot, refuta Nietzsche, ja que per Weil és
fonamental creure en la paraula i per aixo no pren en consideracio el fet que Platé
no pugui adherir-se al contingut dels seus textos que es refereixen per exemple a la

doctrina dels misteris, la immortalitat de I’anima, el dualisme anima-cos, etc.

2) L'eix politic és després de 'eix Socratic, un dels que té una gran acceptacié també
dins del mén académic de les universitats actuals i de I'epoca de Weil. Aquest eix, de
caire tematic, és perceptible en el Gorgies, a la Reptiblica, i en altres dialegs
posteriors, com el Politic, les Lleis, i també la Carta VII. Curiosament, tenint en
compte el propi interes de Weil en la politica, és remarcable que aquesta imatge del
Plat6 més politic hi brilli per la seva abséncia. I tot'evident coneixement de la teoria

del Filosof-Rei de la Republica i evidents mencions del caracter més politic dels

27 «il répete constantment qu'il n’a rient inventé»
28 Il n’a fait que suivre une tradition»
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textos de Platé en els seus Cahiers, Weil no mostra una atencio real per I'eix politic
en la interpretacié platonica. De fet, 1a clau politica que més l'interessa a Weil és el
que es troba en la Reptblica, el Llibre VI i el que s’Tanomena com a la Gran Bestia
peyaiov {wov (492a - 493d). Per a Weil és un tema fonamental, com ja ens explica
Platé a la Gran Bestia, que representa la manipulacié de 'opini6 publica de la qual
no et pots lliurar per decisié propia, ni per un treball personal acurat. Unicament
te’'n pots alliberar per una 6go® poipav (Theou moira), la qual Weil tradueix com una
predestinacio divina. D’aquesta manera, en I'ambit politic, Weil, a través de la seva
propia lectura de relacionar aquesta Gran Beéstia platdonica amb I’Apocalipsis cristia,
ens uneix l'eix politic amb el mistic, el qual resideix tant en la practica iniciatica i
comtemplativa com amb l'oposicié formal entre la Gran Bestia i al Theou Moira.
Aquesta oposicid, que per Weil és fonamental, ha estat poc considerada per la critica
platonica, que ha parat més atenci6 al mén politic com el que ha estat manipulat per
la Gran Bestia tota ’estona, aixi que si ha d’haver-hi un Filosof-Rei ha de ser com un

regim d’accepcid politica, i la mistica hauria de ser la seva base.

Per a Weil, la Theou Moira té una mistica que s’oposa radicalment a la Gran Beéstia,
iaquesta és la clau mestra que permet articular d'una manera coherent I’eix Socratic
amb el mistic i amb el politic, ja que no existeix cap home providencial que pugui ser
un filosof-rei, i estableix que el fildsof simplement home es mantingui apartat de
l'activitat politica. Aquesta mateixa regla socratica va ser seguida per Platé tal i com

podem llegir a la Carta VII.

Pero tornant a «Dieu dans Platon» de Simone Weil, podem remarcar que el més
sorprenent és que hi ha més que una mera objectivacio, hi ha com una amputacié.
Weil obvia clarament el que podriem anomenar com el «Platd teoric del Ser i de les

Idees separades»?°, que estava en boga dins dels ambits académics de I’epoca.

3) Eix metafisic o ontologic de Plat6 que es fa evident en els dialegs del que podriem
anomenar com a periode mitja. Un exemple seria el Conviti, segons Périllié, hi troben

explicadala Teoria de les Idees. Seguint el tema que ens ocupa, que és la interpretacié

29 «Platon theoricien de I'Etre et des Idees separées»
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de Weil de Platé, és significatiu que Weil també obvii I'eix metafisic de la
interpretacié platonica, pero aixo ho fa per contra per donar preeminéncia a la
interpretaci6 religiosa. Es a dir, no és que Weil no consideri I'eix metafisic, pero en
les seves notes podem llegir que per a ella no és tan important com es podia creure
en I'epoca, ja que I'eix metafisic podria estar inserit en el si de la mistica i fins i tot
dins de la tradici6 orfica i pitagorica, i que d’aquesta manera era recuperada per
Plat6. Remarquem el passatge en qué Diotima i Socrates desenvolupen la doctrina
de la Teoria de les Idees, que, diu Périllié, no es fa de manera directa, ans al contrari,
sin6 que es presenta de forma iniciatica i es troba en el si dels misteris erotics, igual
que passara en el Fedre. Aquest metode també pot constar en la Republica, que
adoctrina a partir del mite de la caverna. Per Weil, doncs, la Teoria de les Idees no és
res més que una recuperacié de la Teoria Pitagorica del Nombre que es troba en

Aristotil.

D’aquesta manera i seguint I’estela del pensament weilia, ens podriem preguntar si
és possible que dins de la interpretacié platonica hi pugui existir un quart eix tematic
que impliqui misticisme i pitagorisme. Es dificil respondre aquesta pregunta, ja que
de ben cert les uniques referencies directes que Plat6 fa al pitagorisme en els seus
dialegs és enla Reptiblica (530d, 600b), de manera que els especialistes son reticents
areconeixer aquesta inspiracié. A pesar d’aixo, per exemple, Léon Robin hi reconeix
'existencia d’'una teoria de les idees nombres que no és esotérica en el Plat6 tarda.
Pero el que és destacable de la interpretacié de Weil és el fet que s’anticipa 20 anys
a la tesi de I'escola de Tiibinga, en la qual els dialegs no serien més que textos de
vulgaritzacio fora de I’Akademia Platonica. De fet, si ens cenyim al que diu Weil és
que no existiria res més que I'agrapha dogmata, és a dir, les doctrines no escrites, i
aquesta seria la teoria pitagorica. El Platé autentic no és més que algi que ens
explica tradicid i que ha tingut accés a les doctrines secretes pitagoriques, a les quals
molt probablement va ser iniciat i va decidir divulgar-les parcialment en un mén
quasi evangelic. Partint d’aquest pitagorisme, Weil vol reemplagar el conjunt del
classicisme que, emparat per la tradicié pitagorica, és entesa com la mare de la

civilitzacio grega.

62



Destaca Weil que en Platé hi ha un eix pitagoric que és tant esotéric com exoteric,
susceptible d'absorbir la dimensi6é metafisica del platonisme. Aquest discurs sobre
Platé no s’escolta en els corrents academics actuals perque Weil proposa un Platé
que pot ser considerat original i propi d’ella, pero no es considera en cap cas com a
historicament legitim, ja que no pot il-luminar I'ambit de la recerca universitaria.
D’aquesta manera es proposa un canvi de paradigma, en qué als eixos socratic,
politic i metafisic hi caldra sumar un eix mistic-pitagoric. En cada un dels
paradigmes s’hi donen claus interpretatives, tot i que en molts casos hi hagi

denominadors comuns.

Fent una breu atenci6 al diferents eixos dels estudis platonics, podriem dir que dins
dels diferents autors, en I’eix socratic hi trobariem Schlegel, Schleiermacher, Cousin,
Zeller, Rivaud, Dies, Alain, Festugiere, Weil, Cherniss, Goldschmidt, Vlastos, Brisson,
Rowe, Dixsaut. Cal considerar que els investigadors, malgrat tenir una linia
d’'interpretaci6 al llarg de la seva recerca, poden adquirir algun dels altres
paradigmes d’interpretacié platonica, com pot passar per exemple amb el
paradigma metafisic. En aquest cas tornem a trobar Zeller, pero també hi trobem
Hermann, que alhora estara en el paradigma Pitagoric. Milhaud, Robin, Wilpert i De
Vogel sén tinicament racionalistes. I, finalment, dins del paradigma pitagoric o el que
alguns autors han anomenat els de 'agrapha dogmata, hi podem trobar Procle,
Tennemann, un altre cop a Hermann, ]. Burnet, A. E. Taylor, de nou a Simone Weil,
Gaiser, Kramer, Szlezak, Reale, que serien els representants de I'Escola de Tubinga-
Mila; Richard i Hadot. Com ja hem vist, Simone Weil va passar d’'un paradigma a un
altre contrari, ja que en la seva investigacié veu els dialegs com a obres de
vulgaritzaci6 que no tenen la finalitat d’explicitar la filosofia profunda de Platd, sin6
que identifica que aquesta es tracta d’'una saviesa secreta orfica-pitagorica. Podriem
dir que ella s’alinea en el paradigma esoteric enlloc del Socratic, que és el que va
aprendre d’Alain. Cal tenir en compte que aquest canvi de paradigma no és degut a
lainfluéncia dels treballs de J. Burnet i A. E, Taylor, sin6 a la seva propia investigacio.
Dita investigacid la porta a entendre Plat6 no com un teoric, sind com un hereu que
no hauria dilapidat tot el seu patrimoni, siné que hauria escollit traspassar i escriure
allo que podia ser transmes i deixant allo més preuat a la transmissié oral. D’acord

amb el Platé que ens proposa Weil, 'agrapha thaumata manté el seu estatus
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d’agrapha dogmata, és a dir, de doctrina que no esta escrita. Aixi doncs, a I'extrem
oposat, hitrobem el paradigma modernista o racionalista, on hi trobem I'esperit dels
temps actuals que es desenvolupa critic amb la metafisica. Aquest esperit esceptic
arriba a obviar fets historics i textuals ja que no encaixen amb les linies propies del
paradigma. Seria, doncs, I'estudi que van proposar Schlegel i Schleiermacher, el
corrent dels quals va més enlla del romanticisme situant-se dins d’alguns corrents
de la modernitat i de la postmodernitat, com la filosofia neo-kantiana,
'espiritualisme-neocartesia, la filosofia analitica i un llarg etcétera. Se situarien aix{
en la segona onada de la filosofia il-lustrada que es declara totalment antisistema i
antiobjectivista i, com bé ens diu Périllié (Périll¢, 2016, p. 140), el subjecte pensant
i transcendental s’erigeix en el primer pla. Aixi que en aquest moment el que podem
dir és que s’imposa un subjectivisme radical que va conjuntament amb un
progressisme, perd que alhora demostra la impossibilitat del subjecte d’entendre
'objecte ultim d’allo real. D’aquesta manera, Plat6 se’ns apareix com a precursor que
ens anuncia una Era que ha de venir, vist, doncs, com una llum que s’avanca al seu
temps per preparar les animes per la nova época de les llums, la qual cosa, vista des
d’'una perspectiva teleologica, no és res més que la idea de progrés aplicada a la
Historia. Aixi que aquest Platé pre-modern, recolzant-se en I'aporia dels dialegs i
considerant-la com a irresoluble, se’'ns mostra un corrent hermeneutic lligat a la
tradicié socratica. Aqui es pot donar una negacié de 'agrapha dogmata, com es veu
en les cartes d’Aristotil, en qué Platd, com també diu en la Carta VII, ja és conscient

que no podra donar per escrit un saber que no sigui paénpuo.

Per contra, caldria destacar que la transmissié dels misteris que recull Socrates de
les vies orals s’oculta dient que Plato és el subjecte pensador i els dialegs sén
producte de la seva propia creacio, comparant-lo amb Descartes. Aixi sorgeix un
Platé que hauria manllevat 'autonomia de Socrates i que hauria explicat totes les
tradicions, denominador comu de tots els corrents d’interpretacié que estaria sota
el paradigma de la modernitat. Caldria tenir en compte, per exemple, que Socrates
en el Hippias Major deia que els progressistes del seu temps menyspreaven els
antics, tot i que, per contra, en el Fileb (16c) ens deia que els antics tenien més valor
que nosaltres. Aquesta afirmaci6 del dialeg esta a les antipodes de la modernitat i

Simone Weil ho té molt en compte i ho remarca, ja que considera que els dialegs no
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tenen cap intencié adoctrinadora, sin6 que la filosofia que despleguen resulta tenir
el sentit antisistema que podriem considerar igual que el paradigma modernista
actual. Weil, en els seus inicis, segueix el paradigma més hegemonic, en quée es
considerava Plat6 com un precursor i se’l veia sota la tutela del seu mestre Socrates.
Aquest era el Plat6 que Weil va aprendre a I'Henri IV d’Alain, ja que era el filosof

modernista per excel-lencia, tant cartesia com kantia.

Com ja hem dit anteriorment, el platonisme de Weil, almenys a l'inici, beu sobretot
de les llicons que va rebre durant els seus primers anys d’estudiant al liceu Henri IV,
del seu mestre i mentor Alain. Per aixd ara ens trobem que pot ser interessant fer
una breu introducci6 al pensament d’Alain. Per fer-ho ens servirem del coneixement
que té del tema Michel Narcy i del seu capitol sobre «Els limits i el significat del
platonisme de Simone Weil»30. Seguirem I’explicacié que ens fa Narcy sobre les
construccions mentals i el vocabulari de I'época, en que el platonisme agafa
significacié per a ella. Per a tot aixd caldra que destaquem que tot allo que per a Platé
és un mite, una al-legoria o una imatge, esdevé un lexic personal per Weil, i aix0 fa
que en els seus Cahiers estigui ple de comentaris de Platé, ja que per a ella formava

part del seu dia a dia.

Es necessari dir que una de les idees més revolucionaries del platonisme de Weil és
considerar-lo com a mistic. Com bé ens diu Perillié, no ho diu Weil mateixa, siné que
J.A Festugiére ja ho havia comentat el 1926 i el 1936. Ara bé, la lectura que Alain ens
dona de Platé és la idea de I'inic mén. Es un Platé oposat al que Weil més tard
reformulara. Per Alain, elo¢ no seria altra cosa que una metafora del que és la idea
cartesiana: un concepte no és una cosa. D’aquesta manera podem entendre Platé
com la idea d’una intel-ligencia immanent que fabrica experiencies. Alain creia en el
Cub que explicava Lagneau: «Aquest cub no ha estat vist i mai sera vist tal i com és,
sin6 Unicament per aquell que pot veure un cub» (Narcy, 2004, 28). Lagneau
representa un pensament que no vol pensar en la separacio6 d’allo intel-ligible d’allo
perceptible, siné que realment prefereix pensar el contrari, on alld inherent de

l'intel-ligible és també alldo perceptible. Aquesta és una llig6 clau per entendre la

30 Narcy, M (2004). «The limits and significance of Simone Weil’s platonism». The Christian
Platonism of Simone Weil. Nebraska: Notre Dame Press
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percepci6 de Lagneau i Alain. Tampoc creien que els interprets poguessin
comprendre un autor millor que I'autor mateix. D’aquesta manera, podriem dir que
Weil uneix el pitagorisme amb la teoria de la percepcié de Lagneau per mantenir-se
fidel a Alain segons comenta Narcy. Weil diu que els pensaments de Plat6 més
encertats sén aquells que va tenir mentre referia als mites. Es a dir, per Weil els
pensaments més ltcids de Platé no estan tant en la teoria de les idees sin6 en els seus
mites, en que per exemple troba la imatge de la gravetat en el mite de Fedre, on el
cavall blanc representa la gracia per Weil, i el negre, la gravetat. Tot i aixi, és evident
Weil rebutja alaidea de progrés, sobretot perque creu que no hi ha progrés historic.
No creu que existeixi una historia vertadera, cosa que és una idea fonamental en el
pensament weilia. D’aquesta manera, Weil considera Platé com un tradicionalista
extrem, cosa que el permet trobar veritats universals. Per tant, tots els
descobriments en filosofia podriem dir que sén quelcom diferent, aixi que la saviesa
de Platé és diferent a la filosofia, la qual consistiria en la recerca de Déu a través de
la raé humana, per contra a la idea d’Alain, que considerava que tots els filosofs

deien el mateix.

2.3 El Plat6 mistic de Simone Weil

Weil, al final de la seva vida, va passar al paradigma esoteric de Plat6 com hereu
d’una tradicié mistica. En aquest sentit, sembla que aquest canvi radical d’orientaci6
en la filosofia, que passa del paradigma hegemonic a un de marginal, ens ajuda a
trobar el caracter especific de les grans orientacions paradigmatiques i a entendre

encara més la naturalesa del pensament de Weil.

Malgrat tot, per considerar un canvi de paradigma hem de considerar una série
d’etapes i condicions, i entendre com pot ser que justament Weil faci un canvi tal de
paradigma que passi d'un de dominant a un completament marginal. Perque
reconsiderar la seva interpretacio i la resposta no és altre que el descobriment de la
mistagogia pitagorica. Aixo es dona degut a diferents factors. Un d’ells és un factor
cultural que va succeir a les decades d’entre els anys 1920 i 1940. Justament va ser
a Franca on hi va haver uns grans estudis publicats sobre platonisme. Va ser I'época

en que Léon Robin i August Dies, traductors i grans pensadors, van aportar la nocié
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de Platé com a pensador metafisic i com a precursor de l'esperit modern
antisistema, i on també s’hi reconeixia un fons mistic en la filosofia platonica. En
aquesta mateixa epoca és quan es perfila la vessant més catolica del Plato
espiritualista frances, representant sobretot per Diés i André Jean Festugiere.
Alhora, aquesta vessant més religiosa s’enfronta paradoxalment al paradigma
modernista del qual Simone Weil s’allunya. Aixi doncs, Weil, influida pel
cartesianisme i la Il-lustraci6, va preferir destacar I'honor de Platd, és a dir apet.
Un factor considerable en comparar les tradicions universitaries a Alemanya com a
Franga, a Alemanya al no haver passat per un procés d’ll-lustracié com el frances,
encara arrossega molta herencia aristotelica en la seva interpretacié platonica. Aixo
no passava a Franca, on a través de la il-lustraci6, havia estat eradicat. Per aixo
podem entendre com Weil es va poder inscriure dins d’un espiritualisme frances
que provenia per exemple de Victor Cousin, influit per Descartes i alhora molt critic
amb Aristotil, i per tant favorable amb Platd. Atribuim aquest espiritualisme a
I'origen de certs temes desenvolupats per Weil com el subjectivisme cartesia i un
transcendentalisme kantia. Com ja hem comentat abans, el platonisme frances
estava encapcalat per Cousin, Lagneau i Alain, els quals no tenien en compte el

neoplatonisme ni I'escolastica.

El segon factor que caldria tenir en compte per comprendre la interpretacié
platonica de Weil és la seva conversié al cristianisme i el seu interes en la mistica
cristiana, sobretot al catarisme, més que els dogmes de 'església. Aquesta conversid,
malgrat que no va ser mai batejada, es va comengar a perfilar I'any 1936, i al llarg de
la seva vida seria un debat constant dins del seu pensament, que va desembocar

I'any 1940 amb la conclusi6 d’un Platé mistic.

Caldria ara fer una breu atenci6 el que ens diu Charles Moeller, qui fou un teoleg i
critic literari belga que nasqué el 12 de Gener del 1912 i mori el 3 d’abril de 1986.
En la col-leccid Literatura del Siglo XX y el Cristianismo, en el volum I «El Silencio de
Dios»31, en qué parla de diferents autors com Camus, Gide, A. Huxley, Graham Green,

Bernanos, inclou un capitol sobre Simone Weil, que titula Simone Weil y la

31 Moller, Ch., (1961) Literatura del Siglo XX y el Cristianismo, El silencio de Dios, vol. I, 4rta Madrid:
Ed., Editorial Gredos
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incredulidad de los creyentes. Moeller analitza el sistema mistico-religiés de Simone
Weil i afirma que, segons el testimoni dels seus amics, el pare Perrin i Gustave
Thibon, ella era considerada com una quasi catecimena, pero el seu amor per les
religions no cristianes, sobretot la Grega, com ja hem vist, van interrompre el seu
itinerari cap el bateig. Segons Moeller, és inexacte dir que Weil no va entendre ni la
meitat del missatge cristia, pero certament la seva concepcié mostrava certes
llacunes en relacié amb el pensament cristia; llacunes que, tanmateix, no fan menys
lloable la seva recerca. Pero cal destacar que Weil estava més proxima a la gnosis
que al cristianisme en si mateix. Per Moller, el que fa Weil és realment una
resurreccié de I'estoicisme mistic de I'antiguitat, combinat amb una forta influéncia
catara. Moeller reconeix que aquelles veritats religioses que ens sén proposades per
pensadors no cristians no fan més que recordar la riquesa de la religié que en molts
casos els cristians tenen mig oblidada, ja sigui per vergonya o per certa mala

consciencia de la fe mateixa.

Pero en qualsevol cas, Moeller ens diu que la fe de Weil era maniquea. Ja en les seves
converses amb el pare Perrin, en molts casos les idees que discutien eren heretiques
i situades fins i tot a les antipodes d’alguns dels punts més essencials de la fe
cristiana. L’autor critica que La Pesanteur i la Grdce ha passat com un classic cristia
digne del mateix Pascal. Pero alhora assenyala que la idea central de l'obra
precisament és aquesta idea que ja hem comentat abans que Déu, al crear, s’ha
buidat de si mateix en favor de la creacié. Per tant, segons Moeller per Weil la Gracia

seria una descreacio.

Cal aqui aturar-nos un moment i reconsiderar el que ens diu realment Simone Weil,
ja que ella considera en qualsevol cas que la creacié és un acte d’amor. El que diu és
que Déu, en un acte d’amor suprem, renuncia a si mateix per donar lloc a la Creacié.
Caldria discutir, aleshores, la interpretacié de Moeller, pero en qualsevol cas, aixd
ho anirem fent a mesura que avancem en el seu comentari, ja que aquest autor veu
en Weil una heretgia latent d’un sistema intel-lectual que el que fa és recloure les
seves experiencies espirituals. El seu missatge conté grans veritats, algunes molt
utils pels cristians, perdo comet I'error de que la seva inspiraci6 fonamental és
contraria a la fe. Moeller es disculpa dient que no és que acusi Weil pel seu

pensament, pero si que acusa aquells cristians que s’han deixat influir per ell, ja que
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I'error més gran que es pot cometre en el cristianisme, i que precisament és en el
que cau Weil, és que no hi hagi un sacrifici de I'intel-lecte en el cami a Déu, és a dir,
allo que els mistics anomenen la nit de I’esperit. Es tracta d'un procés fonamental
per ja un verdader cristia. Per Moeller, el que realment va viure Weil, per la seva
gran caritat, és la nit dels sentits, pero no la de 'esperit. Diu que va negar aquell
amor a Crist, que s’havia revelat a ella, i li va negar a mitges la seva intel-ligéncia.
Weil va ser incapag¢ d’adonar-se que encara que la fe sigui raonable no vol dir que
sigui una certesa matematica. D’aquesta manera, va rebutjar el baptisme tot
esperant una certesa per fer-ho. Desballestament en la seva logica implacable, ja que

el seu geni intel-lectual sufoca la seva verdadera personalitat.

El Platonisme és I'inica doctrina que realment podia explicar allo real, ja que
s’inclinava per la providéncia estoica enlloc de comprendre la providéncia cristiana.
Cal entendre que la manera com els cristians s’apropien de la Providéncia per profit
dels seus projectes personals no podia ser admesa en el pensament de Weil, sin6
Unicament aquella providencia estoica que es pot identificar amb la necessitat
d’alguna manera que aquesta els pugui destruir, si s’hi escau. L’home s’uneix, per
tant, al principi de la bellesa, que és allo divi. De totes maneres, cal dir que el cristia
fa el mateix seguint 'exemple de Crist a la creu, perd realment el mén en el qual
entra és diferent al de Weil, diu Moeller, perque es posa en mans d’'un Déu Personal,
Pare i Creador. A més, aquest és un Déu que s’ha encarnat dins la Historia i, per tant,
a 'acceptar Déu, el cristia accepta la voluntat amorosa d’'un Déu Personal, que és

diferent, segons Moeller.

Cal destacar que, segons Moeller, Weil refusa totalment la possibilitat del Miracle,
perque aixo seria trencar amb la fe cega. Aqui tornen a arribar a un punt en que,
certament, Weil no és gaire explicita en aix0, pero no sabem si refusa el Miracle, tal
i com diu Moeller, sin6 que el que pretén és donar for¢a a laidea de I'obediéncia per
necessitat. Segons Moeller, per Weil, el Miracle és impossible perqueé la necessitat és

bellesa, i com que la bellesa és impersonal, treu la possibilitat d’acceptar el Miracle.

També cal tenir en compte que el primer cop que Weil té contacte amb el
Cristianisme, precisament a Espanya, diu que sense dubte es tracta de la religié dels

esclaus, pero Moeller diu que els esclaus que Weil veia eren els que estan crucificats
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en la cega necessitat del mén social. Moeller ens indica que aquesta formulacié no

és en absolut biblica, ja que la religi6 de Crist és sense dubte la dels Fills de Déu.

Es molt important el catarisme que Moeller detecta en el pensament weil3, i el
justifica segons el judici de Weil, la Gracia cristiana i el cristianisme «real» van ser
sacrificats per 'església catolica, que assimila amb el «gran animal» de Plato, nodrit
per un imperialisme religiés, messianic i fanatic, sobretot influit per I'imperialisme
roma, civilitzacié que ella rebutjava completament. Fa que precisament aquells
moviments religiosos que combatien I’'Església i que eren perseguits, constitueixin
realment els vestigis de puresa, que no havien caigut en les urpes del poder. Es a dir,
la gnosis, el paulicianisme o el maniqueisme, foren realment aquells moviments que
es mantenien en la doctrina vertadera segons interessos de Weil. | és precisament
en la zona de Marsella on precisament ella va estar vivint una temporada durant
I'ocupacié de Franga, que s’origina el catarisme, aixi que té sentit pensar que
d’alguna manera va captivar el seu pensament. A més no és d’estranyar, ja que els
Catars, igual que ella, rebutjaven I’Antic Testament, i el culte a Maria Magdalena
significava per la petita església dels purs, aquells que diu Moeller havien mantingut
la tradici6 esotérica i havien recollit part del pensament pitagoric i de la tradicié
Grega. Aquest interes de Weil pels moviments catars es testimonia per una carta que
va enviar a la Revue des Etudes Cathares, en queé declara que el catarisme és 1'nic
miracle de la civilitzacié occidental. Perd com bé sabem, el catarisme va ser
perseguit i aniquilat per I’església romana, i qualsevol vestigi que pugui quedar avui

en dia és insignificant.

Per ultim, Moeller comenta que la gnosis de Weil es situa en el corrent negatiu del
verdader pensament cristia, ja que dona lloc a un dualisme cosmic. Com ja hem
comentat abans, és una temptacié permanent de I’esperit huma el fet de donar les
claus d'un sistema religiés perfectament clar a través de la gnosis, on tots els
misteris tenen explicaci6. Moeller indica que la gnosis és I'inica religié que pot ser
segregada per l'esperit huma revelat per Déu, i que dona lloc al racionalisme que
I'església condemnava. En el cas de Weil, a més, la seva teoria de la creacié tracta
d’'una teoria dualista, i dels textos de Weil interpreta que part de la creaci6 esta
sostreta de Déu; que hi ha una part increada, i que la resta sén tenebres. A més, hi

distingeix una influéncia maniquea, sobretot en 'oracié del Paternoster que feia
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Weil, sobretot en la versié Grega, que es tractava d’'una practica maniquea. La idea
és que la creacio és fruit de la necessitat i no de 'amor, toti que en els textos de Weil
diu que precisament aquesta necessitat és amor. Perdo Moeller ho discuteix, dient
que fins i tot ella en els textos que va escriure quan estava a Nova York, recollits en
La connaissance surnaturelle, que «L’home esta ple de divinitat falsa!»32 (Moéller,
1961), projecta una idea fonamental: diu que ’home no ha arribat a aquell punt de
comprensié del Déureal i que, per tant, I'inica forma de purificacié és la de'ateisme
radical. Per tant, hem de tenir en compte que Weil passa del paradigma d’un Platé
neo-kantia, influida per Alain, que quasi no té en compte els mites dels dialegs i que,
per contra, és precisament en els mites on Weil hi veu els missatges especifics de la

tradicié dels misteris.

Périllié ens diu (Périllé, 2017, p. 131), per aix0, que aquest canvi en la trajectoria del
pensament de Weil és probablement deguda a que I'any 1940, Weil va coneixer
I'obra d’André Boulanger, que es titulava «Orfeu: aproximacié de [l'orfisme i
cristianisme»33 (1925). Es una obra que podria haver exercit un gran impacte en la
fildsofa, ja que presenta una relacié entre 'orfisme i el cristianisme de Sant Pau. Es
molt possible, diu Périllié, que a través d’aquesta relacio, Weil pogués pensar que la
religi6 tenia una inspiracio6 hel-lenica. Périllié, doncs, creu que Weil, reconvertida a
aquesta mistica cristiana, va fer una relectura de Plat6 amb una nova redescoberta,
és a dir, no que llegis Plat6 en funci6 a la seva conversio, sin6 que el va poder llegir i
hi descobri temes fonamentals de la mistica que no podia reconeixer abans, quan
estava sota la influéncia d’Alain. Per aix0, a diferencia del que molts han dit d’ella,
no podem dir que sigui un sincretisme, perque ja sabem que Weil realment rebutja
en bloc tot ’Antic Testament i, per contra, el que fa és reunir el nou amb la tradicié
grega dels misteris. Aixi ho veiem en els textos que escriu entre 1936 i 1942, quan
és a Marsellai estudia Plat6 juntament amb els Pitagorics recollits en la Vorsokratike
de Herman Diels i dels Evangelis, textos que queden recollits dins del llibre les
Intuicions Pre-Cristianes, que estudiarem a continuaci6. Podriem dir que el
sincretisme de Simone Weil és més platonic-pitagoric que cristia. No és que

substitueixi els grecs classics pel cristianisme, siné que fa del cristianisme un

32 «j El hombre esta lleno de una divinidad falsa!»
33 Boulanger, A. (1925) Orphée. Rapports de l'orphisme et du cristianisme. Paris: F. Rieder et Cie
éditeurs
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corrent espiritual grec més antic i fonamental. D’aquesta manera, per Weil, el
vertader cristianisme no és el d’origen jueu ni el pare de la mistica és Moises, sin6
Platé. Un factor que ens cal tenir en compte pel canvi de paradigma de Weil és
sobretot a causa de la seva formaci6 filosofica i filologica, que la va portar a tenir
contacte amb tot de figures intel-lectuals de I’época. Sobretot, el fet que realment no
tingués cap vincle amb la universitat feia que no estigués sotmesa a cap restriccié
editorial de naturalesa ideologica, cap mestre que orientés la seva recerca, ni cap
alumne que fes que haguessin de ser educats amb una visié admesa per I’época. Weil
va poder seguir de forma totalment lliure la seva trajectoria. No és fins al 1942 a
Marsella que comenga a parlar de la seva nova visié de Platd. Per aixd s’ha de
reconeixer que el fet que les condicions de treball de Weil sén lliures i marginals fa

que aprengui un Platé diferent i insospitat.

Un altre factor que caldria tenir en compte la influencia del seu germa, André Weil,
un destacat membre del grup Bourbaki, en que, on, la mateixa Weil va participar en
ocasions. La manera amb qué André Weil entenia les matematiques i la multitud de
discussions que amb ell havia mantingut sobre aquest tema fa que sigui facil
entendre que en la visi6 del Plat6 de Weil, les matematiques i sobretot les
pitagoriques hi tinguin una destacada importancia. Aixi mateix, André Weil, que
coneixia l'obra de Paul Tannery, tenia un gran coneixement del pitagorisme cientific
de I'epoca i facilment hauria pogut influir la seva germana amb la descoberta de la
irracionalitat dels pitagorics, els anomenats logoi alogoi, que podriem traduir com
lligams irracionals, els quals serien molt importants per la mateixa Weil. Aix{i ho
explica en els textos que té sobre la ciéncia, i 'interes sobre una Historia de les

Matematiques.

Amb aquests tres factors, donen alguns dels motius pels quals creiem que Weil, al
llarg dels seus estudis, va anar allunyant-se cada cop més del Plat6 més hegemonic
apres del seu mestre Alain, per aixi reconstruir el seu propi pensament mirant cap
a una nova possibilitat interpretativa de Plat6, que seria la pitagorica-mistica.
Aquesta visio, pero, no deixa de ser estesa entre altres dels comentaristes de Plato,
com per exemple Albert Rivaud, que I'any 1925, ja en la seva traducci6 del Timeu, hi

destaca un marcat posicionament.
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Per acabar aquest apartat podriem dir que el Plat6 que ens presenta Weil és un Platé
improbable, propi d’ella, i que no té cap sentit dins de I'estudi de la filosofia antiga.
No obstant, sembla que actualment la visi6 de Weil de Plat6 pren rellevancia, ja que
no exclou el Platé aporétic, toti que el Plat6 espiritual de les lectures de Weil pot ser
una mica superficial. De totes maneres, sigui quin sigui el valor del Platé de Simone
Weil, per ella no era un precursor, sind I’hereu d'una tradici6. Aquesta visié6 dona
lloc a la possibilitat que els paradigmes establerts puguin ser reemplacats i fins i tot
superats. Aixi doncs, Weil podria ser la figura del pensament que ens anuncia un
Plat6 hereu d’una tradicié mistica i donar lloc a aquest canvi de paradigma, on se’ns
presentaria un Platé ni totalment religios ni totalment tradicional, siné una mescla

proporcionada d’espiritualitat i racionalitat.

2.4 Lectura de les Intuicions Pre-Cristianes

El primer cop que es van publicar les Intuicions Pre-cristianes3* va ser I'any 1951 per
part del pare dominic Joseph Marie Perrin. Es tracta de la correspondéncia que va
mantenir amb Weil durant els anys que ella va estar vivint a Marsella, 1941-1942.
Es a dir, sén textos escrits entre Marsella i Casablanca, ciutat des d’on els Weil van

desembarcar cap als Estats Units fugint de la Franga ocupada.

Més concretament, el text de les Intuicions precristianes va ser enviat a la seva amiga
Solange B., que li feia de secretaria, en una carta que esta publicada a Attente de Dieu
(Weil, 1996). En aquesta carta s’inclouen unes indicacions molt concretes sobre que
cal fer amb el text: cal entregar-lo al pare Perrin juntament amb una carta escrita
des de Casablanca, del 26 maig de 1942 dirigida a ell, la qual el pare dominic
posteriorment publicara amb el titol Ultims Pensaments (Weil, 1996, p.55).

34 Weil, S. (1951) Intuitions pré-Chrétiennes, Paris: La Colombe
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També hi trobem el text sobre els pitagorics per incloure juntament amb els textos
que la seva secretaria ja tenia. A la carta, Simone Weil ja és conscient de la dificultat
de lalectura, deguda a la mala redaccié, ja que la va escriure mentre fugia de Franga

i no es va poder entretenir en les correccions.

En aquesta carta, Weil expressa que voldria que tots els textos al final fossin
entregats a Thibon, incloent-hi els que ja tenia el pare Perrin. Hi trobem, a més, una
traduccié de Sofocles del dialeg entre Electra i Orestes. També hi ha I’assaig sobre L’
Us Espiritual dels Estudis Escolars, publicat també a En espera de Déu, assaig que
havia de servir, a través del pare Perrin, a inspirar la JEC3> de Montpeller. Cal
mencionar que en aquesta carta adrecada a la seva secretaria, Simone Weil
reflexiona que un cop acaba d’escriure el seu article sobre els Pitagorics, va

comprendre que el baptisme no era per a ella una opcié6.

Un cop contextualitzat I'origen dels textos, ens centrarem en aquells que, un cop a
les mans del Pare Perrin, va publicar sota el nom de les Intuicions Pre-Cristanes. El
llibre IPC esta dividit en dues parts: Descente de Dieu, que en si mateixa esta dividida
en unes altres quatre parts, que porten com a titol: «Quéte de 'homme par Dieu»,
«Reconnaissance de Dieu et de 'homme», «L’opération de la Grace», i «<L’Amour divin
dans la création». La segona part de que consta el llibre es tracta d’'un escrit de
Simone Weil que anomena «Esquisse d’'une Histoire de la Science Grecque» (Weil,

1951).

Aqui ens ocuparem sobretot de la part que porta el titol «L’Amour divin dans la
création», ja que és on Simone Weil fa la interpretaci6 del pensament platonic que
més ens interessa pel nostre estudi. Analitzarem els dialegs del Timeu, el Convitila
Reptiblica, ja que és on Weil exposa la seva veritable doctrina sobre Plat6. D’afegitd
també creiem convenient incloure la part que dedica als pitagorics i com aquests,
ens diu Weil, van influir el pensament de Platé, de manera que assimila la doctrina

pitagorica completament amb la platonica.

35 Jeunesse étudiante chrétienne
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Malgrat I'interes en el capitol mencionat, no volem deixar de fer un breu resum dels
altres comentaris que fa Simone Weil en les IPC, ja que creiem que s6n un tema
introductori a la matéria que realment ens interessa. En la «Quéte de ’'homme par
Dieu», Weil comenta «<Hymne a Déméter, Récit de I'enlevement de Coré (Hymnes
Homériques)» (IPC, p. 12). Alla hi diu que I'inica bellesa que és capag de ser objecte
amords per si mateixa, a diferencia de Narcis, és la bellesa divina. Simone Weil
afirma que 'anima que busca la bellesa divina, pero que ho fa en el mén, es troba en
una trampa per ella mateixa. Continua dient que, aprofitant aquesta trampa, el que
fa Déu és captar aquesta anima tot i que es pugui resistir. Aquesta és la mateixa idea
que podem trobar en el Fedre, ens diu Weil «Déu ha de deixar tornar 'anima a la
natura; pero previament, per sorpresa, li fa menjar furtivament un gra de magrana.
Si ella se’l menja, se la pren per sempre»3¢(IPC, p. 11). Sobre La metafora del gra de
magrana representa precisament, segons Weil, el consentiment que 'anima dona a
Deu per tal que aquest guii les seves diverses inclinacions per assolir aixi el seu desti.
Per tant, amb aquest mite, segons Weil, es donen dos actes de violencia de Déu sobre
I'anima: un de pura violencia; i I'altre, ’acte de gracia, el qual és el consentiment de
I'anima a Déu que resulta indispensable i és el que determina la seva salvaci6. Weil
afegeix que en la seva lectura platonica interpreta que aquests dos actes es donen

tant en el Fedre com en la Caverna.

Aquesta llavor divina és alld que Platé anomena I'Esser Divi que resideix en
nosaltres, i que és precisament enfront d’aquesta llavor que hem de rendir-nos i a
qui hem de servir. Cal tenir en compte que per a Plat6, aquesta relacié no es
manifesta només en l'aspecte espiritual, sin6 que també respon a un aspecte
biologic, ja que les glandules no funcionen d’igual manera en aquells que estimen

Déu i en aquells que no I’estimen, on I'amor divi és la causa, no I'efecte.

A continuacié seguint en aquest capitol, Weil tracta el tema de la gracia, pero
seguirem més enlla amb la nostra lectura, per arribar al tema que volem abordar

aqui, que com ja hem dit anteriorment, es tracta a L’Amour divin en la Creation.

36 «Dieu doit laisser I'ame revenir dans la nature; mais au paravent, par suprise, il lui fait
furtivament manger un grain de granade. Si elle mange, elle est prise pour toujours.»
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Ara ens centrarem sobretot en la veu de Simone Weil. Anirem seguint el que diu ella
mateixa sobre la seva lectura de Plat6, posant émfasi i comentant aquells punts que
creiem destacables i que coincideixen en la nostra interpretacié del que és el
platonisme de Simone Weil.

Weil, per inaugurar el seu estudi de la creacié del mén per Déu, se centra sobretot
en 'estudi del Timeu. Cal destacar que les traduccions de Simone Weil sobre els

textos classics no sén canoniques.

«Tot el que passa prové necessariament d’un autor. Es totalment impossible
que sense un autor hi hagi produccié. Quan l'artista mira cap el que és
eternament idéntic a ell mateix i que, aplicant-se a ell com a model,
reprodueix I’essenciailavirtut, de la bellesa perfecta i és aixi necessariament
acomplida. Si mira cap al que passa, si el seu model passa, el que fa no és

bell» [Plato, Timeu, 28 a-b] (IPC, p.22)37

En aquest fragment del Timeu, Weil diu que ja esta continguda tota la teoria de la
creacié artistica. No existeix realment bellesa a menys que la inspiracié no vingui
d’'una font transcendent, ja que el model transcendent equival a la inspiraci6
verdadera. «Aquestes poques linies recullen una teoria de la creaci6 artistica. No hi
ha realment bellesa si no és que l'obra d’art procedeix d'una inspiracié
transcendent»3® (IPC, p.22). Es a dir, una obra d’art inspirada en fonts que sén
sensibles o psicologiques mai no pot ser una obra de primer ordre. D’aquesta
manera, contraposa l’analogia que s’ha pres comunament de comparar la creacié
amb la tasca d’un rellotger, i ens assenyala que quan Plat6 la compara amb la creacié
d’un artista ja indica el caracter sobrenatural de la creacié: «Mai no podem trobar
un proposit prou visible en el mén que ens permeti provar que és analeg a un objecte

realitzat per a un fi»®(IPC, p. 23) Es a dir, en el mén no es dona mai la suficient

37 «Tout ce qui produit vient nécessairement d’'un auteur. Il est tout a fait impossible que sans auteur,
il y ait production. Quand l'artiste regarde vers ce qui este éternellement indentique a soi-méme et
que, s’y appliquant comme a un modeéle, il en reproduit I'essence et la vertu, de la beuaté parfaite est
ainsi nécessairement accomplie. S'il regarde vers ce qui passe, si son modeéle passe, ce qu'il fait n’est
pas beau.»[Platé, Timeu, 28 a-b]

38 «Ces quelques lignes enferment une théorie de la création artistique. Il n’y a vraiment beauté que
sil'oeuvre d’art procéde d’'un inspiration transcendante»

39 «On ne peut jamais trouvez assez finalité visible dans le monde pour prouver qu’il est analogue a
un objet fabriqué en vue d’une fin.»
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finalitat visible com per confirmar la seva analogia com un objecte fabricat per un fi
determinat; les fabricacions humanes es produeixen amb la intencié d’ajustar uns
medis per tal d’aconseguir uns fins determinats, i aix0 es dona en totes les
fabricacions, excepte en I'art, ja que certament hi ha I’ajustament a uns medis i a una
finalitat, pero és impossible concebre amb quin objecte. L’objecte no és més que el

conjunt de mitjans usats i, d’'aquesta manera, en si mateix, ja té un fi transcendent.

Weil creu que Platé utilitza aquest exemple per explicar que passa el mateix amb
I'Univers i el seu curs, ates que el fi de I'Univers en si mateix és transcendent i no
representable, ja que és el propi Déu. I afegeix que l'art és I'inic terme de
comparacié amb la creacié, i que, a més, és I'inic que es transmet directament des
de I'amor, ja que la més bella de les creacions artistiques no pot evitar un amor pel
seu autor, que evidentment no es pot tenir per un fabricant. A diferencia de la
creacio artistica verdadera, la creaci6 d'un fabricant no pot ser donada per un acte

d’amor.

Podem veure com la nostra autora parafrasseja el text platonic:

« La creacié i el pare d’aquest univers, és un treball trobar-ho i qui ho trobi
no té la possibilitat d’exposar-lo a tothom. Per tant, tornem a examinar sobre
quin dels dos models ha escollit el fuster per executar-lo, el que és identic a
si mateix tal qual és o al que passa. Si aquest mén és bell, si l'artista és bo,
evidentment mirara cap al'etern; en el cas que no sigui permes de dir-ho, cap
al que passa. Es totalment manifest que és cap al’etern. Perqué un és la més
bella de les obres, I'altra el més perfecte dels autors. D’aquesta manera,
aquest mén engendrat va ser executat segons el ser identic capturat per la

intel-ligéncia i la raé» [28c-29a] (IPC, p. 24)*0

40 «Le créature et le pére de cet univers, c’est un travail de le trouver et celui qui I'a trouvé n’a pas la
possibilité de 'exposer a tous. Examinons donc encore a son sujet lequel de deux modéles a choisi le
charpentier pour I'exécuter, celui qui est identiques a soi et tel qu'il est, ou celui qui passe. Si ce
monde est beau, si l'artiste est bon, evidemment il a regardé vers I'éternel; dans le cas qu'il n’est
méme pas permis de diré, vers celui qui passe. Il est tout a fait manifeste que c’est vers I'éternel. Car
I'un est la plus belle des oeuvres, I'autre le plus parfait des auteurs. Ainsi ce monde engendré a été
exécuté d’apres I'étre idéntiques saisi par I'intelligence etla raison.»[28c-29a] (IPC, p. 24)
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De manera que continua:

« Diguem ara per quina causa el compositor va composar un esdevenir i
aquest univers. Era bo i, en qui és bo, en cap cas, ni de cap manera, mai hi
haura enveja. No havent-hi enveja, ha volgut que totes les coses passessin el
més proper possible de si mateix ... Déu ha volgut que totes les coses siguin
bones i que res no estigui privat del valor que li és propi ..» [29d-30a] (IPC,

p. 24)4

També ens hi afegeix que:

« Cal dir que aquest mon és un ésser viu, que té una anima, que és un ésser
espiritual, i que en veritat va ser engendrat per la Providéncia de Déu.

Admes aix0, el que cal dir a continuacié és aquest dels éssers vius a la
semblancga del qual el compositor va composar el mén. No és cap d’aquests
que siguin essencialment parcials. Seria indigne, perque el que se sembla a
I'imperfecte no pot ser bell. El que conté éssers vius, considerats
individualment i en les seves espeécies, com a parts, és per ell que el mén és
totalement similar. Aquest ésser conté en ell tots els esperits vius; de la
mateixa manera, el mén inclou en ell, a nosaltres mateixos i a tots els éssers
vius visibles. Perque Déu volia que s’assemblés completament a aquell dels
éssers espirituals que és absolutament bell i, en tots els aspectes,
absolutament perfecte; i va compondre un ésser viu visible, Ginic, tenint dins
seu tots els éssers vius que li s6n parents per naturalesa ... De manera que,
per unitat, seria semblant aI’ésser absolutament perfecte; per aixo la creacio
no va crear dos mons ni infinitat de mons; pero va néixer, existeix, i existira

un sol cel ja que és fill anic.» [30b-31b] (IPC, p. 25)42

41 «Disons maintenant pour quelle cause le compositeur a composé un devenir et cet univers. Il
était bon, et, en qui est bon, en aucun cas, d’aucune maniere, jamais il ne se produir d’envie. Etant
sans envie il a voulu que toutes choses se produisent le plus possible proches de lui-méme... Dieu a
coulu que toutes choses soient bones et qu’aucune chose ne soit privée de la veleur qui lui est
proper..."(Timeu, 29d-30a)

42 «Il faut diré que ce monde est un étre vivant, qui a une ame, qu'il est un étre spirituel, et qu’en
vérité il a été engendre tal par la Providence de Dieu.

Cela admis, ce qu’il faut diré ensuite c’est celui des étres vivents a la ressemblance duquel le
compositeur a composé le monde. Ce n’est aucune de ceux qui sont essentiellement partiels. Ce serait
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[ ens conclou amb la imatge:

« Quan el compositor havia interioritzat segons el seu pensament tota la
composici6 de I’Anima (del mén), després va ampliar a l'interior totl’univers
corporal i els ajusta fent coincidir els centres. L’Anima la va estendre des del
centre de totes les parts fins a les confins del cel, i va embolcallar tota I'esfera
del cel per fora. L’Anima, girant-se sobre ella mateixa, va iniciar el
comenc¢ament divi d'una vida inextingible i obedient per a tots els temps. I
van néixer els cossos visibles del cel; i ella, anima invisible que apart té la
proporcid i 'harmonia, nascuda com la perfeccio6 dels esperits engendrats de

la perfecci6 dels esperits eterns.» [36¢] (IPC, p. 28) 43

Els Pitagorics definien ’harmonia com la unitat de contraris i, segons la lectura del
Timeu, hem de creure que la primera parella de contraris foren Déu i la seva
Creatura. El Fill, per tant, és la unitat d’aquests contraris i la mitja geometrica que

s’estableix entre ells, és a dir, la proporcid, el mediador, la uetaév.

« El passat i el futur van apareixer com les formes de temps que imiten

|'eternitat girant segons el nombre» [38a] (IPC, p. 29)%

« D’aquesta manera, amb aquest ordre i aquest pensament de Déu sobre la

produccio del temps, i a fi de que el temps fos produit, el solilallunailes

chose indigne, car ce qui ressemble a I'imparfait ne peut pas étre beau. Celui qui contient les étres
vivents, considéres individuellement et dans leus espéces, comme des parties, c’esta lui que le monde
esttouta fait semblable. Cet étre contient en lui tous les esprits vivants; de méme le monde comprend
en lui nous-mémes et tous les vivants visibles. Car Dieu a voulu qu’il ressemblat entierement a celui
des étres spirituels qui est absolument beau et, a tous égards, absolument parfait; etil a composé un
étre vivant visible, unique, ayant a I'intérieur de lui tous les étres vivants qui lui sont parents par
nature... Pour que, par 'unité, il fiit semblable a I'étre absolument parfait; por cette raison le créature
n’a pas créé deux monde ou des mondes innombrables; mais il est né, il existe, il existera un seul ciel
voici, qui est fils unique.»[30b-31b] (IPC, p. 25).

43 «Quand le compositeur eut sucité selon sa pensée toute la composition de 'Ame (du monde)
ensuite il étendit a l'interieur tout 'univers corporal et il les ajusta en faisant coincider les centres.
L’Ame, il I'étendit a partir du centre de toutes les parts jusqu’aux confins du ciel, et il en enveloppa
toute la sphére du ciel par dehors. L’Ame, tournant sur elle méme, commenca le commencement divin
d’une vie inextinguible et sage pour la totalité des temps. Et les corps visible du ciel naquit; et elle,
ame invisible qui a part a la proportion et a I'harmonie, née comme la perfection des esprits
engendrés de la perfection des esprits éternels.»

44 «le passé et 'avenir sont apparus comme les formes du temps qui imite I'éternité en tournant selon
le nombre»
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cinc altres estrelles que anomenem planetes van apareixer per la

determinacio i la proteccid dels nombres del temps.»[38c] (IPC, p.29) 45

« A fi de que el sol es mostrés el maxim possible per totes bandes i que els
vius sent part en nimero, el menys a tots aquells que aixo els hi

convingui» [39b] (IPC, p.29)%6

« Contemplant els moviments circulars de 'esperit al cel, hem de fer
servir per les nostres translacions circulars del nostre pensament, que li
son afins, pero sense trastorns; aixi, hem d’educar-nos i prendre part de la
rectitud essencial de les proporcions per la iniciacié dels moviments
circulars de Déu que no tenen absolutament cap error hem d’estabilitzar

els nostres que sén errants.» [47b] (IPC, p.29)%7

Aqui hi trobem una de les idees fonamentals de la doctrina platonica de Weil: el Verb
com a ordenador del mén, encarnat en I'univers sencer. En paraules de Weil, «Aixi,
el Verb és per 1'home un model a imitar»*(IPC, p. 29), i per tant, cal reproduir
aquest ordre del mén en nosaltres mateixos. Es sorprenent la profunditat
inimaginable d’aquestes paraules; en Plat6 ja es parla d’'un moviment circular al qual
hem d’imitar. La interpretaci6 weiliana és que hem d’obligar el nostre desig
insaciable, que sempre esta orientat cap a fora, és a dir, orientat en terrenys d’un
futur imaginable, que es giri cap a si mateix i, enlloc de centrar-se cap a enfora,
dirigeixi el seu objectiu en el present. Aquesta és una idea fonamental que cal
destacar, ja que quan ens adonem que el futur i el passat no existeixen en els astres
és quan ens adonem que estem travessant el temps en I’eternitat, i és aleshores quan
ens alliberem d’aquesta orientacié cap el futur, que és la font de la imaginacié. Es

d’aquesta manera, doncs, com ens podem alliberar de la imaginacid, que és realment

45 «Ainsi par cette ordonnance et cette pensée de Dieu concernant la production du temps, afin que
le temps fiit produit, le soleil et la lune et les cing autres astres qu’on nomme planetes apparurent
pour la détermination et la garde des nombres du temps.»

46 A finque le soleil se montrat le plus possible de toutes parts et que les vivants essent part en
nombre, tous ceux du moins a qui cel-la convenient

47 «Contemplant les mouvements circulaires de I'esperit dans le ciel nous devons nous servir pour
les translations circularires de la pensée en nous, qui leur sont parents, mais eux sans troublées;
nous devons ainsi nous instruiré et prendre part a la rectitude essentielle des proportions; par
I'initiation des mouvements circulaires de Dieu, qui sont absolutment sans erreur, nous devons
rendre stables les nétres qui sont errants.»

48 «Ainsi le Verbe est pour 'homme un modele a imitier»
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I'inica font d’error i d’engany, idea, aquesta ultima, fonamental per a Weil. L'iinica
Veritat és la present. I quan finalment aconseguim fer aixd és quan participem de la
correccié de les proporcions, on no hi ha cabuda per I'arbitrarietat, ni per la

imaginacio, sind solament per la Veritat necessaria.

« També cal afegir a aquesta exposici6 el que es produeix necessitat. Ja que
la produccié d’aquest mon es va realitzar per una combinacié composta a
partir de la necessitat i de l'esperit. Pero I'esperit regna sobre la necessitat
per la persuasio. Ell la va persuadir d’empenya la majoria de coses que
passen cap al millor. D’aquesta manera, segons aquesta llei, a mesura de la
necessitat vencuda per una persuasio sabia, és aixi que des de I'origen va ser

creat aquest univers» [47e-48a] (IPC, p.31)*°

Tenint en ment aixo, reflexiona sobre 'acci6é divina i diu que Déu no exerceix cap
violencia sobre les causes segones per aconseguir els seus fins, siné que els porta a
terme mitjangant el mecanisme inflexible de la necessitat, i aixd0 ho fa sense
manipulacions. Aquesta idea de la necessitat com a mecanisme divi per respondre a
I'ordre del moén és una idea fonamental dins del pensament de Weil, i més endavant
es desenvolupara més profundament. De manera que continuant amb la seva

traducci6 de Plato:

« Hem d’entendre en respecte la part de 'anima a la qual reverteix la
sobirania en nosaltres que Déu ens ha donat a cadascu de nosaltres com ser
divi. Aquest ser, afirmo que viu a la part superior del nostre cos, i que pel seu
parentiu amb el cel, ens eleva per sobre de la terra, perqué som una planta
no terrestre, sind celestial. Podem parlar aixi correctament. Perque des

d’aquest lloc des d’on a 'origen ha germinat el naixement de I’anima, aquest

49 «I1 faut aussi ajouter a cet exposé ce qui se produir par nécessité. Car la production de ce monde
s’est opérée par une combinaison composée a partir de la nécessité et de I'esprit. Mais I'esprit regne
sur la nécessité par la persuasion. Il lui persuadi de pusser la plupart des choses qui se produisent
vers le meilleur. C’est de cette maniére, selon cette loi, au moyen de la nécessité vaincue par une
persuasion sage, c’est ainsi que des 'origine a éte composé cet univers»
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ésser divi es manté suspés sobre el nostre cap, que és la nostra arrel, i aix{

manté erecte tot el cos.» [90a-b] (IPC, p.32)50

[ seguidament:

« (Heu de) estar sempre al servei d’aquest ésser divi; mantenir-lo en el lloc
que li pertoca I'ésser divi que habita en ell mateix. Solament hi ha una
manera de servir a un ésser, és donar-li aliment i els moviments que li s6n
propis. Els moviments relacionats amb I’ésser divi que hi ha en nosaltres sén
els pensaments i els moviments circulars de I'univers. Tothom s’ha de centrar
en seguir-los, redrecar els moviments circulars al nostre cap, relatius a les
coses que passen, ells que s6n corromputs en l'aprenentatge. Cal fer
assemblar el que és contemplat. Una vegada que s’assoleix la semblanga,
s’aconsegueix el compliment de la vida perfecta proposada als homes per les

divinitats per l'existéncia presenti futura.»[90c-d] (IPC, p.32)5!

Tots els esdeveniments possibles, aleshores, venen a integrar-se en aquest marc
constitutiu donat pels dos moviments del Cel i del Sol. Els dies s6n distribuits en
estacions sense que cap d’ells els pugui alterar. «Ni tan sols es pot concebre una
pertorbaci6. Aixi mateix, els plaers, els dolors, les pors i els desitjos més violents
s’han d’inserir en nosaltres, sense provocar cap moléstia, en la relaci6 establerta en
la nostra anima i la part dirigida cap al mén i la part dirigida cap a 'altre.»>2(IPC,

p.33). Finalment, en aquesta idea tant important, es pot concloure que la relacié amb

50 «Il faut concevoir au sujet de la partie de I'ame a laquelle revient la souveraineté en nous que
Dieu I'a donée a chacun comme un étre divin. Cet étre, j’affirme qu’il habites ur le sommet de notre
corps, et que par sa parenté avec le ciel, il nous souléve au-dessus de la terre, parce que nous
sommes une plante non pas terrestre, mais celeste. On peut parler ainsi correctment. Car de ce lieu
d’ou l'origine a germé la naissance de 'ame, cet étre divin tient suspendue notre téte, qui est notre
racine, et maintient ainsi droit tout le corps»

51 «(Il faut) toujours étre au service de cet étre divin; entretenir au rang qui lui convient I'étre divin
qui habite en soi-méme. Il n’y a jamais qu'une maniére de servir un étre, c’est de lui donner la
nourriture etles mouvements qui lui sont propres. Les mouvements qui sont parents de I'étre divin
qui est en nous, ce sont les pensées et les mouvements circulaires de I'univers. Chacun doit s’attacher
a les suivres, redresser les mouvements circulaires dans notre téte, relatifs aux choses qui passent,
eux qui sont corrompus, en apprenivers. Il faut faire ressembler ce qui est contemplé. Une fois la
ressemblance atteinte, on possede I'accomplissement de la vie parfaite proposée aux homes par les
divinités pour I'existence present et future.»

52 «Un tel trouble n’est méme pas pensable. De méme les plaisirs, les doleurs, les peurs et les désirs
les plus violents doivent en nous s’insérer, sans y apporter aucun trouble, dans la relation établie en
notre dme entre la partie tournée vers ce monde et la partie tournée vers 'autre.»
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el temps ha de ser de tal manera que pugui establir una il-luminacié permanent
d’eternitat sobre el pas dels minuts, independentment dels esdeveniments que els

omplin.

De nou, ens trobem el moviment dels astres, que ens serveixen pel nostre compte
del temps, el qual és continu, pero la nostra manera de comptar el temps és
mitjangant nimeros enters. Altrament, Weil apunta que la temporalitat circular és
la que s’intenta seguir en les ordres monastiques i alhora també és el secret de la
virtut i la musica, on la castedat dels monjos vindria a ser la culminacié de I'acte

espiritual de 'anima en harmonia amb Déu.

Es tracta de la idea de limit i la seva relacié amb allo il-limitat no vol dir que hi hagi
una unié, siné que la unié és entre el que limita i allo il-limitat. Es important saber
que pels Pitagorics, allo que limita és Déu: «<Déu que diu al mar: No aniras més enlla,
etc... El que és il-limitat no té existéncia si no és rebent de I'exterior un limit.»%3(IPC,
p. 35). Segons aquesta idea que la finitud és I'inic que impera en aquest mdn, cal
tenir en compte que a baix no hi hagi més que béns i mals finits; la idea d'un mal
infinit és imaginaria. La idea de Bé infinit és inherent a tots els homes i fins i tot es
podria afirmar que es dona en tot moment. Aixi doncs, la prohibicié d’aquest Bé és
I'inic mal que no esta limitat. Tot alldo que I"anima té d’il-limitat, és a dir, allo
constituent de 'anima, justament assenyala el limit que des de fora li imposa Déu, al
mateix temps que esta present en ella. L’anima esta sotmesa a desordres mundans,
pero al mateix temps sabem que esta unida a I'ordre sobrenatural, el qual és el que

realment dona lloc a la seva naturalesa.

Els Pitagorics ja ens mostraren que tot participa de la Quantitat, i aixo fa que tot sigui
susceptible a ser graduat, és a dir, que tot estigui sotmes a la necessitat. I aqui esta
'originalitat del pensament de Weil. Veu en el sofriment un dels més grans motius
per estimar, ja que aquesta necessitat es tracta realment d’'una de les facetes de la
bellesa de I'anima, a part del Bé, evidentment. D’aquesta manera, tot allo que fa
sensible 1'anima, com el dolor o la contrarietat, no sén res més que una rad

suplementaria per estimar. Es tracta, doncs, d'una manera de sublimar el patiment

53 «Dieu qui dit a la mer: Tu n’iras pas plus loin, etc... Ce qui est illimité n’a d’existence qu’en
recevant du dehors une limite.»
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i ho explica amb el segilient exemple: és quan precisament I'aprenent es fa una ferida
que se sol dir que se I'hi ha posat I'ofici al cos. D’aquesta manera, qualsevol dolor cal

entendre’l com que és la bellesa mateixa que se’ns ha posat al cos.

Finalment, per acabar amb el comentari que fa Simone Weil de la seva lectura del
Timeu, per extreure la seva idea de I'amor en la creacié divina, cal dir que la idea
fonamental del Timeu és que en el fons la substancia fonamental basica de I'univers
en que vivim és Amor. L'Univers fou creat per Amor, ila seva bellesa és aquest reflex
irrefutable d’aquest amor divi. De la mateixa manera diu que la bellesa d’'una
escultura perfecta o d’'un cant interpretat perfectament sén reflex de I'amor
sobrenatural que culmina en el cor de I'artista inspirat. Pero a més d’aixo, en la
reflexié de Weil, hi ha un punt interessant i és quan comenta que certament hi ha
moments a la vida en qué no som sensibles a aquesta bellesa del mén, ja que
s’'interposa una pantalla entre ella i nosaltres; aquesta pantalla pot ser deguda a
fabricacions humanes o per les mateixes lletjors de la nostra anima. Pero igualment,
tot i aixi, podem seguir sent conscients que, malgrat la nostra incapacitat de poder-
la apreciar en aquell moment, aquesta bellesa existeix. Weil fa émfasi en que en
absolut es tracta d'un pensament com a tal. Ans al contrari, Weil creu que ’Anima no
esta dins del cos, sind que el conté, el penetra i el cobreix per tot arreu, al mateix
temps que es troba fora del Temps i de I'Espai. Es tracta de quelcom diferent a ell
pero que alhora el governa. Es tracta d'una idea complexa, perod respon a la
demostracié que Weil ens ha anat fent al llarg del seu comentari del Timeu i, a més,
assenyala que aquesta idea de Bellesa no esta solament reservada a una elit d’homes
cultes, sin6é que, al contrari, tothom és sensible a ella, perque la paraula Bellesa

arriba a tots els cors.

Per concloure, Weil ens diu que aquest concepte transcendent de la Providencia és
la lligé essencial del Timeu, i tnicament ha pogut arribar a nosaltres a través de la

Revelacid. Per tant, Platd, molt probablement, era realment un profeta.

2.5. La doctrina pitagorica

Tot seguit tractarem l'apartat que Weil escriu dins d’aquest mateix text sobre

L’Amor divi en la creacié: A propos de la Doctrine Pythagoricienne (IPC, p. 108).
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Creiem que és interessant parlar d’aquesta part ja que en ella és on Weil acaba de
donar les pautes per comprendre com entén ella els textos Platonics i la relacié que

hi estableix amb els Evangelis i els pitagorics.

Com bé diu Simone Weil, «El pensament pitagoric és per a nosaltres el gran misteri
de la civilitzaci6 grega. La trobem a tot arreu. Impregna gairebé tota la poesia,
gairebé tota la filosofia, i sobretot Plat6»** (IPC, p.108). Tota la cultura classica, tota
la nostra ciéncia, és deutora d’ells. Weil sosté que la doctrina Pitagorica, en
compel-lir tots els elements de la vida profana, donava una unitat amb allo

sobrenatural de la vida, a diferencia d’avui dia, que diu que es troba separada.

Les arrels del pensament Pitagoric son molt antigues. Quan Platd, en el Fileb, parla
de la doctrina, ho expressa com una revelacié molt antiga que fins i tot podria
considerar-se com la revelacié primera. Quan parla dels Pitagorics, diu que van
agafar moltes de les creences dels Egipcis. En una referencia de Diodor de Sicilia5s
relaciona les semblances que hi ha amb el pensament dels druides. Afegeix que la
font de Diogenes Laerci®® «Alguns Era vista per alguns com una de les fonts de la
filosofia grega que, per cert, obliga a considerar la religié druidica d’origen iberic,
de la mateixa manera que la part metafisica i religiosa de la civilitzaci6 grega que
prové dels Pelagians.?”»58(IPC, p.109). Weil en treu la idea que, abans del temps
historic, al voltant de la Mediterrania, tots aquests pobles havien constituit una
civilitzaci6 d’una espiritualitat sobrenatural i pura. Juga amb la hipotesi que la
majoria d’aquests pobles s6n mencionats a la Biblia, com els descendents de Cam,
aquell fill de Noé que va compartir I'embriaguesa del seu pare, cosa que els seus dos

altres germans van refusar de participar-hi, i que va fer que Cam i tots els seus

54 «La pensée pythagoricienne est pour nous le grand mystere de la civilisation grecque. On la
retrouve partout. Elle impregne presque toute la poésie, presque toute la philosophie, et surtout
Platon»

55 Historiador grec del segle I a.C, que té una obra anomenada Biblioteca Historica, que consta de 40
volums en els quals parla de Geografia i Historia antiga, des d’Egipte i Mesopotamia fins a la Guerra
de les Gal-lies per part de Juli Cesar.

56 Historiador grec nascut el segle I1I d.C, que va fer una de les majors recopilacions i estudis de
Plat6 i els Pitagorics.

57 Els Pelasges eren un poble predecesor als Hel-lénics que es trobaven tant a la peninsula com a
I'illa de Creta.

58 «était regardée par certains comme une des sources de la philosophie grecque, ce qui, soit diten
passant, obligue a regarder la religion druidique comme étant d’origine ibérique, de méme que la
partie métaphysique et religieuse de la civilisation grecque vient des Pélasges»
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descendents fossin maleits, de la mateixa manera, afegeix Weil, que son maleides

aquelles coses que s6n massa pures.

Com que els hel-lens van arribar a Grécia aliens a tota espiritualitat, es creu que van
absorbir tot aquell misticisme anterior que tenien els pobles de la Mediterrania.
Aparentment, segons la Biblia, va haver-hi pobles indoeuropeus que van absorbir
'espiritualitat de la zona on s’assentaven, pero n’hi havia d’altres que es mantenien
aliens als ritus que es practicaven a la zona ocupada. Un exemple d’aquests pobles
serien els Assiris, els Romans i els Hebreus. A la Biblia es pot recérrer una genealogia
d’aquesta espiritualitat que impregna tota la Mediterrania, la qual culminaria en la
Doctrina Pitagorica, d’acord amb el que comenta Weil. Malauradament, avui en dia
ens és impossible accedir als textos Pitagorics, per aixo només podem fer-ho a través
de fonts secundaries, és a dir, a través d’altres autors que han fet mencié del que
anunciaven a l'escola Pitagorica, pero de totes maneres a Weil li serveix per

desenvolupar la seva interpretacio sobre Plat5°.

El recull de fragments que utilitza Weil pel seu estudi Pitagoric és el segiient. Cal dir,
en aquest moment de 'escriptura, que en molts de casos el text en frances amb que
comptem és la traducci6 que Weil va fa del text original en grec classic. El text
original apareix en I'aparell critic de la mateixa manera que hem fet abans pel dialeg
del Timeu. En el comentari d’aquests fragments, Weil, explica que justament algunes
de les formulacions Pitagoriques si que ens han estat transmeses pels historiadors,
per tant no cal realitzar un exercici d’endevinacid, pero ’estudiés cal que s’amari de
tota la mistica que s’hi oculta. Un dels exemples que Weil troba més interessant és

el que diu que fa referencia a la mort carnal, pero alhora a la renuncia.

El passatge del Timeu sobre la proporcio té, a més del seu sentit visible, un sentit
teologic. Pels Pitagorics, les paraules apiBuog i Adyog, sén sinonimes, i aquelles
proporcions incommensurables s6n anomenades &Aoyot. També podem comprovar
en els Grecs, com en I'Epinomis, que buscaven aquesta mediaci6é en la naturalesa

sensible, 1a buscaven com si fos una marca de la Veritat Suprema, com per exemple

59 Pla, J. (2016) Historia de la matematica. Greécia I (de Tales i Pitagores a Platé i Aristotil). Barcelona:
Institut d'Estudis Catalans, Secci6 de Ciéncies i Tecnologia
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es por trobar en la musica. Weil, assenyala que la inclinaci6 que els Grecs tenien per
la geometria tenia un caracter religiés, no només perque hi ha testimonis en
diversos textos com el Timeu, sind pel fet misteriés que desestimaven l'algebra.
Sorprenentment, des del 2000 a.C, els Babilonis ja coneixien 'algebra, pero sembla
ser que als Grecs no els interessava. Les nocions que tenien d’algebra estaven
totalment sotmeses a la geometria. El que importava en les matematiques gregues
no eren els resultats, la quantitat o la rellevancia, siné el rigor en les demostracions.

A tots aquells que no participaven d’aquesta mentalitat, diu Weil, se’ls desestimava.

El sentit pitagoric d’harmonia és proporcid, per tant, com a unitat de contraris. Si
llegim atentament, veiem que en aquesta imatge és la que ens acosta a la Trinitat,
aquesta formula, segons Weil, ens porta a entendre la intel-ligéncia del dogma de la
Trinitat, ja que si pensem en Déu com a un, o bé el pensem com una cosa i per tant
no com a acte, o bé com a subjecte i aleshores per ser acte, li cal d'un objecte.
Aleshores, pensant la creacid, regiria la necessitat i no I’'amor i, per tant, Déu no seria
exclusivament Amor i Bé. D’altra banda, hem de tenir en compte que nosaltres som
humans només en contacte amb un objecte, i per aixd no podem concebre Déu. No
el podem concebre com allo perfecte si no és pensant-lo com a objecte i subjecte
alhora, que també és el seu nom en el contacte entre I'objecte i el subjecte. Aqui hi
ha la idea que Déu és Personal i Impersonal alhora. Weil desestima la idea del Déu

Personal, pero aqui veiem que la seva premissa no és del tot certa.

Per contra, tot pensament huma suposa ser en tres sentits: un subjecte que pensa, i
per tant que és persona; un objecte pensat; i el propi pensament, que és el contacte
entre els dos. Aixi podem entendre la frase d’Aristotil sobre Déu «El pensament és
el pensament del pensament»®? (IPC, p. 127), toti que cal tenir en compte que hem
de donar un significat diferent al pensament en cada ocasi6. Per tant, si ens
representem Déu com un pensament pensant, hem de representar-nos els tres
sentits dins del mateix pensament de Déu: el Fill de Déu, sigui la imatge o la saviesa
de Déu. L’harmonia és la unitat de contraris, la primera parella dels quals esta
constituida per I'U i el dos: per la unitat i la pluralitat, i és constitutiva de la Trinitat.

La segona parella de contraris la constitueix 'oposici6 entre el creador i la criatura.

60 «La pensée est la pensée de la pensée»
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En el llenguatge pitagoric, aquesta oposicié sembla expressada en la correlaci6 entre
allo que limita i allo que és il-limitat, és a dir, el que rep la limitaci6 des de fora, on el

principi de tota delimitacié és Déu.

El limit i 'absencia del limit és la creacié6 mateixa en Déu. I I'U i el multiple és la
Trinitat, el primer origen que, alhora, s’identifiquen entre ells. Per resoldre el
problema irresoluble de la Trinitat, Weil ofereix la solucié que Déu, com la relacié
dels termes, no pot ser donada. Weil la resol aproximant-ho al limit, el qual per ella
és el moment de I'agonia d’'un ésser huma, que quan les circumstancies han estat
tant brutals, aquest ha quedat convertit en una cosa, com pot ser un esclau a la creu.
L’harmonia és quan els contraris tenen la maxima distancia i la maxima unitat entre
si. No pot haver-hi pensament més unit que el pensament del Déu Unic. Tot i aixi, al
mateix temps, tampoc es pot concebre un pensament més allunyat que el del Fill i el
Pare en el moment de la Creu, quan Crist diu: «Déu meu, per que m’has
abandonat?»®? (IPC, p. 131). Weil veu en aquest moment la perfeccié

incomprensible de 'amor, aquell amor que sobrepassa qualsevol coneixement.

La Creu és la prova ontologica de la intel-ligéncia moguda per I'amor que no versa
tant sols en la realitat de Déu, sind també sobre els seus dogmes de la Trinitat,
I'Encarnacié i la Passi6. Cal destacar que aquesta manera que té Weil d’entendre la
Trinitat és propia d’ella, i no respon a cap dogma real donat per I’Església Cristiana,
sin6 que es tracta de la seva propia interpretacié dels texts. Per a cada home, ell és
jo, i els demés son els altres. Jo, és a dir, el centre del mén, és una posicié central
representada en l'espai, i els altres, o sigui, unes parcel-les de I'univers de major o
menor consideracié segons estiguin més o menys proximes al jo, sén en gran part
casos completament nuls. Fins i tot un home pot traslladar la seva posici6 central
fora de si mateix, en un altre ésser huma, conegut per ell o no, i dipositar en ell el seu
tresor i el seu cor. Weil expressa una idea que és bastant dificil de comprendre. Es
tracta de la inversié de subjecte del jo i I'articula de la segiient manera: «Només pot
haver-hi unitat si el pensament aconsegueix per tot allo que abraga una operacié

analoga a la que fa possible percebre I'espai reduint al seu rang les il-lusions de la

61 «Mon Dieu, pourquoi m’as-tu abandonné?»
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perspectiva»®? (IPC, p. 137). Per tant, cal reconeixer que el centre del mén no és una
cosa que estigui dins del mon, sin6 que el centre del mén esta fora del mén, i
d’aquesta manera ningu en el mén no té realment el dret de dir Jo. Cal fer aquesta
renuncia en favor de Déu, per amor a Déu i a la veritat. Es un poder il-lusori que ens
permet pensar en nosaltres mateixos en primera persona, fet que ens ha estat
atorgat per Déu, i aixd ens ha estat aixi perqueé per amor puguem renunciar a ell.
Com bé sabem, només Déu pot dir Jo sdc. Jo séc és el seu nom, i ningd més no pot
tenir aquest nom. Pero aquesta renuncia no significa traslladar a Déu a la posicio
d’'un mateix com el centre del mén, siné que cal veure’l d’acord amb el que diu
Simone Weil com «Sens dubte el significat d’aquesta paraula profunda dels hindus,
que hem d’entendre a Déu al mateix temps com personal com impersonal.»®3 (IPC,
p. 138). Unicament renunciant auténticament al poder de pensar-ho tot en primera
persona pot 'home adonar-se que els homes sén els seus semblants. I aquesta
rendncia no és res més que I'amor a Déu, independentment que el nom de Déu
estigui o no present en el pensament. Aquests contraris que tenen I'amistat sén jo i
I'altre, dos contraris tant oposats que és Unicament a través de Déu que mantenen
la unitat. D’aquesta manera, Jesucrist és el mediador. Déu sempre és el mediador,
per tant tota amistat auténtica passa per Jesucrist. Tot i aixi, hi ha una altre classe de
rendncia que no passa pel Jo, i que es deu a un tipus d’amistat concreta, que és
precisament quan parlem de Nosaltres. En aquest cas, Déu no intervé. Per aixo, en el
Nosaltres no es pot donar I'amistat ni la mediacié i, d’aquesta manera, com ja feia
Platé, la col-lectivitat és considerada com un animal. Es una trampa molt perillosa i

és molt habitual que passi en les religions.

El punt d’equilibri que existeix entre la voluntat de '’home i la necessitat universal
és respecte de les relacions dels homes amb el mén el que la justicia natural és
respecte de les relacions entre els homes. Es a dir, és obligatori esforcar-se per
obtenir-lo quantes vegades sigui possible en qualsevol activitat humana. Per tant, la
tasca del legislador és la de promoure, en la mesura que sigui possible, les imatges

naturals de les virtuts sobrenaturals dins de la vida social. Aquest equilibri actiu

62 «Il ne peut avoir unité que si la pensée acomplit pour tout ce qu’elle embrasse une opération
analogue a celle qui permet de percevoir I'espace en rabattant a leur rang les il-lusions de la
prespectives»

63 «C’est la sans doute le sense de cette parole profonde des Hindous, qu'il faut concevoir Dieu a la
fois comme personnel et comme impersonnel.»
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entre els homes i la necessitat universal, unit a I’equilibri de les forces necessaries
entre els homes, constituira la felicitat natural. La felicitat natural no té un valor
autentic més que quan ve a afegir-se a ella una perfecta alegria fruit del sentiment
de bellesa. De totes maneres, I’equilibri que existeix entre la voluntat de I'home i la
necessitat en la acci6 metodica solament és una imatge; la voluntat humana és
senzillament un fenomen més entre tots els que es troben sotmesos a la necessitat.
La prova és que la necessitat mateixa comporta uns limits, i només l'infinit és el que
queda fora de I'imperi de la necessitat. Weil diu que aquesta idea de la necessitat

pura i condicional és 'objecte de les matematiques.

Per molt que I'home s’hi esforci, aqui a baix no és més que un esclau d’unes forces
sobrenaturals que el superen infinitament. Aquesta forca governa el moén i obliga
tothom a obeir-la per igual. Aquesta forca és precisament el que ’home coneix com
a necessitat. Si acceptem aleshores la coexisténcia dels éssers i de les coses,
aleshores no tindrem desig de domini i riquesa, perque el poder ila riquesa no tenen
altre objectiu que el de velar la coexistencia i destruir tot allo distint a un mateix. El
primer dels aprenentatges que aquesta contemplacié ens proporciona és el de no
escollir, el de consentir per igual l'existencia de tot, quan existeix. Aquest
consentiment universal és el mateix que una renuncia, i aixd0 fa que qualsevol
afeccio, per petita o legitima que sembli, signifiqui un obstacle per la contemplacié.
Per aixo0 cal recordar que Déu es troba present en totes les coses i éssers, i que la
seva voluntat creadora s’ha d’identificar amb el nostre consentiment. La bellesa és
un misteri, pero és un fet. Tots els éssers, inclosos els més vils, reconeixen el poder
de la bellesa, tot i que molt pocs s6n capacos de distingir-la i menys encara
d’utilitzar-la. A més, en aquest mon, la bellesa commou més intensament com més
evident es manifesta la seva necessitat, és a dir, com en els plecs que la gravetat
incrusta en les muntanyes o en I'aigua del mar, o el curs de les estrelles, etc. També
en les matematiques pures la bellesa resplendeix en la necessitat. Per tant, la

necessitat és tant bellesa com obediéncia.

Finalment, parlarem d’una de les aportacions realment originals de Simone Weil.
Segueix considerant que tot I'univers creat és una massa compacta on, de tant en
tant, hi sorgeixen punts lluminosos que manifesten allo sobrenatural de I'anima de

les criatures, d’aquells éssers que raonadament estimen Déu i que estan decidits a
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obeir-lo. I encara més, Weil ens diu que tot allo que no obeeix Déu no és més que una
massa obscura i compacta, éssers que viuen enganyats, ja que realment ells també
estan obeint, i ho fan de la mateixa manera. Ho afirma Weil amb un exemple: una
pedra cau per la propia gravetat. En una meravellosa comparacio, Weil diu que fins
i tot per a aquells que no obeeixen 'amor divi, que creuen en el lliure albir i en les
il-lusions del seu orgull, dels seus desafiaments, de les seves revoltes, tot aix0o no s6n
més que fendmens tant rigorosament determinats com la refraccié de la llum. Es a
dir, tot obeeix a Déu i tot li pertany en un ordre de bellesa perfecte, i saber aixo de

veritat és tan perfecte com el mateix Déu.

En l'article que es presenta a la revista L’Herne ¢* de 'autor Bernard Saint -Sernin
sobre el comentari que fa Simone Weil del Timeu ens ajudara a posar en perspectiva
el text que hem tractat amb anterioritat. Saint-Sernin es pregunta per que Simone
Weil pren com a objecte de meditacié Plato, i respon amb les seves mateixes
paraules: «no és un home que hagi trobat una doctrina filosofica. A diferencia de
tots els altres filosofs [...], repeteix constantment que no ha inventat res, que només
segueix una tradicid, que de vegades ell anomena i de vegades no. Cal creure la seva
paraula»®>(L’Herne, 2014, p. 120). Com ja hem vist anteriorment, Saint-Sernin
insisteix en la idea que tenia Weil sobre que Platé era un mistic, i que per ella

representava la recerca de com I'esperit huma pot retrobar els pensaments de Déu.

En el comentari del text del Timeu de Weil, Saint-Sernin diu que una idea molt
interessant és la de la Creacid. En aquest cas, la posicié contradiu la de Moeller, ja
que, d’acord amb Weil, el demiiirg de Platé no crea pas el mén, siné que 'ordena. Es
a dir, el moén té un autor que actua de la mateixa manera que I’'artista, idea que ja
hem vist abans estudiant el text de Weil. Aqui, ens trobem amb la idea de «la
universalitat al principi de causalitat»®® [ Timeu, 27a]. I en aquesta causalitat, Saint-
Sernin afegeix que el terme que utilitza Plat6é de causalitat no designa un procés

impersonal, sin6 I'accié d’'un Déu artista. Plat6 parla del terme grec masculi aitiov

64 Saint- Sernin, B. (2014) «Simone Weil, Lectrice du Timée», L’Herne, Simone Weil, Paris: Editions
de L'Herne, p. 120

65 «c’est ne pas un homme qui a trouvé una doctrine philosophique. Contrairement a tous les autres
philosophes [...] il répete constantment qu’il n’a rient inventé, qu’il ne fait que suivre une tradition,
que parfois il nomme et parfois il non. Il faut le croire sur parole»

66 «]'universalité au principe de causalité»
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designar I'autor d’'una obra d’art, en lloc del femeni aitia que seria el terme grec usat
per designar una causa. Aquesta idea, per tant, es desajusta bastant a la replica que
fa Moeller, que el Déu de Weil es tracta d'un Déu impersonal. Certament potser no
s’'identifica amb la idea d’'un Déu cristia personal més estesa, pero en qualsevol cas

no es contradiu amb la idea de Weil que té al comentar el Timeu.

Un altre tema interessant al que presta atencié Saint-Sernin és ’analogia que fa Weil
sobre Plato i la Trinitat. En qualsevol cas, aquesta és una idea propiament original
d’ella, i per alguns autors dificil d’entendre, pero, d’alguna manera, es poden trobar
similituds en pensaments que d’alguna manera podrien estar a les antipodes els uns
dels altres, cosa que és una de les caracteristiques propies del pensament de Weil.
Per Saint-Sernin, Weil veu un model que és la font de la inspiraci6 transcendental,
en qué el Creador correspon igualment al Pare, que és ’Anima del Mén, al Fill i al
Model, que és I'Esperit Sant. [ aquest model, igualment, és un ésser vivent i no una
cosa inanimada. Weil veu en Platé que ofereix un relat versemblant sobre la
cosmologia cientifica en el Timeu, i aquest relat ha servit a molts autors Cristians

posteriors, com Sant Agusti, per explicar la fe cristiana.

Una de les preguntes que es fa Saint-Sernin és com és que aquest Déu Artista-Pare
del Timeu, enlloc de prendre la veu de I'épica, tan estesa a Grecia, pren la veu del
matematic. Es tracta d’'una qiiesti6 molt interessant, que subratlla tota la
metodologia dialectica Platonica. Pero en el cas de donar explicaci6 a la creaci6 del
mon, per part de Platd, Saint-Sernin ens comenta que Plat6 pretén demostrar les
operacions per les quals es constitueix 1'Univers, i per aixo fa us de la Ciéncia.
Demostra que si considerem la ciencia, i més concretament el seu naixement, la
ciéncia és la intenci6 de retrobar ’accié de Déu en la Creaci6é del mén. I, d’acord amb
Weil, la filosofia de Platé no és res més que un acte d’Amor cap a Déu, la qual cosa
esta relacionada amb el fet que la ciéncia, i més concretament les matematiques, no
és res més que un acte d’amor per explicar la Creaci6. Pero cal afegir-hi aqui la
discussi6 sobre les coses eternes, en Platd, seguint la traducci6é de Weil: «kDe manera
que per la unitat era semblant a I’ésser viu absolut, per aquest motiu la creacié no

va crear dos universos ni un nombre infinit, si més no, aquest tnic cel, fill anic
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(novoyevn)»®7 [Timeu 31b] (L’Herne, 2014, 121). I sobre el coneixement de les
idees eternes, en la lectura del Timeu feta per Weil, sn aquelles idees que penetren
en el mon sensible com I'astronomia, les matematiques i la musica, que expressen,
gracies a la geometria, la constitucié ultima d’allo real i la transformacié dels
elements. Aquestes idees, per tant, no sén produides per ’home, sin6 que les capta
a través de la seva percepcié visual, de manera que no es pot parlar d’'una ruptura
de l'esperit i del cos, siné d’'una necessaria cooperacié d’ambdés perque sigui
possible la ciencia. Aquesta cooperacié és necessaria, ja que la constitucié de la
ciéncia no és igual que la constitucié de 'experiéncia. La ciéncia es basa en una série
de casos artificials, creats per I'home, que es regulen gradualment per explicar
precisament aquelles situacions més complexes i concretes de l'experiéncia. |
aquesta experiencia és descrita, segons Weil, en el Timeu, com «la sensaci6
irracional (aioc8noewg dAdyov)»®8 [Timeu, 28a]. Es a dir, 'experiéncia no és teorica,
de manera que cal penetrar en I'espai corporal on es forma l'opinié per saber quin

és el cami correcte.

Saint-Sernin, pero, indica que Platé és un pessimista, ja que diu que és impossible
que el mal desaparegui. D’acord amb la traduccié de Weil: «Perque cal que sempre
hi hagi alguna cosa més o menys contraria al bé»®° [Teetet, 176c] (L'Herne, 2014, p.
122). Per tant, la tasca de la filosofia és precisament la de distingir aquelles opinions
falses de les veritables i, en la mesura que sigui possible, aquelles opinions veritables
s’han de convertir en coneixements cientifics. D’aquesta manera, Platé reconeix que
el nostre coneixement de la naturalesa no es solid, ja que no podem arribar a
entendre el agregats que nosaltres percebem dels processos elementals, que s6n
subjectes a les nostres conjectures teoriques sobre el foc, ’aigua, I'aire i la terra. No
ens aclareixen les constatacions practiques que emanen del treball dels metalls, de
I'argila o d’altres artesanies. Anar cap a la veritat és aproximar allo real tancant-ho
en relacions intel-ligibles. Com és possible escollir aquelles que tenen un valor
representatiu. Per arribar a la intel-lecci6 cientifica de I'univers, Weil observa que

una conversié del nostre ésser és necessaria, una Gracia que no és rebutjada mai per

67 «Afin que par la unité il fit semblable a I'etre vivant absolu, pour cette raison le creature n’a pas
créé deux univers ni un nombre infini, mais, ce ciel-ci, unique, fils unique (povoyevng)»

68 «la sensation irraisonée (aiocOMoewg GAdyou)»

69 «Car il est nécessaire qu'il y ait toujours qualque chose qui soit plus ou moins contraire au bien»
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aquells que busquen amb amor la realitat. Pero aixo és només possible si es limiten

els mitjans intel-lectuals.

Com ens podem preparar per rebre aquesta «Gracia divina»’? [Rep. , VI, 493a]
(L’Herne, 2014, 212)? Per una decisi6é que Plat6 compara a un vot que apareix en el
Timeu (51d), tracta 'acte personal pel qual els homes escullen distingir entre
intel-lecte i opinio. «Ara bé, si I'intel-lecte (voiUic) i 'autentica opinié (86&a GA161|g)
son dos generes diferents, aquests objectes invisibles existeixen per si mateixos;
Aquestes son les idees que els sentits no poden percebre, sin6 només per
l'intel-lecte»’! [Timeu, 51d] (L'Herne, 2014, 122). Allo que s’anomena com a vot, és
a dir, que la persona arrisca, que a fi de comptes a través de les peripecies d'una
llarga durada, lligara una unié entre la ciencia i la percepcid. Aquesta és, en tot cas,
la definici6 del «coneixement perfecte»: «La barreja (kpdolg) de la sensaci6 i de
'intel-lecte, es fusionen fins al punt de convertir-se en un»72 [Lleis, 961c]. Platé sap
que aquesta mescla no és compresa pels seus contemporanis, i que potser mai no ho
sera per la resta de la humanitat. La nostra ignorancia és un mal incurable, degut a
la finitud de la nostra intel-ligencia i de la brevetat de la vida. No obstant, aquesta no
és una raé que faci que aquesta mancanca es converteixi en una malaltia de I'anima.
Segons Saint-Sernin, el Timeu és 'equivalent de la Critica de la Raé Pura de Kant.
Mentre que el Timeu intenta posar la cosmologia i I'antropologia sota la forma d’un
sol discurs, Weil reconeix la legitimitat del model dramatic per descriure la condicié
humana. I ho fa amb el seu testimoni tot evocant la Iliada, i 'Antigona de Sofocles.
Weil no esta en desacord amb el Timeu, ja que Platé insereix el mite de I’Atlantida.
Aquesta representacié de la doble accié s’explica pel fet que, tal i com comenta

Aristotil en el seu De Anima, 'estudi de I'anima «pertany al metge»’3[403a].

La imatge és un obstacle, diu Saint-Sernin. Efectivament, nosaltres no percebem

algunes realitats, com «el tipus de lloc, receptacle i com a nodridora de tot

70 BeoD polpav

71«0r, si l'intellection (nous) et 'opinion vraie (doxa aléthés) sont deux genres distincts, ces objects
invisibles existent en soi; ce sont les idées que nous ne pouvons percevoir par les sens, mais
seulement par l'intellect»

72 «La mélange (krasis) de la sensation et de 'intellection, fusionnant au point de ne plus faire
qu’un»

73 «appartien au physicien»
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naixement»’4 [Timeu 49a]; efectivament, com diu Weil, «intel-lecte bastard, no
sensible, dificilment objecte de creenca; cap al qual nosaltres veiem en somnis quan
diem que tota realitat té necessariament un lloc i ocupa un espai pero aquest no esta
ni a la terra ni al cel no és res»’>(0C. IV. 2, p. 513). A continuaci6, Weil comenta un
passatge enigmatic del Timeu, on s’analitza el rol ambigu de les imatges en el
coneixement de les realitats naturals: «<som incapacos a causa d’aquest tipus d’estat
de somni de distingir-los nitidament i de dir que és veritat»’® [Timeu, 52c]. Hi ha,
doncs, el perill que les nostres eleccions estiguin alterades per la imaginacid, per

tant hi ha la necessitat d’analitzar ’anima mortal i la seva relacié amb el Saipwv.

Saint-Sernin continua comentant el que Simone Weil explica en el seu comentari
sobre I'anima mortal i el daipuwv. Weil diu que sense una analisi de I'anima, les
dificultats del discurs racional sobre l'univers no es comprén. Per treure’ns les
imaginacions erratiques ens cal substituir el govern de ferro del nostre Jo Mortal, per
un govern d’or d’'un esperit que anima a la recerca de la Veritat, és a dir, a 'atencid
de l'univers. Concebut d’aquesta manera, l'antropologia és la iniciacié a la
cosmologia. Plat6 suggereix que conduir la percepcié a la seva realitzacié exigeix
una transformacio6 del nostre ésser. « L’anima, puntualitza Simone Weil, pot girar la
seva mirada cap a Déu, per tant, ha de girar totalment les coses que naixen i que es
marceixen, que canvien les coses temporals. Completament; que compren la part
sensible carnal de I'anima que esta arraigada en coses sensibles i treu la vida. Cal
desarrelar. Es una mort»”7 (OC.1V. 2, p.93). Weil afegeix «L’imitador perfecte de Déu
primer es desencarnaidesprés s’encarna»’8 (OC.1V. 2, p.101). Efectivament, precisa
en el mite de la caverna [Rep., VI, 514a-516c] aquell que surt «]...] al final, penso que
ell podria veure cara a cara i contemplar el sol, no la seva imatge en les aiglies o en

d’altres llocs, sin6 el sol ell mateix en si mateix , en el seu lloc apropiat tal qual

74 «I'espece de lieu, receptacle et comme nourrice de toute naissance»

75 «intellection batarde, non sensible, a peine objet de croyance; vers laquelle nous regardons en
songe quand nous disons que toute réalité a nécessairement quelque lieu et occupe une place, et
que ce qui n’est ni sur terre ni dans le ciel n’est rient»

76 «nous sommes incapables, du fait de cette sorte d’état de réve, de les distinguer nettement et de
dire ce qui est vrai»

77 «L’ame, note Simone Weil, por tourner son regard vers Dieu, doit donc se détpurner tout entiere
des choses qui naissent et périssent, qui changent, des choses temporelles(équivalence exacte).
Tout entiére; donc compris la Partie sensible, charnelle de 'aAme, qui est enracinée dans les choses
sensibles et puise la vie. Il faut déraciner. C’'est une mort»

78 «Le parfait imitateur de Dieu d’abord se désincarne, puis s’incarne»
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és»79(0C. IV. 2, p.95) Per tant 'univers real estant aixi comentat «Per tant, heu de
descendir, cadascu de vosaltres al seu torn, a la residencia comuna per a tots i

acostumar-vos a mirar dins de les tenebres»8°[Rep. VII] (OC.IV. 2, p. 100).

L’'individu i la humanitat viuen aquesta transformacié com una mescla de
desarrelament i adheriment. A la Republica, les Lleis i el Timeu, hi ha nombroses
indicacions sobre la forma en que I'anima mortal pot ser educada per tal d’unir-se
juntament amb el daimon que Déu ha atribuit a cada un de nosaltres. Aquest tema
és omnipresent en I'obra de Simone Weil, i és la clau del principi de L’Enracinement,
en que ella analitza les necessitats de 'anima. Convertir-se en guardia de la ciutat no
és una eleccid facil, ja que I'accié6 d’abandonar la causa per part del ciutadans
constitueix un perill permanent en la democracia, que resulta ser el més exigent de
tots els regims. En el Timeu, el daimon representa, d’acord amb Simone Weil,
I'esperit d’aquell que ha sortit de la caverna i retorna. El daimon, segons Saint-
Sernin, designa més que un subjecte, un itinerari. La missié del daimon és doble:
arrencar l'individu de la seva anima mortal i arrelar la seva anima divina en el cos.
Sé6n dues operacions dificils que impliquen un esfor¢ huma i I’ajuda de Déu. Cal, en
efecte, que s’institueixi una harmonia entre els ritmes humans constantment
perturbats i els ritmes regulars del 'univers, d’acord amb el consell «No es pot
moure mai l'anima sense el cos, ni el cos sense I'anima, de manera que, defensant-se
I'una contra l'altra, aquestes dues parts mantenen I'equilibri i la salut »81 [Timeu,
88b] (OC.1V. 2, pp 536). L’anima mortal esta permanent afectada pel moén exterior,
rep les batzegades i els recolzaments, en aquests canvis incessants cal introduir-hi
I'ordre: «Agitant amb mesura les qualitats i els organs corporals que es movien en

desordre, substituirem les parts en el seu ordre d’afinitat natural les unes amb les

79 «a la fin je pense il pourrait voir face a face et contemplar le soleil, non pas son imatge dans les
eaux ou dans d’autres endroits, mais le soleil lui-méme, en lui-méme, en sont lieu proper, tell qu'il
est»

80 «Vous devez donc redescendre, chacun de vous a son tour, dans la demeure commune a tous, et
vous accoutumer a regarder dans les tenebres»

81 «Ne jamais mouvoir 'ame sans le corps, ni le corps sans lame, afin que, se défendant I'une contre
'autre, ces deux partie gardent leur equilibre et leur santé»
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altres, amb conformitat al que hem dit abans de 1'Univers.»82 [Timeu, 88e] (OC. IV.

2, p.538)

Per concloure el comentari de Saint-Sernin, el Timeu de Simone Weil sent la
presencia de Crist, no li costa veure el sol de cara, ja que esta habitat per aquell que
ha creat el sol. Es un Timeu cristic que retorna d’entre els homes. Després d’haver
albirat la Veritat, el transporta a la manera de fer dels seus companys. Pero la
recepcié de les idees Veritables, en el cor huma, no li s6n propies, i Weil aleshores
escriu: «Naixem i vivim en la mentida»83(OC. IV. 2, p. 96). Sortir d’aquesta opini6
requereix una transformacio6 radical del nostre ésser, aniquilant el nostre Jo. Per
tant, 'home oblida sovint que les idees no sén veritables, si no és que séon
considerades com els propis pensaments de Déu i no de produccié humana. La tasca
que ha de fer el politic és dificil, ja que cal que 'opinié publica accepti les veritats
que ell veu, transformant-les de manera que segueixin sent veritables, fins i tot sense
el seu aparell cientific. «<L’art de transposar les veritats és un dels més essencials i
menys coneguts. [...] Per practicar-lo, heu d’estar al centre d’'una veritat.»8*( L'Herne,
2014, p. 124). Pero aix0 no és suficient: «La politica té una afinitat molt estreta amb
I'art », com ell, exigeix «composicié simultania en diversos plans»8>( L'Herne, 2014,
p. 125). Aix0 vol dir que la politica no solament ha d’aclarir, siné que ha de vencer
les resistencies particulars, tal i com diu Platé en les Lleis [839d] la for¢ca de la
incredulitat. La incapacitat de confiar amotia impedeix 'accés a la veritat, ja que
sense aquesta confianga entre les persones, la veritat no es comunica. Fer referencia
al Timeu és, per tant, afirmar que el racionalisme és un itinerari mistic que restitueix
fidelment els processos naturals, que sén les accions de Déu, d’acord amb la lectura

de Saint-Sernin del text de Weil.

82 «Agitant en mesure les qualités et les organes corporals qui se mouvaient en desordre, on en
replacera les parties dans leur ordre d’affinité naturelle les unes par rapport aux autres,
conformement a ce que nous avons dit plus haut de I'Univers.»

83 «Nous naissons et vivons dans le mensonge»

84 «L’art de transposar les vérités est un des plus essentiels et des moins connus.][...]pour les
practiquer, il faut a’étre placé au centre d'une vérité.»

85 «La politique a une affinité tres étroite avec I'art”, com ell, ella exigeix la “composition simultanée
sur plusieurs plans»
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3. Interpretacid de Simone Weil sobre El Convit de Platd

Ens centrarem en el comentari que fa Simone Weil sobre El Convit de Platé. Es tracta
d’un dels capitols més importants d’aquesta tesi, ja que precisament el tema que ens
ocupa és la interpretaci6 que fa Weil del Convit. Com hem anat fent al llarg d’aquest

treball, continuarem sobre el text de les Intuitios pré-chrétiennes.

Com ja és habitual quan es fa lalectura del Convit, se’ns indica que es tracta del dialeg
de Platé sobre I’Amor, entes com I'Eros, pero Weil ens recorda que cal que no
oblidem que el dialeg del qual ens parla és de la divinitat que porta el nom d’Eros.
Es important tenir en compte aixd perqué no és una altra forma de demostrar el que
ens ha dit Périllié sobre la lectura weiliana de Plat6: que és molt literal i que procura

llegir la paraula platonica tal i com esta escrita.

Seguidament seguim en la interpretacié de Weil, que ens fa fixar-nos que el discurs
d’Aristofanes té una inspiracié clarament orfica, on mostra ’Amor com si fos «le
germe du poussin»®® (IPC, p.41). De nou, recordem la interpretacié de Périllié, és
molt possible que Weil, per haver llegit Boulanger®8” sobre el Cristianisme i I'orfisme,
rapidament hi veiés una relaci6 entre el discurs d’Aristofanes i I'Orfisme; i s’entreté
llargament a explicar-nos el motiu pel qual és important aquesta comparacié. Per
aix0, ens indica que ’Amor és el mateix que I’Anima del Mén, que ja hem vist en el
capitol anterior i que, per tant, seguint amb la seva propia retorica, es tracta del
mateix Fill de Déu. De la mateixa manera, ens indica que és significatiu que
Aristofanes sigui precisament també un dels oradors del Convit, i és encara més
curiés que el seu discurs sigui un dels més bells. Resulta curiés perque és
precisament Plat6 qui hauria de tenir fortes reticéncies contra Aristofanes, ja que no
cal oblidar que precisament les seves burles cruels foren les que van ajudar a la

condemna de Socrates. Pero en qualsevol cas, Weil creu que si Plat6 vavoler incloure

86 Es tracta del grell de 'ou, que és un pic de sang que es troba en el rovell de I'ou fecundat. Pero
també pot ser traduit per llavor en el sentit moral. (Diccionari Catala- Valencia-Balear, Institut dels
Estudis Catalans) http://dcvb.iec.cat/inici.asp

87 Boulanger, A. (1925) Orphée. Rapports de l'orphisme et du cristianisme. Paris: F. Rieder et Cie
éditeurs
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Aristofanes en el dialeg fou precisament per «’'amour et I'oeuf du Monde» (IPC, p.
41).

Weil ens fa adonar en el seu comentari que en la lectura del discurs d’Aristofanes hi
trobem certes similituds amb el discurs d’Esquil en el seu Prometeu Encadenat.

De la mateixa manera, com qualsevol interpret del Convit, Weil ens diu que es parla
molt de vi. I no és fins a I'arribada d’Alcibiades, embriagat al final del dialeg, que se
subratlla el paral-lelisme entre Socrates i un Sile®8, adorador de Dionis, quan
finalment es posa tot el dialeg en 'advocaci6 de Dionis que, per Weil, d’acord amb la
doctrina pitagorica que hem comentat anteriorment, es tractaria també d’Osiris i de

Jesucrist.
Ara el que farem seguint amb el relat de Simone Weil és analitzar els diferents
discursos d’acord amb cada un dels oradors, no obstant aixo Weil descarta comentar

els discursos de Fedre i de Paussanies.

3.1 Comentari del discurs del metge Eriximac per Simone Weil

Els passatges del discurs d’Eriximac que Simone Weil destaca s6n els segiients:

« Aquest Déu gran i meravellds influeix en tot, tant en les coses humanes com

en les coses divines.» 89 [186b] (IPC, p. 42)

«Les coses més hostils i contraries sén el fred per la calor, 'amargor per la
dolcor, la sequedat per la humitat i aixi successivament. Després d’aprendre
a produir amor i acord en aquestes coses, el nostre avantpassat Esculapi va
formar el nostre art. Aixi tota la medicina esta dirigida pel déu Amor, aixi com
també la gimnastica i I'agricultura. Per la musica, és for¢a evident que és més
del mateix ... A partir del que és inicialment divergent, és a dir, de I'agut i el
. ) . s AT
greu, quan es fan proporcionals, ’harmonia és com un acord de veu i I'acord

de veu és una certa proporcio.

88 un Sile adorador de Dionis
89 Ce Dieu grand et merveilleux influe sur tout, et dans les choses humaines et dans les choses divines
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De la mateixa manera, el ritme es produeix des de la lentitud i la rapidesa,

inicialment divergents, i després proporcionals.»?? [186d] (IPC, p.42)

« A aquests contraris, la musica, aixi com d'altres la medicina, imprimeixen
la proporci6, creant aixi I'amor i I'acord mutu; i la musica és la ciencia de

I’amor en I'ambit de I'harmonia i del ritme.»°1 [187b-c] (IPC, p.42)

« I amés tots els sacrificis i tot allo que tracta d’inspiracio profetica, és el que
constitueix I'associacié6 mutua dels déus i dels homes, no es refereix a cap
altra cosa que a la seguretat i la salut del que pertany a ’Amor. Perque tota
impietat es produeix quan no es busca complaure a ’Amor ordenador, quan
hom no I'honora, quan no se’l venera en les seves accions; sind l'altre, amor
que ordena, quan un no I’honora, quan un no el venera en tota accié; pero
'altra, 'Amor de 'excés... El que s’assigna a la inspiracié profetica és el
treball d’amistat entre déus i homes mitjanc¢ant la ciéncia dels amors humans
en la seva relacié amb la justicia i la impietat. L’Amor ordenador és I’Amor

divi, 'Amor de 'excés és '’Amor demoniac.»°2 [188b] (IPC, p. 43)

« L’amor que té la seva perfeccié en el bé amb la moderacié i la justicia,

aquest, ja sigui amb nosaltres o amb els déus, posseeix la poténcia suprema i

9%0«Les choses les plus ennemies et contraires sont le froid pour le chaleur, I'amer pour le doux, le
sec pour humide et ainsi de suite. C’'est apres avoir appris a produire en ces choses 'amour et
I'accord que notre ancétre Esculape a constitué notre art. Ainsi toute la médicine est dirigée par le
dieu Amour, comme aussi la gymnastique et I'agriculture. Pour la musique, il est tout a fait
manifeste qu’il en est encore de méme... A partir de ce qui est d’abord divergent, a savoir l'aigu et le
grave, quand ensuite ils sont mis en proportion, 'harmonie est comme un accord de voixet 'accord
de voix est une certaine proportion.

De méme le rythme se produit a partir du lent et du rapide, d’abords divergents, puis mis en
proportion»

91 «A ces contraires la musique, comme a d’autres la médecine, imprime la proportion, créant ainsi
I'amour et 'accord mutuel; et la musique est la science de 'amour dans le domaine de I'harmonie et
du rythme»

92 «Et encore tous les sacrifices et tout ce dont s’occupe 'inspiration prophétique - es c’est cela qui
constitue I'association muttuelle des dieux et des hommes - ne concerne pas autre chose que la
sécurité et la santé de ce qui appartient a I’Amour. Car toute impiété se produit quand on ne
cherche pas a plaire a '’Amour ordonnateur, quand on ne I'honore pas, quand on ne le vénére pas
en toute action; mais I'autre., '’Amour ordonnateur, quand on ne ’honore as, quand on ne le vénere
pas en toute action; mais l'autre, I'’Amour de la démesure... Ce qui est assigné a I'inspiration
prophétie est ouvriere d’amitié entre les dieux et les hommes par la science des amours humaines
dans leur rapport avec la justice et I'impiété.

L’Amour ordonnateur, c’est '’Amour divin, 'Amour de la désmesure, c’est '’Amour démoniaque.»
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ens prepara una felicitat completa, fent-nos capacos de camaraderia i
amistat entre nosaltres i amb aquells que valen més que nosaltres, els

déus.»?3 [188d] (IPC, p.43)
Weil expressa que aquesta comparacié de I'Eros amb un metge és la mateixa que

feia Jesucrist quan deia que era un metge que estava alla per poder curar el pecat

original.

3.2. Tensid prometeica en el discurs d’Aristofanes

« L’amor és entre els déus és el més amic dels homes, el seu defensor i la
medicina dels mals en que la curaci6 seria per 'especie humana la felicitat

suprema.»’* [189d] (IPC, p. 43)

A continuacio6 en el discurs d’Aristofanes, Plat6 ens explicara el pecat original que ha
condemnat els homes i el narra a través d’'un mite que Weil no pot evitar interpretar.
En aquest bell mite s’explica la primigenia felicitat de I'home, i el terrible pecat que
comet i que mereix un castig dels déus. A través del mite, Aristofanes ens explica
que en un primer moment ’home era un ser complet: tenia dues cares, quatre cames
i tenia un moviment circular. Aquesta era la unié perfecte de '’home amb si mateix,
pero el fet de sentir-se tant complert va fer que volgués accedir al cel, on residien el
Déus. Aquesta gosadia arrogant va fer que pequés. Weil recorda que aquest mite té
similituds amb la Torre de Babel o fins i tot amb el Génesi, en que Adam i Eva volien
ser com el mateix Déu. De totes maneres, quan Zeus s’assabenta que els humans
volen accedir al cel, els castiga; pero no pot destruir-los ja que els homes li calen;
perque els honors, sacrificis i culte que els hi prestaven era la forma de preservar la

religio, és a dir la seva propia existencia. El castig que els imparteix Zeus és

93 «L’amour qui a sa perfection dans le bien avec la retenue et la justice, celui-13, soit chez nous, soit
chez le dieux, possede la puissance supréme et il nous prépare une compléte félicité en nous
rendant capables de camaraderie et d’amitié entre nous et avec ceux qui valent plus que nous, les
dieux»

94 «L’amour est parmi les dieux le plus ami des hommes, leur défenser et le médecine des maux
dont la guérison serait pour 'espece humaine la supréme félicité.»
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condemnar els homes sense exterminar-los, tallant-los en dues meitats per aixi

afeblir-els i perque cessi el desordre.

A través d’aquest mite Weil ens refereix a la idea de simbol cOpufoAov. En I'epoca
classica era molt comu que es partis per la meitat un anell o una moneda per donar-
ne l'altre a un hoste o a un amic. Aquestes meitats s’anaven conservant per parts
d’uns i altres de generacio6 en generacid, de manera que segles després, els familiars
dels amics es podien reconeixer. Per aix0, Platé en veu d’Aristofanes, ens diu que
cada un de nosaltres, els homes, no som un home, siné un simbol o una contrasenya
d’'un altre home que busca la seva meitat corresponent, i precisament aquesta
recerca és I’Amor. « Cadascun de nosaltres és per tant, el simbol d'un home que ha
estat tallat per la meitat seguint els plecs i cadasct busca perpétuament el simbol
que li pertany.»?> [191d] (IPC, p. 46). Per aixo, a través d’aquesta lectura podem
entendre ’Amor com no altra cosa que el sentiment de la insuficiencia radical de
I’ésser huma conseqtiencia del pecat. I ens referim com a pecat, perque es tracta d’'un
element hermeneutic weilia; on el desig emanat de les mateixes fonts del ser
procura retrobar-se en la plenitud de 'estat inicial. Weil ens diu, «L’amor és, doncs,
el metge del nostre mal original. No ens hem de preguntar com produir amor en
nosaltres, és en nosaltres, del naixement a la mort, imperiés com la fam, només cal

saber com dirigir-lo.»%¢ (IPC, p.44-45)

Weil recorda que en un himne eleusia a la deessa Deméter hi ha un passatge
semblant, en qué Zeus ha de cedir davant de Démeter perque ella amenaca en aturar
el creixement del blat, cosa que fara que els homes es morin de gana. També ho
vincula al Génesi quan Déu decideix preservar els homes després del sacrifici de
Noe. Per tant, queda indicat el dret de 'home a existir tot i la seva arrogancia. La
seva falta de coratge es deu inicament al fet que déu desitja que I’estimin; de manera
que el sacrifici és I'Gnica finalitat real de I'’home, ja que Déu li concedeix I'existéncia

a ’home perque tingui I'oportunitat de renunciar a ella per estimar-lo.

95 «Chacun de nous est donc le “symbole” d'un homme qui a été coupé en deux a la maniéere des
plies et chacun cherche perpétuellement le “symbole” qui lui appartient»

96 «L’amour est donc bien le médecin de notre mal original. Nous n’avons pas anous demander
comment produire 'amour en nous, il est en nous, de la naissance a la mort, impérieux comme une
faim, nous devons seulment savoir le dirigir.»
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Evidentment, tot el discurs d’Aristofanes esta sotmes a una obscuritat, propia dels
mites orfics, perd de totes maneres, la idea basica és evident: la nostra vocacié
original és la unitatila nostra desventura ve donada per un estat de dualitat originat
per una falta inicial comesa per arrogancia i injusticia. La divisi6 sexual no és més
que un testimoni d’aquest estat de dualitat que constitueix la nostra falta inicial, i on
la unié carnal ve representada com una unié d’enganyosa semblanga. Pero el desig
de voler sortir d’aquest estat de dualitat constitueix la marca de ’Amor que tenim
dins nostre, i aquest déu és I'inic que ens permet arribar de nou a la unitat
representant d’aquest Bé. A més, coincideixen amb les teories de I'amant/amat del
qual parlarem en el capitol 2.2. Weil, conscient d’aix0, ho expressa dient que aquesta
dualitat ve donada perque qui estima no és igual que qui és estimat, és a dir, qui
coneix no és el mateix que el qui és conegut. La materia de I'accié és diferent del
subjecte que la realitza, hi ha doncs una separaci6 entre el subjecte i 'objecte: « La
unitat és I'estat on el subjecte i 'objecte sé6n una i la mateixa cosa, I’estat d’aquell
que es coneix a si mateix i s’estima a si mateix. Pero Déu només és aixi i no podem
arribar a ser aixi només que a través de I'assimilacié a Déu que opera I'amor de

Déu»?? (IPC, p. 46)

« I aquells que passen la vida junt sén els mateixos que no podrien dir el que
volen I'un de I'altre. Ja que no podrien creure que és pel comerg dels plaers
carnals que tenen una joia tan ardent per estar junts, pero és manifest que
I'anima de cadascu vol un altra cosa que no és capac de dir, i ella expressa el

que ella vol com per oracles i enigmes » 8[192c] (IPC, p. 46)

« Si Hefest preguntés ... Alld qué voleu, és arribar a ser absolutament el

mateix 'un amb I’altre, fins al punt de no estar separats ni de dia ni de nit? Si

97 «L’unité est I'état ou le sujet et 'objet sont une seule et méme chose, I'état de celui qui se connait
soi-méme et qui s’aime soi-méme. Mais Dieu seul est ainsi et nous ne pouvons devenir ainsi que par
I'assimilation a Dieu qu’opere 'amour de Dieu”»

98 «Et ceux qui passent leur vie ensemble sont ceux-la mémes qui ne pourraient pas dire ce qu'ils
veulent I'un de I'autre. Car on ne pourrait pas croire que ce soit pour le commerce de plaisirs
charnels qu'ils ont une joie si ardente a étre ensemble, mais il est manifeste que 'ame de chacun
veut autre chose qu’elle n’est pas capable de dire, et elle exprime ce qu’elle veut comme par oracles
et énigmes.»
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és aixo el que voleu, jo us vull soldar i unir-vos en un sol ésser, de manera que
sent dos us convertiu en un, i que tota la vostra vida, sigueu un, tingueu una
existencia comuna. I quan estareu mort, alla en 'altre moén, en lloc de dos,
només sereu un en la mort. Sabem que escoltant aquest llenguatge ningu no
es negaria, seria evident per a tothom que no vol res més, pensaria que ve
d’escoltar una expressié per miracle allo que ell desitjava des de fa temps, és
a dir, estar unit i soldat allo que estima in en lloc de dos ser un. La causa és
que la nostra naturalesa primitiva era aixi. Hem estat éssers sencers. El desig
i la recerca de la integritat s’anomena amor. I a I'origen, jo ho afirmo, érem
una unitat. Ara, a causa de la nostra injusticia, hem estat dividits per Déu.» %°

[192d] (IPC, p. 46-47)

« Tot home ha d’encoratjar a altres a la pietat envers els déus ... de manera
que rebem els béns per a la conquesta dels quals I’Amor és el nostre guiai el
nostre cap. Que ningu no el desobeeixi, tots aquells que s6n odiosos a la
divinitat. Perque si ens fem amics de Déu i si ens reconciliem amb ell, cadasct
rebrem l'objecte dels nostres amors ... Dic aix0 per tots els homes i totes les
dones, és per aquest medi que la nostra espécie sera felig, si complim el
nostre amor, si cadascu obtingues 'objecte dels seus amors pel retorn a la
nostra essencia primitiva. Si aquest és el bé suprem, seguidament i
necessariament entre les coses d’aqui a baix, el bé més gran és el que s’acosta
al maxim, és a dir, que cadascu rebi 'objecte dels seus amors que li és
espiritualment essencial. Per cantar al Déu que opera aixo en nosaltres, és
just que cantem I’Amor, el que actualment ens és util, per sobre de tot guiant-
nos cap allo que ens és propi i que per al futur ens dona plenitud i esperancga,

I'esperancga que si exercim la pietat cap als déus, ens establira en la nostra

99 «Si Héphaistos demandait... Ce que vous désirez, est-ce devenir absolutment une méme chose
I'un avec I'autre, au point de n’étre séparés ni jour ni nuit? Si c’est lace que vous désirez, je veux
bien vous souder et vous unir en un seul étre, de maniére qu’étant deux vous deveniez un, et que
toute votre vie, étant un, vous meniez une existence commune. Et quand vous seres morts, la-bas
aussi, dans 'autre monde, au lieu de deux vous ne seres qu'un dans la mort. Nous savons bien
qu’entendant ce langage aucun ne refuserait, il serait manifeste a chacun qu'il ne veut pas autre
chose, il penseraitqu’ilvient d’entendre exprimer oar miracle cela meme qu'’il désirait depuis
longtemos, a savoir étre uni et soudé a ce qu’il aime et au lieu de deux devenir un. La cause en est
que notre nature primitive était telle. Nous avons été des étres entiers. Le désir et la recherche de
'intégrité a pour nom amour. Et a I'origine, je I'affirme, nous avons été une unité. Maintenant, a
cause de notre injustice, nous avons été divisés par Dieu.»
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essencia primitiva, ens sanara i ens posara en la felicitat i la beatitud. » 100

[193 a-d] (IPC, p. 45)

Weil ens ressalta que Plato, en el discurs d’Aristofanes, a part de I'amor carnal, vol
exaltar 'amor platonic i I'amistat. Aquests elements es troben en una esfera més
elevada i representen aquella unitat primigenia que I’home anhela des del fons de la
seva anima. Pero la vertadera unid, en que I’'home queda totalment dissolt en una
altre anima, iinicament pot ser en Déu. Weil ens diu: « Només en tornar a ser I'amic
de Déu, I'home pot esperar rebre, a l'altre mén, després de la mort, unitat, la
integritat que necessita.»101 (IPC, p. 48). En la interpretacié platonica de l'agrapha
dogmata que hem presentat en aquesta tesi, en la qual ja hem comentat que Weil és
un precursora, podem dir que Platé mai no ho diu tot en els seus dialegs, per aixo

hem de considerar absurda qualsevol temptativa de continuar-los.

Aixi que seguint amb el discurs d’Aristofanes, Plat6é ens explica que un cop '’home
esta partit en dues meitats, Zeus li demana a Apol-lo si els pot girar el cap i els organs
sexuals en la part correcte del cos. Weil comenta que aix0 ens indica que, com passa
en el Timeu, aquest home complert, per Plato, és el mateix que ’Anima del M6n en
si mateixa, i és aleshores quan « conegut i prou estimat, ell mateix per ell mateix, a
la vegada subjecte i objecte» 192 (IPC, p. 48). Platé ens diu que aquell que estima no
sera un, si no és amb aquell qui estima. D’aquesta manera seran Unics i no podran

ser altra cosa que subjecte i objecte alhora.

100 « Tout homme doit encourager chacun a la piété envers les dieux... afin que nous recevions les
biens pour la conquéte desquels I’Amour est notre guide et notre chef. Que nul ne lui désobéissent,
tous ceux qui sont odieux a la divinité. Car si nous devenons amis de Dieu et si nous sommes
réconciliés avec lui, nous recevrons chacun I'objet de nos amours... Je dis cela pour tous les hommes
et toutes les femmes, c’est par ce moyen que notre espéce deviendrait bienhereuse, si nous
accomplissions notre amour, si chacun obtenait 'objet de ses amours par le retour a notre essence
primitive. Si c’est la le bien supréme, il s’ensuit nécessairement que parmi les choses d’ici-bas le
plus grand bien est celui qui s’en aproche le plus, a savoir que chacun regoive I'objet de ses amours
qui lui est spirituellement essentiel. Pour chanter le Dieu qui opére en nous cela, il est juste que
nous chantions I’Amour, lui qui actuellement nous est utile par-dessus tout en nous guidant vers ce
qui nous est propre, et qui pour 'avenir nous donne la plénitude et 'espérance, 'ésperance que si
nous exercons la piété envers les dieux, il nous établira dans notre essence primitive, nous guérira
et nous mettra dans la félicité et la béatitude.»

101 «C’est seulment en redevenant 'ami de Dieu que 'homme peut espérer recevoir, dans 'autre
monde, aprés la mort, unité, I'integrité dont il a besoin.»

102 «connu et suffisament aimé lui-méme de lui-méme, a la fois sujet et objet»
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Weil ens afegeix que aquesta integritat és tinica de Déu i que 'home tinicament pot
participar-hi mitjancant la unié amorosa amb Déu. Aixi que, considerant el mite
d’Aristofanes, Eros ha de ser per for¢a un déu redemptor. I per tant, el déu
redemptor per excel-lencia no és altre que Prometeu, ja que ens indica la relaci6é que
hi ha amb Eros, la qual es fa palesa sobretot en el discurs d’Aristofanes, quan utilitza
com a epitet d’Eros dient que és «el més amic dels homes»193 (IPC, p. 49), el mateix
que utilitza en la seva tragédia Esquil. L’epitet que acompanya Prometeu és « que és
amic dels homes, que estimava massa els mortals, fins i tot que els venerava

massa»1% (IPC, p. 49)

3.3. Plenitud de la bellesa en el discurs d’Agatd

En aquesta frase d’Agat6 del seu discurs, ens equipara Eros amb Zeus i ho fa a través
de I'is de superlatius relatius enlloc d’absoluts, «Afirmo que entre els déus, I’Amor

és el més felic, el més bell i el més perfecte»105 [195a] (IPC, p. 49)

« No camina sobre dur, sin6 tendre ... Perque estableix la seva resideéncia en
els cors i les animes dels déus i dels homes i no pas en totes les animes .; si
en troba que té un caracter dur, es dirigeix cap a aquella que el caracter és
tendre, i s’hi estableix alla mateix ... Es per tant, molt jove i molt delicat, a més
a més la seva substancia és fluida. Ja que un altre jove i molt delicat, a més a
més la seva substancia és fluida. Perque altrament no seria capag d’insinuar-
se per totes bandes i a través 'anima tota sencera, i no podria passar
desapercebut com ho fa d’'una materia dura. Una granada prova que té per
essencia la proporcid i la fluidesa, és la bellesa de la seva forma, bellesa
incomparable segons 'opinié universal, perque hi ha una guerra perpetua
entre la deformitat i I’Amor. La bellesa del seu color es indicada per el seu
habitatge entre les flors, perque I’Amor no es posa sobre un cos, o sobre una

anima ni en qualsevol altra cosa que sigui sense flor que hagi perdut la flor,

103 «]e plus amis des hommes»
104 «qu'il estami des homes, qu’il a trop aimé les mortels, méme qu'il les a trop vénérés.»
105 «J’affirme que parmi les dieux, I’Amour est le plus hereux, le plus beau et le plus parfait»
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sino tots els llocs embellit de flors i de perfums, és alla on es posa i roman.»

[195d] 19 (IPC, p. 50)

Tal i com ens indica aquest fragment del discurs d’Agaté, I’Amor és representat con
un infant, representacié molt comuna en la tradicié. Per exemple, trobem I'angel de
Sant Valenti. Aixi mateix, Agat6 critica el discurs de Fedre, ja que utilitza les
autoritats d’Hesiode, de Parmeénides i dels orfics per referir-se al fet que I’Amor és
el déu més vell. Per contra, Agat6 diu el contrari i ho argumenta dient que si ’Amor
hagués estat present en les guerres entre els déus en la Teogonia d'Hesiodel?’,
aquestes no haurien tingut lloc, ja que es tracta del déu pacificador per excel-lencia,
«pero hi hauria hagut amistat i pau, com ara, després que l'amor regna sobre els
déus»198 (IPC, p. 51). Pero realment, aquesta paradoxa sobre I’Amor es pot
interpretar en que si que és el déu més vell i més jove a I’hora, és a dir, I’Amor és el
déu més antic pero té I'aparenca del més jove. Alhora, es pot considerar que I’Amor
com a déu esta fora del temps, és etern; i per tant és tan vell com jove perqué sempre
és. Altrament, la menci6 que fa Platé de les Llegendes Hesiodiques és una mica
confusa perque no ho torna a fer en tota la seva obra, pero Weil considera que és
possible que ho faci per tal de posar-les en contrast amb la tragedia del Prometeu
d’Esquil, en la qual, com bé s’explica en 'obra, Prometeu posa fi a la guerra entre els
Titans i Zeus posant Zeus en el tro, i per aixo Agaté ens diu «Quin altre més que jo
ha definit per aquests nous els seus privilegis? » 199 (IPC, p.51) fent menci6 a allo
anteriorment comentat sobre Prometeu, i alhora indicant al lector classic que hi ha
una certa continuitat amb el discurs d’Aristofanes, on certament, no respon el que

és I'Eros, sin6 que el que fa és explicar-nos una genealogia de com la condiciona

106 «[1 ne marche pas sur le dur, mais sur le tendre... Car il établit son habitation dans le coeur et les
ames des dieux et des hommes et non pas toutes les ames.; s’il en recontre un dont le caractére soit
dur, il s’en va vers celle dont le caractére tendre, il s’y établit... Il est donc trés jeune et trés delicat,
de plus sa substance est fluide. Car autre jeune et tres delicat, de plus sa substance est fluide. Car
autrement il ne serait pas capable de s’insinuer de toutes parts et a travers 'ame tout entiére, et il
ne pourrait pas passer inapercu comme il fait d'une matiéredure. une granade preuve qu’il a pour
essence la proportion et la fluidité, c’est 1a beuté de sa forme, beauté incomparable selon I'opinion
universelle, car il y a guerre pepétuelle entre la difformité et '’Amour. La beauté de son teint est
indiquée par son habitation habituelle parmi fleurs, car I’Amour ne se pose pas sur un corps ou sur
une dme ou sur touteautre chose qui soit sans fleur, qui ait perdu sa fleur, mais tout lieu embelli de
fleurs et de parfums, c’est la qu'il se pose et demeure»

107 Hesfodo, Obras y fragmentos : teogonia, trabajos y dias, escudo, fragmentos, certamen, Gredos,
Madrid, 2000

108 «¢mais il y aurait eu amitié et paix, comme a present, depuis que I’Amour regne sur les dieux»

109 «Quel autre que moi a délimité pour ces dieux nouveaus leurs privileges?”»
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humana és erotica. Per tant, Plat6 donaria el privilegi a Agaté de resoldre el
problema que Aristofanes deixa sense concloure, continuant la tradicio tragica en la
resoluci6 de I'Eros. D’acord amb el discurs d’Agatd, entre molts dels seus atributs, hi
ha també aquell que és el d’ensenyar a cada un dels déus la funcié que els és propia.
[ cal remarcar que és precisament en aquest discurs, en que s’equipara I’Eros com el
rei dels déus, ja que esta en el tro, el que I'’equipara també amb Zeus, que és el déu
regent, i que existeix temerds de ser substituit. Precisament aquesta contradiccio és
la que Platé ens vol destacar. Sales ens ho explica a través de la lectura politica de la

constitucié de I'Olimp, amb els déus pre-olimpics, olimpics i post-olimpics.

Platé aprofita precisament el discurs d’Agatd, I'amfitrié del convit, perque sigui ell
qui anuncii la doctrina sobre I'amor com a relacié entre la Bellesa de la forma, la
proporci6 i la flexibilitat, és a dir, la teoria dels canons harmonics. Pero en aquest
cas, és unicament esmentada al lector, i no propiament anunciada. Weil creu que
aixo es deu a que aquesta teoria dona lloc a la bellesa incomparable de I’escultura
grega, anterior a Fidies; i ho expressa amb les seglients paraules: « estan fets de tal
manera que la Pedra sembla una substancia fluida que ha fluit per capes i que
després s’ha coagulat en perfecte equilibri»?1? (IPC, p.52). Aquest equilibri perfecte
és déu, ja que pels Grecs la bellesa i la proporcié eren inseparables i, d’aquesta
manera, tot allo que fos fluit i flexible havia de ser, per conseglient, bell. A Weil,
aquesta reflexié li serveix per reivindicar la unié que hi havia en el pensament grec
entre I'art, les ciencies i la filosofia, i anuncia una de les maximes que recorre tot el
seu pensament «Hem perdut aquesta unitat, per nosaltres pels quals la religié

hauria de ser més encarnada que cap altra. Hem de trobar-la.»111 (IPC, p.52)

Weil diu que aquestes sén segurament unes de les paraules més belles de Platd: « El
més important és que I’Amor ni fa ni pateix injusticia ni entre els déus ni entre els
homes. Perque no pateix per forc¢a, quan li toca patir, ja que la for¢a no arriba a
I’Amor. I quan actua, no actua per forga, perque tothom consent a obeir en tot a

I’Amor. L’acord que es fa per consentiment mutu és just, segons les lleis de la "ciutat

110 «sont faites de telle maniere que la Pierre semble une substance fluide qui a coulé par nappes et
s’est ensuite figée dans un parfait équilibre.»

111 «Nous avons perdu cette unité, nous dont la religion devrait étre plus incarnée qu’aucune autre.
Nous devons la retrouver.»
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reial"» 112 [196 b-c]. Esta precisament al centre mateix de tot el pensament grec, és
el seu nucli perfectament pur i lluminés. Es on reconeix la forca com alld
absolutament sobira en tota la naturalesa, incloent la part natural de I'anima
humana juntament amb tots els pensaments i sentiments que hi sn continguts, pero
que alhora és també vist com allo menyspreable, el germen constituent de grandesa
propia de Gréecia. Avui en dia, n’hi ha molts que adoren la forga per sobre de tot, perdo
alhora també hi ha molts que la menyspreen, cosa que fa que desconeguin realment
el seu poder i els seus efectes, i que fins i tot s’arribin a mentir a si mateixos per no
adonar-se de la realitat. Pero, realment, qui coneix I'imperi de la for¢a és molt dificil
que hi renuncii. Aquesta for¢a de la qual Weil ens parla també és mencionada en la
lectura de la Iliada ou le poéeme de la Force. Pero, en qualsevol cas, sap que aquest
doble pensament és sense dubte una de les fonts més pures a I'amor divi. Aquesta

forga tan brutal és una de les qliestions més importants del pensament de Weil.

Amb aquestes metafores tant punyents com «Perque saber no de forma abstracta,
sin6 que amb tota I'anima, que tot en la natura ha entes la naturalesa psicologica, es
sotmesa a una forga tan brutal, tan despietada i dirigida cap avall com la pesantor,
és a dir, la gravetat, tal coneixement s'enganxa, per aixi dir-ho, a I'anima a l'oracié
com un presoner, quan pot, es queda enganxat a la finestra de la seva cel-la.»113 (IPC,
p. 53), ens adonem del significat d’aquesta gravetat, que atrau no Unicament els
cossos cap el centre de la terra, sin6 que afecta la naturalesa mateixa de I’anima cap
a un forga inevitable. Weil reflexiona que aquest coneixement, que és tant evident,
es troba també en els Evangelis, i esta present en totes les parts de la civilitzacié

grega des del seu inici.

Quan s’aplica un acte de violéncia d’algt cap a un altre, aquesta acci6 pot ser jutjada

amb simpatia per aquell que ha exercit la violéncia o es pot simpatitzar amb el qui

112 «Le plus important, c’est que ’Amour ne fait ni ne subit d’injustice, soit parmi les dieux soit
parmi les homes. Car lui, el ne souffre pas par force, quand il lui arrive de souffrir, car la force
n’atteint pas I’Amour. Et quand il agit, il n’agit pas par force, car chacun consent a obeir en tout a
I’Amour. L’accord qui se fait par consentiment mutuel est juste, selon les lois de la “cité royale”»
113 «Car savoir non pas abstraitement, mais avec toute I'ame, que tout dans la nature a compris la
nature psychologique, est soumis a une force aussi brutale, aussi impitoyablement dirigée vers le
bas que la pesanteur [i.e., gravetat] une telle conaissance colle pour ainsi diré I'ame a la priere
comme un prisonnier, quand il peut, reste collée a la fenétre de sa cellule»
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pateix aquesta violéncia. Pero, en qualsevol cas, en ambdues actituds, I'dnic que hi
ha és covardia, per aixo0 els grecs mateixos ja sabien, des de la Iliada, que tant pel
que aplicala for¢a com pel que la pateix, és inevitable la consideracié al sotmetiment
que pateixen ambdds al degradant imperi de la for¢a, i d’aquesta manera I’'Home es
torna un ser cosificat!4. Pero en Platé hi ha una facultat humana que no resulta
afectada per la forga, i aquesta és la facultat de consentir el Bé, és a dir, el que ella
anomena I'amor sobrenatural, el qual impera com I'inic principi de justicia de
I'anima humana i, per analogia, aquest és el principi de la justicia divina: Déu és

Unicament Amor.

En I'analogia del Prometeu d’Esquil, Zeus, el Déu Suprem, no dnicament actua siné
que també mabog, que en grec no només significa ser alterat siné també patir, i ens
recorda que mafsua és la paraula grega que en la Biblia s’utilitza per designar la
Passi6. Per aix0, 'Amor queda alterat, pateix, pero no per la forga, siné pel
consentiment, i es contraposa al’amor tira que es descriu en el discurs d’Alcibiades.
Plat6 utilitza també exov per designar el consentiment, i la justicia perfecta de
I’Amor. L’Amor perfectament just del qual ens parla Plat6 és aquell que no exerceix
accions ni les pateix, sin6 que és per mutu consentiment. Weil el relaciona
directament amb el just perfecte de la Reptblica, com ja veurem en el proper capitol
que ens comenta Gabelliri. Alhora, aquest Amor és Déu, que pateix, i Weil hi troba la
imatge perfecte de Jesucrist. En conclusio, tragca, com ja han fet altres autors, una
relacié entre el Déu crucificat, que és Jesucrist, i el Déu encadenat a perpetuitat per

una traicio, que és Prometeu.

Cal aturar-nos aqui per considerar un moment aquestes relacions tant weilianes
entre la tradicio6 grega i els Evangelis. Weil no troba cap motiu pel qual no es puguin
llegir des d’'una perspectiva historicista i, per tant, ho utilitza per actualitzar el
Cristianisme en la contemporaneitat. La forca esta plenament relacionada amb

I'amor fatil1>, que és la virtut de 'obediéncia i Weil la veu com la virtut cristiana per

114 [liada ou le poéme de la Force

115 Moeller ens indica aqui que Weil és inserida en una certa tradici6 estoica, pero sobretot la grega,
certament fa referencia a 'amor fati, i que igualment I'estoicisme accepta lliurament la necessitat de
la mateixa manera que ho fa Weil, que persisteix al desenvolupament de l'univers, i que superant
les contingencies de la naturalesa penetra en el regne de la bellesa perfecta. Pero un dels problemes
és que Weil ja considerava que 'estoicisme grec estava sota la llum Cristiana. I que el Crist que se li
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excel-lencia. Pero també entén que aquest amor fati pot ser molt angoixos, sobretot
en els casos en que un capitost ha d’aplicar la forca als seus subordinats, o un soldat
respecte els seus enemics, pero és dificil mesurar aquesta obligacid, i la solucié que
ofereix és que I'inica forma de suportar segons quines actituds de violencia és a

través de la virtut a I’obediencia.

«A més de la justicia, el maxim grau de moderacié. Perque estem d’acord en definir
la moderaci6 com el domini dels plaers i desitjos, i dir que cap plaer és més fort que
I’Amor. Si s6n més febles, son dominats per I’Amor i ell domina. Si és el mestre dels
plaers i dels desitjos, I'Amor més que cap altre ésser posseeix la moderacio»116
[196c] (IPC, p.59) La interpretacié de Weil d’aquest fragment d’Agaté ens recorda
que Unicament el nostre desig és el que no pot ser satisfet mai, i que cal acceptar que
sempre hi haura un buit, que és constituent nostre, pero que precisament és aquell
que ens pot fer anhelar la perfecta tempranca cw@poouvvng, que escriu Plato.
Habitualment es tradueix per tempranca, pero el seu significat esta molt allunyat del
nostre concepte actual de tempranca. D’aquesta manera, Weil creu que aquest mot,
que també utilitza Euripides en la tragedia d’Hipolit per referir-se a la seva castedat
virginal i perfecte, té el significat que més se li acosta a les paraules de Plato: el de

puresa.

« En quan el valor, el mateix Ares no pot resistir a’Amor. Com que no és Ares qui té
1 Amor, és I'Amor d'Afrodita qui sosté Ares, tal com es diu. El que té és més fort que
el que es sostingut. El que domina, el qui és més valent, ha de ser absolutament
valent.»117 [196d] (IPC, p. 60) Weil ens diu que és contraria a la teoria de la qual

Plat6 fa broma, perque el que es pot entendre és que el coratge és una de les virtuts

va revelar coincidia amb la religi6 en qué ella creia, tot relacionant la seva manifestacié amb 'amor
fati. (Moller, 1961, p. 299)

116 «En plus de la justice, il a le plus haut degré de retenue. car on s’accorde a definir la retenue
comme la maitrise des plaisirs et des désirs, et a diré qu’acun plaisir n’est plus fort que I'’Amour.
S’ils sont moins forts, els sont maitrisés par I’Amour et lui mafitrise. S'il est maitre des plaisirs et des
désirs, I’Amour plus que tout étre possede la retenue»

117 «En quand a la vaillance, Ares lui-méme ne peut pas tenir téte a I’Amour. Car ce n’est pas Ares
qui tient 'Amour, c’est ’Amour d’Aphrodite qui tient Ares, a ce qu’on dit. Celui qui tient est plus fort
que celui qui est tenu. Celui qui maitrise, celui qui est le plus vaillant de tous doit étre absolument
vaillant.»
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de I’Amor, i sense Amor allo que ens resta és covardia. Aixi, és inicament I’Amor el

que pot inspirar el valor pur.

« Queda el que concerneix a la saviesa ... Aquest Déu és tan sabi en la poesia
que fins i tot converteix els altres en poetes, perque qualsevol que es tocat
per I’Amor es converteix en poeta, fins i tot si abans no tenia cap relacié amb
les Muses. Aquest és per a nosaltres un testimoni que I’Amor és un bon
artista, en una paraula per a qualsevol produccié artistica relacionada amb la
musica. Perque ningd no pot donar ni ensenyar el que no té, el que no sap. I
la producci6 de tots els éssers vius, ningl no refutara que I'Amor posseeix la
ciéncia que fa néixer i créixer tots els éssers vius. I pel que fa a 'exercici de
les arts i les tecniques, no sabem que tot el que Déu ha ensenyat a fer és
admirable i brillant i tot allo que ell no toca és tenebré6s? Apol-lo va descobrir
I'art de I'arc, la medicina, I'art dels oracles, perque el desig i 'amor el van
guiar, de manera que ell també és 'alumne de I’Amor. Igualment per a les
muses i la musica, Hefest i la farga, Ateneai el taler, Zeus i el govern dels déus
i dels homes. Es aixi que els afers dels déus van ser posats en ordre quan va
néixer I'Amor, per descomptat, I'Amor del bell, perque I'Amor no persegueix
el lleig. Anteriorment, com he dit, hi havia moltes atrocitats entre els déus,
perque estaven sota el regne de la necessitat. Quan va apareixer aquest déu,
el desig de la bellesa va fer sorgir tots els béns entre els déus i entre els
homes. Aixi, em sembla que I’Amor, el primer és, per si mateix, absolutament
bell i perfecte, i que és ell el que fa que els altres es converteixin en tal.»118

[196d-197¢] (IPC, p. 61)

118 «Reste ce qui concerne la sagesse... Ce Dieu est si savant en poésie qu'il rend méme poetes les
autres, car quiconque est touché par 'Amour devient poéte, méme si auparavant il n’avait aucune
part aux Muses. C’est la pour nous un témoignage que I’Amour est un bon artiste, en un mot pour
toute production artistiques qui a rapport a la musique. car nul ne peut donner ou enseigner ce
qu’il n’a pas, ce qu'il ne sait pas. Et la production de tous les étres vivants, nul ne contestera que
I’Amour en posséde la science qui fait naitre et pousser tous les vivants. Et quant a I'exercice des
arts et des techniques, ne savons-nous pas que tout ce que le Dieu a enseigné a faire est admirable
et brilliant et tout ce qu’il ne touche pas est ténébreux? Apollon a découvert I'art de 'arc, la
médicine, I'art des oracles, parce que le désir et I'amour le guidait, ainsi il est lui aussi I'éléve de
I’Amour. De méme pour les Muses et la musique, Héphaistos et la forge, Athena et le tissatge, Zeus
et le gouvernement des dieux et des homes. C’est ainsi que les affaires des dieux ont été mises en
ordre quand I’Amour est né, I’Amour du beau, bien entendu, car '’Amour ne poursuit pas le laid.
Aupravant, comme je I'ai dit, il y avait beaucoup d’atrocités parmi les dieux, parce qu'’ils étaient
sous le regne de la nécessité. Quand ce dieu apparut, le désir du beau fit surgir tous les biens chez
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Aquest fragment del text de Plat6, per Weil és importantissim, ja que és on Plat6
enumera les quatre virtuts de I'esperit: la justicia, la tempranga, el valor, i la saviesa
(mepl pév ov Sikatootivng kal owppoovvig kal avépeiag tod Bsol eipntan, wepl 5¢
ooplac Asimetat). Aquestes virtuts es poden desprendre de ’Amor Sobrenatural, que
és la inspiracio i 'origen de totes elles. Per aix9, cal tenir en compte, en aquesta
lectura, que en 'home no hi ha les facultats naturals i congénites, com 1’esforg, el
treball o la voluntat, allo que influeix la intel-ligéncia creadora de l’energia
necessaria per ser eficag, sin6 que és I'lamor sobrenatural per allo Bell. El talent és
un grau de desig cap a la bellesa i la puresa, que pot ser considerat com a pura
atencio. Aleshores, la intel-ligencia només es pot donar amb alegria, i aquesta és una
idea important per reconsiderar els preceptes de I'’ensenyament, que lloc a la idea

de ’Amor com un Mestre Instructor de totes les técniques.

3.4. Tensio genial en el discurs de Diotima

Ens trobem en un dels punts crucials en aquesta tesi, que es tracta precisament de
la lectura que fa Simone Weil sobre el discurs de Socrates amb Diotima que té lloc

en el Convit.

Per Weil, el primer que ens fa adonar-nos-en és que en el discurs de Socrates, ell no
parla en el seu nom, sin6 que ens presenta els ensenyaments que va rebre de la seva
mestra, Diotima, que se’ns presenta com una dona molt savia que havia arribat a
Atenes amb I'objectiu de fer una serie de sacrificis que havien d’alliberar la ciutat de

la Pesta durant deu anys.

Per altra banda, Weil creu que per la seva condici6é de dona, pels motius pels quals
arriba a Atenes, i sobretot, per les misterioses paraules que s’utilitzen en iniciar el
discurs, molt probablement es tractava d'una sacerdotessa de la religié d’Eleusis?°.

A més, hi afegeix que es tracta d’'una obra on es demostra clarament que Platé i

les dieuz et chez les homes. Ainsi il m’apparait que I’Amour le premier est lui-méme absolument
beau et parfait, et que c’est lui qui est cause que les autres deviennent tels.»

119 explicar religi6 Eleusis [tot i que ja has esmentat abans el tema dels misterir eleusis dirfa. Cal
mirar qué en diuen els principals interprets]
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Socrates no menyspreaven en absolut els misteris d’Eleusis, com altres autors
havien volgut interpretar. [ encara hi dira més, ja que Weil creu que la doctrina que
se n’extreu del dialeg no és fruit d’'una reflexi6 filosofica, sinéd que ve expressada
d’'una tradici6 religiosa, la dels Misteris Eleusis. Precisament aquesta és la gran
interpretacié de Weil, en que inclou la Doctrina Pitagorica com a font inspiradora

directe de Platé.

Per endinsar-nos en el discurs propi de Diotima, d’acord amb el que explica Socrates,
la sacerdotessa estrangera li explica que I’Amor, tot i ser el desig del Bé, de 1a Bellesa
i de la Saviesa, no és ni bo ni bell ni savi, tot i que tampoc és que sigui dolent, lleig ni
ignorant. Es, doncs, ens diu Weil, que es tracta de la resposta al discurs d’Agaté, en
que Agaté diu que ’Amor és el més gran dels Déus i que posseeix la plenitud del Bé,
de la Bellesa i de la Saviesa. Socrates respon que no és aixi. Perdo Weil diu que en el
dialeg del Convit « Aqui també s’ha d’entendre que les proposicions contradictories
sén certes alhora»120 (IPC, p.64). Aqui trobem la definicié que ens ofereix Platé. Es
precisament aquesta una de les idees fonamentals que ens dona la teoria Weiliana,
que és en la contradiccié on hi resideix la Veritat, perqué és precisament petaév,
I’Amor, com que no li afecta res que no sigui a plena satisfaccié seva, « es va buidar
voluntariament de bé, bellesa i saviesa»121 (IPC, p. 64). Es a dir, cal acceptar sempre

que el desig no sera mai saciat, i cal acceptar aquest buit.

Seguint amb la doctrina Socratica, I’Amor és un Sdaipwv, ja que no és un Déu, pero
tampoc és un mortal, i es troba entre peta&V aquests dos. Cal destacar que la
utilitzacié de la paraula Saipwv, pels grecs, té significats molt variables, que de
vegades pot voler dir 8eog, Déu, pero que en altres ocasions pot designar un ésser
que esta per sobre dels homes, que pertany al mén sobrenatural, pero que alhora
esta per sota de la divinitat. Weil considera també que podria ser alguna cosa
semblant a un angel. Quan es parla ot 6¢o, fa referéncia a entitats semblants a la dels
angels. En altres ocasions també pot significar dimoni, en el mateix sentit que

nosaltres li donem a la paraula, pero en el mateix discurs, Diotima fa la definici6 que

120 «Ici aussi il faut compendre que les propositions contradictoires sont vraies en méme temps»
121 «j] s’est volontairement vidé de bien, de beauté et de sagesse»
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ella li dona a la paraula Saipwv, i li dona el sentit de mediador, els intermediaris

entre '’home i Déu.

« L’Amor és un intermediari entre el que és mortal i el que és immortal ... Es
un gran "Daimon". I tot el que és d’aquesta espécie és intermediari entre Déu
i I'home. Amb quina funci6, dic jo? - Aquella d’interpretar i transmetre als
déus els missatges humans i als homes els missatges divins, d’'una banda les
supliques i els sacrificis i de I'altre els manaments i les respostes als sacrificis.
El que pertany a aquesta especie, estant al mig d’'uns i dels altres, omple
aquest entorn i enllaga el tot a ell mateix. Mitjanc¢ant ell s’aconsegueix tot1’art
dels oracles i el dels sacerdots i el dels sacrificis, els misteris i les sortilegis.
Déu no es barrejaamb ’home, és només a través d’ell que hi harealcid i dialeg

entre els déus i els homes»122 (IPC, p. 64)

Daipwv esta entre petagy, Déu i 'home (Beod te xal Bvntodl), el que omple
I'entremig és I'art dels oracles, 1a mantica, els sacrificis, els misteris i els encanteris,
que és I’Amor, és a dir, tota la religié grega és mediata a través d’aquest Saipwv.
Reprenent el discurs d’Aristofanes, Zeus vol castigar els homes pero no els pot
eliminar, ja que necessita els seus sacrificis i rituals per honorar-los com a prova de
la seva existéncia. Es, per tant, 'Amor com a mediacié entre els homes i els Déus, i
no és Unicament, com veurem més endavant, el que permet la continuitat dels
homes, siné també el que preserva els Déus, i per tant la relacio6 erotica entre homes
i Déus és per necessitat. Platé diu que n’existeixen diversos, i que I’Amor n’és un
d’ells, pero Weil es pregunta si realment vol dir que hi ha diversos éssers o més aviat
el que hi ha so6n diversos aspectes d’'un mateix ésser. La paraula que utilitza Plato és
gpunvedov, el que interpreta, i aixd dona lloc a una connexi6 entre I’Amor i Hermes,

I'intérpret, el missatger dels déus, el que acompanya les animes a I’altre mon, el que

122 «[’Amour est un intermédiaire entre ce qui est mortel et ce qui est immortel... C’est un grand
“daimon”. Et tout ce qui est de cette espece est intermédiaire entre Dieu et 'Thomme. Avec quelle
fonction, dis-je? - Celle d'interpréter et de transmettre aux dieux les messages humans et aux
homes les messages divins, d'un coté les supplications et les sacrifices de I'autre les comandaments
et les réponses aux sacrifices. Ce qui appartient a cette espéce, étant au milieu des uns et autres,
remplit ce milieu et relie ainsi le tout a lui-méme. Par lui s’accomplit tout I'art des oracles et celui
des prétres et celui des sacrifices, et des mysteres et des incantations. Dieu ne se mélange pas a
I’homme, c’est par lui uniquement qu’il y a commerce et dialogue entre les dieux et les homes.»
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inventa la lira, i el déu infant prodigi. D’aquesta manera, ’Amor apareix en el text
com el sacerdot per excel-léncia, i aquest déu, que apareix com el sacerdot perfecte,
recordant el discurs d’Agaté, I'equipara amb Zeus mateix, que és el que ensenya 'art
de governar i el rei de tots els déus. En la lectura Weiliana, Platé afirma
categoricament que fora d’aquesta relacié de mediaci6 no pot haver-hi cap relacié
entre Déu i 'home. En la lectura que ens té acostumada Weil, ens recorda que «

Ningu va al Pare, excepte a través de mi»123 (IPC, p. 58)

Quan Weil ens parla «Del mite del naixement d’Eros», un dels ensenyaments que li
explica Diotima a Socrates és precisament el mite del naixement de I'Eros, o de

I'engendrament, com explica en Jordi Sales.

« Quan va néixer Afrodita, els déus van fer un festi, i entre ells el fill de la
Saviesa, Recurs. Després de I'apat, Miseria vingué a pidolar, com és costum a
les festes. Es va quedar a prop de les portes. Ell, Recurs, ebri de nectar, ja que
encara no existia el vi, va entrar al jardi de Zeus i, atordit, es va dormir.
Miseéria, degut a que Recurs no hi era, va voler organitzar-ho per tenir un fill
de Recurs. Es va estirar al seu costat i es va quedar embarassada de I’Amor.
Es per aixd que I’Amor va néixer company i servidor d’Afrodita, després
d’haver estat engendrat a la Festa del seu naixement, a més esta
essencialment enamorat de la bellesa, i Afrodita és bella. Com a fill de Recurs
i Miseria, I'Amor s’estableix en aquesta fortuna. Inicialment, és perpétuament
miserable, i cal que sigui delicat i bell quan la multitud ho creu. Esta endurit
i ressec, descalg, sense resguard, sempre jaient sobre el sol, dormint davant
de les portes i ales carreteres, a I'aire lliure. Tenint la natura de la seva mare,
és sempre el company de la privacid. Pero pel seu pare és emprenedor pel
que fa a les coses belles i bones, valent, sempre en moviment, sempre tens,
cacador formidable, que teixeix perpetuament alguna invencid, desitjos de
saviesa, creant recursos, filosofant al llarg del 1a vida, habil en lamentacions i
sortilegis, i en les remeis, habil sofista. La seva naturalesa no és immortal ni

mortal, pero avegades el mateix dia que floreix, viu quan esta ple de recursos,

123 «Nul ne va au Peére sinon par moi»

117



perd mora i torna a ressuscitar per la natura que li ve del seu pare ... La
saviesa es refereix ala bellesa supremail'Amor és amor de bellesa, per tant,
necessariament estima la saviesa i estimant la saviesa és intermediari entre
el savi i l'ignorant. La causa esta en el seu naixement. Ja qué el seu pare és
savi i amb molts recursos, la seva mare no és ni sabia ni té recursos. »124

[203b-204b] (IPC, p. 66)

Weil, sobre el mite, ens fara una analogia, com ja ens porta fent del Prometeu
Enacenat d’Esquil. El comentari que fa a continuacié analitza sobretot el seu estil, en
el qual busca I'etimologia dels mots i els diferents significats que donaven els grecs
per extreure’n les seves conclusions, com ja hem vist en diferents ocasions del text,
i on s’hiressalten aquelles idees fonamentals que recorren tota lalectura que fa Weil
de Plato, que diu que és un mistic i que es conclou en la tradici6 cristiana. Per aixo,
Weil ens ajuda a meditar en cada una de les paraules del mite, on hi apareixen sis
personatges com Afrodita, Prudencia, Recurs, Zeus, Pobresa i Amor. Weil fa una
reflexié sobre el terme grec mopog, que en aquest cas es pot traduir com a Recurs,
toti que opog, com ja hem explicat abans, tant es pot traduir com a via, pas o cami,
pero alhora també com a mitja o recurs. Pero en qualsevol cas, ens indica que cal
retenir el significat de via o cami, ja que fa referéncia a la tradicié Xinesa que

denomina cami al Tao. I també ens fa observar que, en els Evangelis, Crist digué que

124 «Quand Aphrodite naquit, les dieux firent un festin, et parmi eux le fils de Sagesse, Ressource.
Apres le repas Misére vint pour mendier, comme c’est la coutume dans les fétes. Elle se tint pres des
portes. Lui, Ressource, ivre de néctar, car le vin n’existait pas encore, entra dans le jardin de Zeus, et,
alourdi, il dormit. Misére, a cause du manque de ressource ou elle était, voulut s’arranger pour avoir
un enfant de Ressource. Elle s’étendit a ses cotés et devint grosse de '’Amour. C’est pourquoi I’Amour
est né compagnon et serviteur d’Aphrodite, ayant été engendré dans la Fete de sa naissance, de plus
il est essentiellement amoureux du beau, et Aphrodite est belle. Comme fils de Ressource et de
Misére, I’Amour est établi dans la fortune que voici. D’abord il est perpétuellement misérable, et il
s’en faut qu'il soit delicat et beau comme la multitude le croit. Il est durci et desséché, nu-pieds, sans
abri, toujours gisant a terre a méme le sol, dormant devant les portes et sur les routes, en plein air.
Ayant la nature de sa mere, il est toujours le compagnon de la privation. Mais par son pére il est
entreprenant a 'égard des choses belles et bones, courageux, toujours en marche, toujours tendu,
chasseur redoutable, qui tisse perpétuellement quelque invention, désireux de sagesse, se créant des
ressource, philosophant tout au long de la vie, habile dans les lamentations incantatoires et dans les
remedes, habile sophiste. Sa nature n’est ni immortelle ni mortelle, mais parfois le méme jour il est
florissant, il vit lorsqu’il est plein de ressource puis meurt et de nouveau ressuscite par la nature qu’il
tientde son pere... La sagesse concerne la supréme beauté et’Amour estamour du beau, il aime donc
nécessairement la sagesse, et aimant la sagesse il est intermédiaire entre le sage et I'ignorant. La
cause en est dans sa naissance. Car son pere est sage et plein de ressource, sa mere est sans sagesse
et sans ressource.»
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ell era el Cami. Per altra banda, mépog es troba també en I'arrel del verb moépw, que
significa obro cami, pero també procurar, proveir o donar. Aquesta excepci6 del
verb mopw i TOpog és per do, el qual en la teologia catolica és el nom propi de
I'Esperit Sant. I en la tragédia d'Esquil, utilitza aquesta arrel per fer un joc de
paraules entre alldo que ha de patir Prometeu, ja que apareix en el participi passat de
Topw, com per un do per ’home, que utilitza mopwv, i finalment utilitza la forma
mupdg per referir-se al foc que Prometeu dona als homes. Es per aixd que el mestre
de les arts i el recurs és pels homes. Weil conclou dient que molt probablement

[16pog pot ser I'Esperit Sant, resseguint la tradicio tragica.

Prosseguint amb la interpretaci6 del mite del naixement de I'Eros que fa Weil, [16pog
és el fill de Mnti, la Prudéncia, nom que és quasi identic al de Prometeu, i Hesiode
ens explica que la terra, Gaia, que Esquil la identifica amb Temis, i a més és la mare
de Prometeu; i és ella qui avisa en una ocasi6 a Zeus que arribaria un dia en que la
Prudencia (Mntig) tindria un fill que sera més poderoés que ell i que el destronara.
Per tal d’evitar aquest perill, el que fa Zeus és devorar Prudencia, perdo com que és
la seva esposai ella ja esta en cinta, el fill li neix del cap de Zeus, i aquesta és Atenea.
Pero aqui el fill és I1opog, si considerem que Mntig, la Prudencia o, fins i tot, la
Saviesa, és el Verb. D’afegit6, Weil fa una incursi6 a explicar-nos que Atenea és la
deessa i que la tradici6 catolica té I'oli associat als Sagraments, que precisament és
allo pertanyent a I'Esperit Sant, per no oblidar-nos que un dels epitets d’Atenea és
precisament la Tritogenia, que significa nascuda en tercer lloc. D’acord amb
Herodot, a més, la sepultura d’aquell que va patir la Passi6 esta en el temple
d’Atenea, a Egipte. I Atenea és I'inica divinitat, a excepcié de Zeus, que sap utilitzar
I'egida (aiyic), un objecte estretament lligat al llamp i que en la tradici6 catolica

simbolitza I’Esperit Sant.

D’acord amb el mite que ens ocupa, Afrodita, Agppoditn és la Bellesa divina, i donat
que allo bell és laimatge del Bé,i el Bé és Déu, ella és aleshores Verb. De nou, Herodot
ens explica que Afrodita va passar a la religi6 Persa amb el nom de Mitra, i podria
ser que aquesta mateixa deessa, compresa com a Saviesa, fos aquella que es va
materialitzar en els llibres d’Israel des del seu exili. 'Eros, que va ser engendrat el

mateix dia que Afrodita, és per aix0 el seu company. Per aix0, es tracta de dos
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aspectes de la mateixa figura divina, on Afrodita seria la imatge de Déu i ’Amor, el
seu mediador. Pero aqui ’Amor, que abans s’havia presentat com el rei de tots els
déus, és representat com un vagabund miserable, ja que ha estat fill de la Pobresa
[Tevia i, d’acord amb Weil, ho ha volgut ser per voluntat. Per tant, si es considera que
és fill de [Topog i [Tevia, hi veu inevitablement en la seva interpretaci6 una correlacié
perfecte amb Jesucrist. Es impossible que existeixi una pobresa més radical que la
que consisteix en ser diferent a Déu, i precisament és la miseria que afecta totes les
criatures, enmig del desemparament. El mite ens diu que una dona pobra trama un
engany amb l’esperanca de vincular-se per sempre amb un home ric amb qui hi
tindria un fill, fins i tot en contra dels desitjos d’ell. Es adir, va pensar en tenir un fill
de Déu i va escollir aquell moment en qué Déu estava ebri i endormiscat per fer-ho,
aixi que era necessaria I'ebrietat i el son perque es pogués portar a terme. Com que
Platé ens fa saber que en aquella época no era encara conegut el vi, molt
probablement al que s’esta referint és que hi ha una analogia entre I’Amor i Dionis.
I aquell fill miserable, que es descriu com que sempre vagabundeja i esta obligat a
dormir al terra, no ens recorda a res més que Jesucrist mateix, que va ser pobre i
vagabund, que ni tan sols comptava amb un lloc per recolzar el cap i 'acompanyava
sempre la pobresa. Per tant, '’Amor apareix com la major harmonia possible, en la

idea Pitagorica, de Déu amb la Pobresa.

« En resum, tot desig del bé i de la felicitat ... Hi ha una doctrina que diu que
els qui busquen la meitat d'ells mateixos son els que estimen. La meva
doctrina afirma que I'amor no té com objectiu ni la meitat ni el tot, a menys
que no sigui bo. Perque els homes accepten a que se’ls hi talli els peusiles
mans, si els hi semblen dolents. No crec que ningt aprecii el que és seu a
menys que un home anomeni el bé que li és propi, allo que li pertany i que
anomeni el mal que li és estrany. No hi ha cap altre objecte d’amor pels
homes, excepte el bé ... En resum, I'amor és el motiu per el que es desitja

posseir perpétuament el bé.»125[205d] ( Weil, 1951, p. 70)

125 «En résumé, tout désir du bien et du bonheur... Il y a une doctrine qui dit que ceux qui cherchent
la moitié d’eux-mémes ce sont ceux-la qui aiment. Ma doctrine affirme que 'amour n’a pour objet ni
la moitié ni le tout, a moins que par recontre il ne soit bon. Car les homes consentent a ce qu’on
coupe leurs pieds et leurs mains, s’ils leur semblent mauvais. Je ne pense pas que chacun chérisse
ce qui lui apppartient, a moins qu'un homme ne nomme le bien ce qui lui est proper, ce qui lui
appartient, et qu'il nomme le mal ce qui lui est étranger. Il n’y a pas d’autre objet d’'amour pour les
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D’aquesta manera, es refuta el mite d’Aristofanes, pero alhora, tot i que es
contradigui, implica que hi ha una concordanca, perque nosaltres som éssers
fragmentats, incomplets i perpetuament avids de ser complets. Pero en contra del
que es diu en el discurs d’Aristofanes, aquesta totalitat no pot ser trobada en un
semblant, siné només en Déu. I no cal preocupar-se per trobar I’Amor Divi, siné que
ja hi és, ja que constitueix el fons mateix del nostre ésser, i si dirigim el nostre amor
cap a alguna cosa, sera un error, donat per un equivoc. Pero la mediocritat de la
nostra existéncia fa que no ens permeti que adonar-nos que allo que estimem des
del primer moment de la nostra vida és el Déu verdader.

Curiosament Weil no segueix interpretant la resta del dialeg que mantenen Socrates
i Diotima, molt provablement perque com ja hem dit anteriorment ella creia que la

Veritat platonicaresidia en els mites, per aixo es limita ala seva interpretacié només.

homes, sinon le bien... En résumé, 'amour est ce par quoi on désire posséder perpétuellement le
bien.»
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4, MetagV per Simone Weil

En aquest capitol ens centrarem en el que constitueix peta&y per Simone Weil. Per
aixo, ens focalitzarem, com hem estat fent fins ara, en els escrits de Marsella de Weil,
pero també en 'edicié de les Obres Completes dels Cahiers de Weil, on hem anat
recollint tots els fragments en que Weil ens parla sobre petagd. Aquest exercici
I’hem fet sobretot per posar de manifest la quantitat de vegades que Weil parla de
uetady i aixi agrupar totes les cites i referencies que fa sobre aquest concepte. De
totes maneres, degut a '’empresa que significaria no podem comentar tots els
fragments aqui transcrits, pero si aquells que creiem que sén de major rellevancia

per demostrar la nostra tesi.

Aixi doncs intentarem aproximar-nos a la nocié que Simone Weil té de peta&v per
tal de poder comprendre més profundament el significat d’aquest terme. Ens servim
de la lectura que fa Emmanuel Gabellieri per tal de definir el que ell anomena la
Metaxologial26, concepte que creu que és fonamental per la comprensié del
pensament de Weil. Primerament, creiem que és molt interessant posar el
pensament de Simone Weil en relacié als corrents contemporanis de pensament,
aixi se’ns posa en perspectiva i se’ns actualitza el concepte de peta&v, que realment
és també un dels objectius d’aquesta tesi. Per aix0, és molt encertat ’analisi que ens
proposa Gabellieri quan ens recorda que, certament, filosofs com Nietzsche,
Heidegger o Deleuze han volgut desmantellar la metafisica i enderrocar Platé.
Simone Weil ens ofereix un contra argument al desmantellament del platonisme, i
molt provablement la manera més coherent a aquest. El que fa Weil és proposar-nos
una lectura de Platd6 completament diferent a la que rep les critiques
contemporanies de lectura metafisica i filosofies del concepte, essencialistes, i del ser
com a presencia, i que, per tant, obvien la relacid, la llibertat, I'esdeveniment i 'Amor.
Per contra, el platonisme que veurem precisament intenta restablir una filosofia que

constitueix el lligam entre raé i amor, el qual podriem dir que es tractaria d’'una

126 Gabellieri, E, «Reconstructing Platonism: the trinitarian metaxology of Simone Weil», The
Christhian Platonisme of Simone Weil, Jane Doering, Eric O. Springsted, University of Notre Dame
Press, 2004, Notre Dame
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filosofia de 'Esser com a peta&v, com a lligam, com a mediacio la qual esdevindra a

una filosofia de la plenitud de I'Esser com a amor sobrenatural.

4.1. La trinitat platonica de Weil

Pero I'analisi de Weil sobre Plat6 s'estén al llarg dels dialegs i considera el Timeu
com una extensi6 de la Reptblica, ja que resulta la revelacié de la historia de la
creacio, en el qual es descriu el méon com una obra d’art creada per una trinitat: el
treballador o creador, el model de la creaci6 i 'anima del moén. La trinitat és la
mediaci6 perfecta, aixi que de I'anima del moén que es descriu en el Timeu, Weil ens
fa notar que és preexistent al cos de l'univers, per tant aquest ’embolcalla enlloc de
ser-hi contingut per si mateix. Per aixo ens diu Gabellieri que no es pot considerar
com un panteisme, sind que I'anima del mén és la part proporcional que media entre
Déu i el mén perqué pren part del dos: esta tant en el Cel com en la Terra. Es la
mescla de la qual se’ns parla en el Timeu, que esta tallada per una cinta con una X
(chi) [36c] i s’embolica al voltant del mén, com ho fa el temps i I'espai (Gabellieri,

2004, p. 141).

Weil identifica aquesta anima crucificada amb el Fill crucificat ala creu i alhora amb
el just crucificat de la Reptiblica. Aqui trobem un dels punts més interessants del
platonisme de Weil. Hi veu una obediéncia que li deu el mén fisic a 'anima del mén,
la qual esdevé la tasca de I'anima humana. Aixi que la substancia divina no resideix
en 'anima humana, siné que només es pot unir a Déu a través de la imitaci6 de

I'anima del moén, la qual cosa s’aconsegueix a través de la contemplacié.

Aixi, Weil assimila i transforma els termes classics del platonisme cristia, ja des de
I'escolastica fins a l'escola de Chartes del segle XII. L'Idealisme Alemany va
considerar la Passi6 i la Creaci6 d’'una manera semblant a la que va fer Weil, pero
Weil veu en el platonisme no només les doctrines de la trinitat, creacié i passid, sin6
també la doctrina de la Immaculada Concepci6, on Maria és la imatge de la primera
obediéncia de la creacié i també la Doctrina del Pentecosta, en la qual la Humanitat

es converteix en mediador (Gabellieri, 2004, p.143).
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Dit aix0, per Weil existeix una sobirania del Bé que es contradiu amb la tesi exposada
per Heidegger en «Platons Lehre von der Wahrheit»1?7, en qué Heidegger estableix el
platonisme com la metafisica de la preséncia que fa de I'Esser com la principal raé.
Heidegger ens parla de la transcendencia i de la descendéncia del moviment del Bé
que Weil també considera esencial en Platé. Aixi doncs, Heidegger considera la idea
del Bé com una idea que permet la visibilitat, aixi s’aconsegueix una doble reducci6.
Per una banda, el Bé no es defineix com a Bé per se sin6 que és bé en el sentit relatiu
d’allo que permet alguna cosa, és a dir, a una funcid de visibilitat i potencial pel qual
cada cosa és el que és en la seva mateixa forga o poder, SUvauig. Per altra banda, a
part de Platé, 'afirmacié que diu que el Bé esta més enlla de I'Esser i de I'esséncia,
per Heidegger ho fa subjecte d’allo que esta dins de la vista, obviant la
incommensurabilitat del Bé. Aixo fa que aquesta doble reduccié heideggeriana porti
la veritat platonica a una relativitzacié de la percepci6 i de llenguatge en la qual es
transmet la veritat a través de I’ &Ar|0¢1a, com a veritat revelada. Aixi Heidegger fa
obscura la dimensié de revelaci6 de la veritat i, de fet, el que succeeix és que
sobrepassa la radé pura, cosa que contrasta amb la lectura weiliana que és
precisament en la rad pura on es dona la gracia. El contrast entre els dos mites de la
lectura del Mite de la Caverna és evident. Weil compara caminant per I'obscuritat
seguidament per ser cegada pel sol amb el Bé transcendental i aixi fa analogia amb
les nits que descriu Sant Joan de la Creu. En canvi, Heidegger descriu un desig de
control pel qual el subjecte busca assentar un limit de les coses estables, i aixi reduir
tota realitat a allo que podem imaginar que és alld donat, cosa que Weil entén que
no és possible. Aquesta lectura posa la relacié entre 'Esser i la seva esséncia, el Bé
més enlla de 'Esser i 'esséncia, pero alhora també exclou la relacié essencial entre
la ra6 i I'amor, el Adyog i I’ "Epwg. Aixi doncs, definida I’essencia de la Veritat
platonica, Heidegger oblida totalment l'eros platonic, és a dir, Heidegger oblida el
que per Weil és fonamental, la connexi6 per la qual el cami intel-lectual es lliga amb
la transcendeéencia del Bé i queda subordinat a la via no-intel-lectual o erético-

mistica. Al insistir en la transcendéncia del Bé, Weil anticipa la refutacié que fa

127 Heidegger, M., (1953) Doctrina de la verdad segtin Platén y Carta sobre el Humanismo. Santiago
de Chile: Universidad de Chile. Instituto de Investigaciones Histdrico-Culturales. Centro de Estudios
Humanisticos y Filosoficos
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Lévinas de Heidegger. El desig per el Bé és I'afirmacié del Bé divi, és una veritat

escencial pel platonisme, en contrast el que ens diu Heidegger a Esser i Temps.

Cal tenir en compte que la lectura que fa Weil de Plat6 en molt casos s’ha considerat
com un platonisme cristia. Aixo principalment es deu a la seva sintesi sobre larelaci6
entre la Grecia Classica i el Cristianisme. Gabellieri ens mostra que aquesta relacié,
que per Weil és tant evident, es deu sobretot a la lectura que fa de Platé en relacié a
Sant Joan de la Creu. Aquesta especulacié proposada es deu a I'assumpcid, com ja
hem dit abans, d’'una mistica que a travessa tot occident i que té les seves arrels al

pitagorisme, el qual hi correspondra la doctrina de la trinitat cristiana.

Gabellieri veu diverses fases en el platonisme de Weil, que es deuen sobretot a la
relacié que veu Weil entre Déu i 'anima. En primer lloc, posa en perspectiva les
diferents fases de relaci6 que hi ha entre allo huma i allo sobrenatural, tal i com es
troben en Plat6. Weil el que fa és desenvolupar-les, a través de la seva lectura

progressiva de la Reptiblica, el Timeu i el Convit (Gabellieri, 2004, p.139).

La proposta de Weil sobre Platé es conforma en l'enunciacié de dues etiques
oposades (Gabellieri, 2004, p. 138). Per una banda, hi veu una ética purament de
paraula, que correspon ala virtutiala visibilitat en la societat. I per altra banda, una
etica sobrenatural, 1a qual no ens aportaria una recompensa parlada sin6 que busca
el Bé purilasalvacié de 'anima, la qual transcendeix a qualsevol preocupacio social.
Aixi que Weil ens proposa una lectura de Platé on hi trobem I'anima que escapa de
la tirania de 'opinié i de la gran bestia (Reptiblica, 492a - 493d), i que prefereix patir
ella mateixa el mal enlloc d’infligir-ne. Aquesta imatge correspon doncs a I'home
crucificat de la Republica i serveix per entendre l'’experiéncia en la politica
d’opressid i barbarie que ella sintetitza en el terme de For¢a, com ja hem comentat,
que sorgira de la seva lectura de la Iliada'?8. 1, alhora, Weil també relaciona ’home
crucificat de la Reptiblica amb el Prometeu d’Esquil, el qual és una evident evocacié

a Jesucrist, és a dir, estan condemnats per la Humanitat, i 'aparent abandonament

128 | a forca que Weil defineix en la Iliada o el poema de la forca (1940-1941), es tracta d’aquella
forca violenta, tant forta a la que tothom esta sotmes d’alguna manera o altre, i no se’n pot escapar, i
és capag de reduir un ser huma a una cosa.
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de Déu en l'acceptacié del mal, que resulta per Weil I'experiencia mateixa de la
gracia, conté dos moments: el reconeixement i resisténcia al poder del mal, que

resulta en si mateix un signe d’amor sobrenatural, i un regal de la gracia.

No obstant, aix0 hi ha una segona fase del platonisme de Weil, on s’hi reconeix la
gracia en el Mite de la Caverna. Gabellieri fa referencia a la lectura de Weil de Sant
Joan de la Creu, on parla de la foscor de la nit de I'anima, en queé I'alliberacié del
presoner de dins de la caverna és atordit per la claror del sol. Cal tenir en compte,
pero, que en el mite de la Caverna, hi ha un retorn a al cova, que és una tercera fase,
ja que el platonisme no conclou en la desencarnacié per la visi6 del Bé, sin6 que hi
ha una reencarnacid, un retorn a la caverna perque la llum sobrenatural il-lumini el

7

mon.

4.2. La doctrina de Weil sobre peta&d

Una de les forces que té la lectura de Weil de Platé és que reconeix dins del corpus
platonic que 'adverbi petagy, al qual estem dedicant tota aquesta tesi, té relacié tant
amb l'esséncia de I'Eros com amb l'esséncia de la Raé. Platd, doncs, ens mostra,
utilitzant el terme peta&Vy, la definici6 que ens dona de filosofia, és a dir,
I'intermediari entre ignorancia i coneixement. Alhora, també ens dona la definicié
d’amor, que és l'intermediari entre allo huma i allo divi. A més, hi sumem la
dialectica, I'intermediari entre 1'opinid i la contemplacié. D’aquesta manera, i en
oposicio a Heidegger, el terme petagl ens revel-la la Veritat com un moviment de
relacio. Weil defineix com que totes les coses del mén, com petagy, té relacié amb
allo divi. Aixo implica que, si tot té relaci6, ha d’haver-hi pluralitat en els element
unificats, i aquesta pluralitat esta relacionada a un principi d’'unitat que no resideix

en ell mateix.

Weil desenvolupa aquesta doctrina a través del seu estudi sobre els pitagorics, de la
unié de contraris, i on el principi d’unitat sempre transcendeix allo que esta unit,
sense cap cosa que contingui en si mateix I'altima arrel del seu ésser mateix. Aix{
doncs, no podem dir que cap substancia estigui tancada, caldria considerar que cada

cosa esta feta d'un forat, és a dir, que conté un buit intern, el qual podriem equiparar
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a la naturalesa del desig en I'anima humana. Si tenim en compte aquesta ontologia,
no podriem dir aleshores que hi hagi una naturalesa pura, ja que tota realitat
d’aquest mon, sigui material o espiritual, conté petagl, relaci6 amb el principi
transcendent, el qual és una relacié unificada i que té una funci6 mediadora entre la
cosa i ella mateixa. Per tant, aquesta relacid, petagV, es converteix en un misteri
concebut tant per ascendir com per descendir. Weil veu la filosofia com a peta&v, on
hi ha el moviment d’analogia de I'Esser cap al Bé, pero alhora es dona un moviment
del Bé cap a I'Esser. Weil es deslliura d’haver de fer una eleccié entre immaneéncia o

transcendencia de I’Esser.

La plenitud de I'Esser per Weil és viu en la Trinitat. De la revelacié de 'esséncia del
Bé cal fer-ne una diferenciaci6: un nivell d’esséncia divina on la singularitat de la
Trinitat és la identitat entre 'Esser i la relacié peta&l, I'ésser aleshores esdevé pura
relacio. [ té un nivell superior amb la Trinitat o les tres formes divines. Aixi doncs,
trobem que aquest Déu que no sent enveja del Timeu, sin6 que es buida de si mateix.
La vida divina es deu a un altruisme sostingut, en qué cada persona esta orientada
cap a l'altre, segons Weil. D’aquesta manera, I'Esser de la persona afeccionada a ell

es transcendeix mitjangant la rentincia d’'un mateix.

La plenitud de 'Esser, doncs, es troba en I'experiencia de la Bellesa. En el Fedre (250
bc) Plato ja ens parla de la Bellesa com la idea feta visible i que es manifesta a si
mateixa. Entén la Bellesa com la figura de la reencarnacio, on el Bé transcendent
il-lumina i se’ns revela com a Bellesa sense haver de ser només a aixd. Podriem dir
que la Bellesa en si mateixa és el Fill de Déu, perque Ell és la imatge del seu Pareila
Bellesa és la imatge de Déu. Aquesta relacié estetica es converteix en la clau per

comprendre les veritats transcendentals coincidint amb el principi dels principis.

Finalment, la plenitud de I'Esser que habita el mén ho és no només a través de
I'encarnacié de la paraula, sin6 també a través de la participacié de la Humanitat en
I'esperit de 'amor que unifica el Pare i el Fill. La plenitud de la realitat de Déu va més
enlla d’aquest mon, pero la plenitud de la realitat humana és en aquest mén. Aixo no
significa que la filosofia hagi de tenir lloc en una dimensi6 metafisica o mistica, sind

al contrari. La veritat del moén i de 'acci6 només existeix com a imatge de la vida
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trinitaria, I'altim Esser que renuncia es dona a si mateix per la no-actuacié, que és el
que entén com l'accié de decreacié del jo. Aixi que I'altim objectiu de la creaci6 és
aconseguir la unitat perfecta dels tres nivells de plenitud de I'Esser, i sén plenament
conscients del mén que Platé descriu. D’aquesta manera el cristianisme platonic ha
de ser posat en practica en el treball filosofic per agafar arrels i cos politic com una
unié sistematica entre Bé i necessitat. La metaxologia trinitaria ens porta a
participar aqui i ara a la no-acci6 de la gracia. Els esdeveniments de la salvaci6 s6n
historics, son realitats no només del cel siné també de la terra, i per tant podem dir
que no hi ha cap altra realitat en el mén que la que succeeix en aquest lloc i moment.

Aquesta és la definicié de I'estructura trinitaria de la plenitud de I'Esser.

4.3. Metaxologia

La metaxologia és un concepte clau per entendre la relacié analogica que hi ha entre
I’Esser i la Plenitud de I'Esser. Es una relacié establerta per la creaci6. Mentre es
dona la metafisica de descens de la plenitud de I'Esser, manté els limits de ’analogia
flexibles. Aixi doncs, la peta& dona lloc a una extraordinaria unié entre filosofia i
revelacio, i ofereix un estatus filosofic al concepte de sobrenatural. En cap moment,
pero, redueix 'autonomia de la rad, sin6 que és degut alaraé practica que la filosofia
pot reunir-se amb Déu com a Bé sobrenatural, i aixi ofereix la possibilitat de

considerar la filosofia a través d’'una mistica destructiva de la caritat.

Als seus Cahiers, Weil utilitza peta&V de diverses maneres, pero fonamentalment diu
que el moén és com una série de petagv o ponts entre nosaltres i Déu. I que igual que
per Platd, les petafd més importants sén el coneixement i I'amor. El cami
intel-lectual expressat en la Reptiblica i el Teetet i el cami de la salvacié o el no-
intel-lectual, anomenat Bellesa i Amor explicat en el Fedre i el Convit. Weil ens parla
sobretot del cami no-intel-lectual. En el Convit expressa més clarament quin és el
cami de 'amor que condueix cap el coneixement superior, en el qual se’'ns revel-la
allo que procura la ciencia al llarg de la Reptblica, la relaci6 entre bellesa i
coneixement de la bellesa en si mateixa. Aixi, Platé desenvolupa la seva teoria de la

mediaci6 a través de 'amor, el qual juga el rol de petagl entre els homes i Déu.
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Ara bé, podem considerar el pensament de Weil com a pertanyent a la historia de la
metafisica? La manera més correcta de respondre és, segons Gabellieri, que és una
metafisica religiosa, és a dir, una metafisica de l'experiéncia, fundada en
I'experiéncia tant de la gracia com de I'especulacié racional (Gabellieri, 2009, p.
627).Pero cal tenir en compte, tant la vessant filosofica com teoldgica del pensament
weilia, que aquesta metafisica, tot i ser religiosa, continua sent filosofica, ja que la
gracia impregna tot el mon profa. Aquesta operacié no consisteix només en fer una
conversié cap al Bé transcendental, sin6 que també cal efectuar un descens de
I'anima del moén, que aleshores esdevé fenomen. Aixi que hem d’entendre que
revelar tots aquells fenomens del conjunt de la natura és ja un reflex de la gracia.
Aleshores, podriem anunciar, i aixi ho fa Gabellieri, que la gracia és allo sobrenatural

que es converteix en fenomen en el mon.

Weil es manté al costat de les filosofies de I'existéncia, « Relacié entre la meva noci6
de lectura i el Dasein dels existencialistes»'?° (CE, p. 815). No obstant, podriem
considerar que s’acosta més aviat a la tradicié fenomenologica, la qual precisament
diu que, a partir de I'exigéncia d’intuici6 que li és propia, trenca amb una metafisica
deductiva i representativa. Per tant, es pot tenir en compte una aproximacié de
Husserl en Weil, que ella mateixa va expressar, perd que no va arribar a
desenvolupar profundament per la dificultat de la discussié dins dels debats classics

de I'obra husserliana.

Un altre dels punts que ens interessa és situar el pensament de Weil en relacio a les
evolucions de la fenomenologia, sobretot amb el que es refereix a la filosofia mistica
dels assajos, de la fenomenologia radical tal com la recull la filosofia contemporania
francesa. Gabellieri comenta que Simone Weil podria considerar-se de la via d’'una
fenomenologia de la vida, pero la doble tematica de la seva obra, per una part la
lectura del sentit a través dels fenomens i per I'altra la decreaci6 del jo, impedeix
I'obertura originaria que la fenomenologia radical reivindica (Gabellieri, 2009, p.
628). Gabellieri, de tota manera, reconeix que podem tenir un tipus particular

d’articulaci6 entre fenomenologia i metafisica, ja que s’ha de tenir en compte el ja

129 «Parenté entre ma notion de lecture et le Dasein des existentialistes»
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que s’ha dit de la metaxologia weiliana, que fa de nexe radical entre experiencia i
I’Absolut, pero sense que aquest nexe hagi de ser perfectament realitzat, ja que no
és totalment compres per la consciéncia. Aleshores, podriem dir que, per Weil,
revelacio i misteri no sén contradictoris, on Absolut no és immediatesa, siné relacio,
és a dir, la mediaci6 trinitaria. Aixi mateix, en la vida mistica, I’Absolut no esdevé un
fenomen absolut, siné que és una experiencia de presencia i d’absencia, ja que no cal

fer de I'absolut un idol, sin6 una participaci6 d’allo divil3°.

No obstant, dins del pensament de Weil, tenim en compte el que ens diu Robert
Chenavier (Gabellieri, 2009, p. 628) sobre I'aproximacié del pensament de Weil a
Husserl. Ell critica que l'afirmaci6 weiliana «de la part del mén que esta en
nosaltres» esta oposada a la ¢émoxn de Husserl, aquest posar en parentesi propi de la
fenomenologia. Pero Gabellieri ens fa la hipotesis sobre si seria possible que Weil
assistis a la conferéncia de Husserl I'any 1929 que va fer a la Sorbona sobre les
Meditacions Cartesianes?3l. La inspiracié i I'esperit del cartesianisme tindria una
finalitat estratégica perque la manera de fer husserliana dona llum a la lectura sobre
Descartes que Weil va fer I'any 1929. Tot i aixi, no sembla possible poder afirmar
que hi hagi una veritable convergeéncia de pensament entre Weil i Husserl. La
referencia a Husserl podria indicar un sentiment de pertinenca a una tradicié
filosofica portadora de valors eterns. Aixi ens ho indica en el text de 1941 «sobre la
nocié de valor», en qué Weil fa referéncia a unatradicio6 filosofica vertaderament tant
antiga com la humanitat, «tradicié que és eterna i no susceptible de progrés», els

representants de la qual s6n Lagneau i Alain a Franga, i Husserl a Alemanya.

Hem de tenir en compte com va comengar Husserl la seva xerrada I'any 1929. «Jo
escullo com a punt de partida entre tots els temes de Meditacions (...) que, al meu
parer, aporten un abast etern, i intento caracteritzar les transformacions i
innovacions que han donat forma al meétode i als problemes transcendentals.»

(Husserl, p.5). Podem comprendre que aquest abast etern és en un context de

130 Altres estudis sobre Simone Weil i la Fenomenologia s6n: Maria Villela-Petit, «Simone Weil et
Edmund Husserl : convergences»; Rolf Kithn , «unité réflexive et ontologie du réel chez simone
weil»; Emmanuel Gabellieri , «Simone Weil et Stanislas Breton»; Robert Chenavier , «la notion
d’existence chez simone weil»,Cahiers Simone Weil Tome XXXIII, Numéro 4, décembre, 2010

131 Husserl, E., (2016) Meditacions Cartesianes, ed. Francesc Perefiai Joan Gonzalez Guardiola,
Barcelona: Edicions universitat de barcelona
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retornar a l’ego pur, que conté en ell mateix cogitacions donades per la intuicio, i cal
fer un inventari per descriure el contingut. Seguint el text sobre la nocié de valor de
Weil, «la verdadera filosofia no construeix res; el seu objecte li és donat, sén els

nostres pensaments; ella fa solament, com diu Platé, I'inventari» (OC. IV. 2, 59).

Després d’haver fet una primera aproximacio6 entre la tradicié de Lagneau i Alain i
les filosofies modernes de l'existencia eixides de Kirkegaard, ens centrarem en
aquelles filosofies en les quals la moral esta en primer lloc i mostrarem la proximitat
entre aquesta tradicid i la fenomenologia. Cal dir que Lagneau i Alain insistien en la
oposicio de la psicologia i el naturalisme sobre I'objectivitat de la percepcid, com ja
hem vist en les ensenyances que Weil va rebre d’Alain. La projeccié d’'un mateix cap
a un objecte implica que la consciéncia és mirada com a orientacid, i no com a espai
tancat. La transcendencia de I'objecte per ell mateix és sobre la percepcio, pero ells
remarcaven que I'activitat del subjecte necessaria per fer apareixer I'objecte tal qual
és, en l'existencia del mén no ha de perque ser ni coneguda ni vertadera, ja que la
percepcié ha de ser renovada constantment (Gabellieri, 2009, p. 632). Es facil de fer
extensibles aquestes observacions fins a Weil, ens diu Gabellieri, ja que s6n en
aquests enllagos, en aquestes formes de tensié, que sén la contemplacio i el treball,
que Weil, radicalitzant el seu pensament, hi conjuga la veritat del subjecte i 1a veritat
del mén en el si de la seva filosofia de la percepci6 (Gabellieri, 2009, p. 632). Malgrat
la proximitat mateixa, hi ha una divergencia entre Alain i Husserl, no es tracta pas
d’adherir-se a una visi6 com una intuicié evident de 'esséncia, siné d’intentar
desxifrar la forma transcendent de les aparences a un reconeixement invariant a
través de les variacions eidétiques. Es a dir, no es tracta d’una operacié analoga per
la qual un nen apren a llegir, sind donar l'esperit a ell mateix, i donar al mén el que
Weil recull com «coneixe’t és llegir en un pensament qualsevol el doble significat, de
manera que la sola intuici6 intel-lectual m’és donada per una negacié.» (0OC.1, p. 347-

348)

Es una forma que 'aproxima de manera anticipada a la vessant hermeneéutica de la
fenomenologia d’obertura de Ricoeur. Weil no es veu abocada ni a una
fenomenologia descriptiva ni cap a una teoria de la intuici6 intel-lectual, siné cap a

una teoria de la lectura en el sentit d'una hermeneutica de significats capagos d’obrir
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una intensificaci6 indefinida de I’experiencia perceptiva i de la seva intel-ligibilitat
(Gabellieri, 2009, p. 633), ja que assolir aquest coneixement «no és immediat,

demana un progrés. El progrés necessari és el testimoni del mén» (OC. I, p. 198-199).

4.4. L'’hermenéutica Weiliana

Immediatament després de la guerra es va publicar I'assaig sobre Essai sur la notion
de lecture?3? que Weil va redactar I'any 1941. Com es passa d’'una fenomenologia a
una hermeneutica, com que es pot anar més enlla, aquest pas progressiu d’'un pla a
un altre, Weil I'expressa en la seva teoria de «lectures sobreposades: llegir la
necessitat darrere de la sensacid, llegir 'ordre darrere la necessitat, llegir Deu
darrere l'ordre» (Gabellieri, 2009, p. 633). Aquesta progressié ens produeix el
problema del pas cap a I'absolut, és a dir, la lectura esdevé una «no-lectura» que
sobrepassa tota conceptualitzaci6. Aleshores, es produeix, de la mateixa manera la
forma inversa, el problema de la distancia en la lectura, que rau respecte de
I’Absolut. Per tant, d’aqui que la seva existéncia s’expressi en termes de lectura
interpretativa o com a no-lectura, de forma negativa, i no com una presencia
immanent que porta a I'experiencia de la vida absoluta (Gabellieri, 2009, p. 633).
Pero la lectura del sentit a través de la fenomenologia exigeix una destruccié del
subjecte per obrir-se cap a I’Absolut, aixo implica la impossibilitat d’aprofundir en la
nocié de la fenomenologia radical de la subjectivitat de weil (Gabellieri, 2009, p.

633).

Ara considerarem el treball de Gabellieril33 de 1996, que consistia a posar al dia la
unitat i el sentit del pensament Weilia com a una filosofia del do capag¢ de pensar
I'autorevelaci6 de l'ésser. En Simone Weil hi ha una absencia d’analisi genétic
transcendental que pugui recrear la genesi ontologica dels fenomens. Aquesta
perspectiva ens introdueix en un doble debat. El primer té a veure amb el judici de

la transcendencia del pensament weilia per ell mateix (Gabellieri, 2009, p. 634)

132 Weil, S., «Essai sur la notion de lecture», Les Etudes Philosophiques 1 (1):13 - 19 (1946)

133 Gabellieri, E., (2003) Etre et don: Simone Weil et la philosophie, Louvain: Editions de l'institut
supérieur de philosohie Louvain-la-neuve
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Cal destacar del pensament de Weil que ha tingut sempre una clara consciéncia dels
limits de ’hermeneutica, cosa que es pot comprovar per la seva teoritzaci6 del
significat de La nocié de lectura. Ens equivocariem si penséssim que Weil hagués
quedat satisfeta en passar d’una teoria de la ciéncia a una de la relaci6 del
coneixement de 1'ésser; aix0 hagués estat suficient. Perd precisament la seva
experiencia religiosa i mistica li trasbalsa totes les seves antigues teories, i per aixo
no pot utilitzar el mateix esquema de pensament que el de la hermeneéutica inicial.
En els dos casos, cal destacar I'aporia ontologica. Weil es troba que quan elabora la
seva teoria de la La nocid de lectura, als anys 30, ha de constatar la insuficiencia
reciproca de 'essencia i de I'existéncia per adonar-se de la realitat concreta. El
pensament no pot produir les coses existents, ni les coses existents no poden
realitzar la perfeccié apercebuda pel pensament. D’aquesta manera, I’existéncia no
és perfecta, perd sense aquesta absencia de perfeccié6 no pot haver-hi moén. Cal
destacar, doncs, que Weil va adonar-se dels limits reciprocs que patien les dues

ontologies, tant I'essencialista com l'existencialista (Gabellieri, 2009, p. 635).

L’esperit absolut, que seria el pensament perfecte i la llibertat perfecta, no és
d’aquest mon. Si més no, la realitat per ella mateixa no seria plenitud si més no per
sobrepassar els limits reciprocs de 'essencia i de I'existéncia i no de la mescla
imperfecta d’esséncia i d’existéncia, que constitueixen els fendmens. Es per aixo que
la doble transcendéncia de I’esséncia sobre I'existéncia, aixi com de la llibertat sobre
I'essencia que Weil defineix a Déu des de «le beau et le bien» (la Bellesa i el Bé) (OC.
I, p. 73). Déu és la unitat de tres dimensions de I’essencia real: existéncia, llibertat
pero també unitat ideal, plenitud i llibertat abstretes. Gabellieri pensa en quan es
posa una idea en un ésser, del qual I’essencia consistiria amb I’existéncia i el voler,
sense separaciéo amb ell mateix. Aquesta és la situacié que esclareix ’autolimitacié
especulativa, caracteristica de Weil als anys 30, en contrast amb I’evolucio filosofica-

religiosa posterior.

En aquesta fase, que no consisteix en una limitaci6 a priori de I’experiéncia, la raé
tedrica no ens pot dir res. Ni sobre la genesi ontoldgica dels fenomens no es pot
constatar I'existéncia de la constitucid de la realitat, ja que no té el principi original

d’unitat, ni sobre el que sera una experiencia de I’absolut.

134



Quedant-se com a la Memoire de 1930, a nivell de la fenomenologia metodica
expressa la reserva inicial de Weil de tot el que es podria anomenar «excés o
precipitacié especulativa» propis de l'idealisme dogmatic de Brunschvicg, que
eliminava la distancia entre pensament huma i divi. Aquesta limitaci6 aclareix

I'espai obert d’una filosofia del treball i de I’accid. (Gabellieri, 2009, p. 635)

Sota aquesta perspectiva dubtarem del principi admes per la fenomenologia segons
Husserl, en la qual «tant de ser, tant d’apareixer», a menys que es comprengui com
a fet significatiu que I'Esser hauria d’exhaurir-se, sense deixar rastre i sense misteri
de les seves manifestacions. Que I'allo aparegut sorgeixi sempre de forma
inesgotable, aixi com que tota la plenitud de I'ésser no aparegui, siné que més aviat
sembla que el signe d’'un misteri infinit de I'ésser no vol mai ser reduit completament
a una fenomenologia. Weil escriu que «el que esta amagat és més real que allo
manifestat, i tot aixo a 'escala del que esta menys amagat al que esta més amagat.
Aix0 que no esta manifestat, pero que manifesta el no ho és» (OC. VL. 2, p.273-274).
0 bé, «creure que aixo que no podem assolir és més real que allo que podem assolir;
creure que el nostre poder d’assolir no és pas el criteri de la realitat. Creure a la fi
que el que és inassolible apareix de totes maneres amagat»(OC. VI. 2, p. 318). 1 aixo
és aix{ perque «tot fenomen és una relaci6 i, com a tal, limitat» (OC. VL. 3, p. 140).
Tanmateix, com que la revelacié rau com un misteri, encara que per ella és una

revelacid, tota percepcio que és en realitat una evidéncia és també un misteri.

Per concloure, en el pensament weilia, fenomenologia, hermenéutica, metafisica i
mistica estan sempre a diferents nivells de profunditat, depenent de si estem en el
nivell de la percepcio, de lareflexio o de la gracia. L’experiencia de petag¥ o relacions
o de mediacions, s6n nivells successius que s’obren al misteri. Com que Déu, per si
mateix, és petadl, relacié, tot el que ve d’Ell és peta&Vy. Pero segons l'analogia,
provenen de la «mediacio6 perfecta» (la Trinitat, com relacié mutua entre tres termes
perfectament iguals, I'Encarnacié com a mitjana proporcional entre el mén i Déu),
que son les peta&y mundanes. Aquesta conclusié decebra aquells que voldrien que
Weil fos una mistica nihilista destructiva de tota metafisica i teologia, que nega la

veritat del mon i del subjecte. Pero el que és sorprenent en Weil, malgrat tot o, més
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aviat, a causa de tot el que hi ha d’excessiu en ella, és precisament i en definitiva el
seu equilibri i el seu realisme, la seva capacitat d’enllacar i unir els extrems
respectant sempre cada intermediari. La fenomenologia, la metafisica, la revelacié
s’entrelliguen en una metaxologia diferenciada. No es tracta tant de salvar els
fenomens sin6 de respectar-los tots en la veritat de la seva relaci6 amb la divinitat.
Per aix0, «No es pot assolir massa aviat les petag0. Gran regla. Si no, oblidarem que
es tracta de petaly, si les assolim massa aviat (...) La paraula de Platd: “No s‘ha de

fer “Un massa rapid”; aixo s’aplica també a la recerca del Bé» (OC. VI. 1, p. 291-294)

La critica fenomenologica de la metafisica ha oposat la intuicié a la representacid, i
el debat filosofic contemporani ha oposat una fenomenologia minimalista a una
maximalista. Davant d’aquestes alternatives I'aprofundiment weilia de I'’experiencia
no oposa ni la preséncia ni I'absencia, ni allo finit ni 'absolut, sin6 que busca
demostrar i pensar el lligam que els uneix a partir de I'estructura trinitaria del do i
de I'Esser. El procés de revelacié no nega mai el misteri, siné que manifesta la seva
profunditat. D’aquesta manera, des de la percepcié fins a 'amor sobrenatural,

evidencia i misteri van sempre junts i és per aixo que no s’exclouen entre ells.

4.5. Comentari sobre ustaév de Weil

En aquest apartat ens dedicarem a estudiar com Weil va recollint diferents
pensaments sobre petady i els anirem comentant a mesura que creiem que siguin
de major rellevancia per tal de poder comprendre d’'una manera més profunda el

significat del que és petalv.

Per aix0 hem analitzat diferents textos de Weil fent especial émfasi en els seus
Cahiers, i hem anat compilant totes aquelles cites que ofereixen una reflexié del

significat de petagp.
o) «No es pot assolir massa aviat peta&v. Gran regla. Si no, oblidarem realment el

que son les petady si les assolim massa aviat.

El dolor és un petagd
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La mort.. (creure en la immortalitat és treure d’alguna manera l'eficacia de

uetadv)»134 (0C. VI. 1, p.294)

En aquesta cita trobem una relacié directa entre la definicié que ens dona Weil i
I'explicaci6 que fa Diotima en el Convit on descriu que la iniciacié a I'Eros, és a dir, al
coneixement del Saipwv, petadl, requereix d’'una preparacié previa. Diotima ho
expressa de la seglient manera: « Aquestes son les qliestions de ’amor, Socrates, i
fins i tot tu podries iniciar-te als misteris: la iniciacié als misteris i la seva
consagraci6. Pels quals hi ha aquest ensenyament, sempre que es segueixi el cami
recte, i no sé si tu podries fer-ho.» [ 209e-210a]. Com podem veure, Diotima ja
presenta un cert escepticisme en que el jove Socrates pugui comprendre les veritats
revelades en el discurs erotic. Malgrat i que sabem que finalment sera iniciat i
seguira el camf recte «6pB®¢ petin» que ens parla Diotima, i aquesta ueraéy, com

bé li explicara a Agato.

Per aixo, Weil ens recorda que assolir petafy requereix d’'un estat adequat i una
iniciacié prévia, petagy també és dolor, i ens cal comprendre la mort tal i com ens
diu Diotima que els mortals ho s6n perque al morir el seu desig d'immortalitat és
precisament el que dona un estat ontologic a peta&V. D’aquesta manera, si creiem
en la immortalitat deixem de desitjar-la i per tant peta&v deixa de ser, aleshores el

buit intern de les substancies deixa de ser.

) «Cada estat és un peta&v respecte I'estat que s’assembla a ell per sota del

primer, pero que és transposat.»13> (0C. VI. 1, p.343)

Weil defineix petagd com un estat. L’entremig explicat per Diotima agafa una
dimensi6 ontologica, no obstant aixo, al dir que és transposat alhora dona el lloc de

cami recte que ens defineix Diotima, i de la tensié que ens afirma Sales.

134 «Ne pas franchir trop tét les peta&d. Grande regle. Ou on aublie que ce sont des petagv, ou on les

franchit trop tot.
Ja douleur est un petagv.
La mort... (une certaine maniére de croire a I'immortalité Iui 6te son efficacité de petafv) »

135 «Chaque état est un peta&v vers un état semblable a celui au-dessous du premiar, mais
transposé»
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Aixi si totes les coses del mdn son petagl, implica que tot té una relacio6 aixi que hi
ha una pluralitat que és unificada, «petagy lliga el tot amb si mateix» (Sales,1996,
p.69), és un principi de pluralitat que no resideix en ell mateix, on 'Esser esdevé
relacié. L’hermeneutica weiliana ja ens diu que hi ha una progressi6é d’'un pla a altre,
és a dir, en Weil trobem que la fenomenologia, I'hermenéutica, metafisica i mistica
son diferents nivells de percepcio, reflexié o gracia. Per tant, petag0 son les relacions

que s’obren a la via no-intel-lectual, és a dir, al misteri.

v) «Les coses essencials de la dialéctica platonica: contradiccié i analogia. S6n dos
mitjans per sortir del propi punt de vista.
Si ens fixem en I'analogia, la imatge de la caverna, hem de veure a la paret de la
caverna una ombra de nosaltres mateixos corresponent al reflex de la claror del
foc - iun cop fora, pero encara mirant al terra, una ombra de nosaltres mateixos
pero produida per lallum del sol (el mal en si mateix?, la necessitat en si mateixa)
i una imatge de si mateix en 'aigua (nivell de petagl, de matematica i de I'amor).

Quan aixequem el cap ja no veiem res de nosaltres mateixos.»13¢ (OC. VL. 1, p.322)

En aquest fragment dels Cahiers se’ns parla primerament sobre la dialectica
platonica. La dialéctica es dona entre la intuici6 ila raé discursiva. El logos discursiu
no esta totalment adequat per contenir tota la visié. Aixi que 'anima esta oberta i
tendeix cap les idees, que alhora les oculta. Per aquesta rad, en els dialegs platonics,
sempre hi ha més preguntes que respostes, ja que preguntar és la manera d’orientar
I’anima. Aix0 pot provocar una problematica irresoluble que donalloc al trencament

entre el moén de les idees i les coses.

136 «Les choses essentielles de la dialéctiques platonicienne: contradiction et analogie. Tous deux
sont des moyens de sortir du point de vue.

Si ont suit 'analogie, I'image de la caverne, on doit voir sur le mur de la caverne une ombre de soi
correspondant a la lueur du feu - et, sorti, mais regardant encore a terre, une ombre de soi, mais
produite par la lumiére du soleil (le mal en soi ? la nécessité en soi) et une imatge de soi dans I'eau
(niveau des petady, des mathématiques et de 'amour). Quand on leve la téte, on ne voit plus rient de
soi-méme. »
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Tal i com se’ns parla de Platé i del Mite de la Caverna, comprovem com a través del
joc d’'ombres que ens descriu Weil tant la percepci6 de 'ombra propia que es reflexa
ala paret de la cova, com la propia ombra que es projecte al sortir de la cova pel sol,
s’introdueix una problematica de I'anima envers de la Veritat com a petagy on és
donada per la relacié de I'ésser cap el Bé i del Bé cap 'Esser. Podem entendre que
per tal d’accedir a la Veritat cal fer una rentncia d’'un mateix per tal d’assolir la
plenitud del I'Esser en la Trinitat, aixd s’oposa a la idea que expressa Heidegger on

el Bé passa per la utilitat del reflexe.

d) «L’univers s’ha d’interpretar com les obres d’art. Altrament com es faria una
obra d’art, si la ciencia classica és una [en relaci6 a la contemporania,...] és una
lectura, cal posar en relacié aquesta lectura iles altres peta&v a Occident.

S0’ aitiag €(6n Sopileabal, TO pev avaykaiov, To 8¢ Oelov, (68e, Timeu)
distingir dos especies de causes, la necessaria i la divina.

..dues especies de causes, la necessaria i la divina. I és la causa divina la que cal
buscar per tot arreu per poder adquirir una vida feli¢...En quant a la causa
necessaria cal buscar-la solament en relaci6 a ella mateixa sense la qual, hem
de saber concebre-la no podem comprendre aquests bens cap els quals tendeix
el nostre desig, ni aconseguir-los, ni formar-hi part de cap altra manera.»137

(Timeu 68e-69a)

Weil ens l'identifica com un fragment del Timeu traduit per ella mateixa. El mén és
creat com una obra d’art, on Platd ens parla de les causes necessaries Gvaykaiov i
de la causa divina B€tov. Meta&v és aquesta relacio on la necessitai allo divi es deuen
I'un a l'altre, i passa per dos etiques: una de pensament i paraula, relacionada amb

el reconeixement social, i I’etica sobrenatural la qual aporta el Bé pur, i la salvacié

137 «L’univers doit étre a plusiers lectures, comme les oeuvres d’art. Sans quoi, comment ferait-on

une oeuvre d’art ? Si la science classiques [quanta a la contemporaine...] est une lecture, il faut mettre
en rapport cette lecture et les autres. peta&v pour I'Occident.

... deux espéces de causes, la nécessaire et la divine. Et c’est la cause divine qu'il faut rechercher
partout, afin d’acquérir une vie heureuse... Quant a la cause nécessaire, il la faut rechercher seulement
en vue de celle-13, sans laquelle, nous devons bien le concevoir, nous ne pouvons comprendre ces
biens vers lesquels tend notre désir, ni les saisir, ni y avoir part de nulle autre facon. (Timeu 68e-
69a)»
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de 'anima que trascendeix qualsevol preocupaci6 social, on hi ha la rendncia del
propi jo per una plenitud de I'Esser en la trinitat que es descriu en el propi Timeu

com la relacié entre el creador, el model i I'anima del mén.

€) «Tu podras veure tots els éssers en tu mateix, i després en mi.

Rebutjar I'objecte com petagy en contra de la realitat de 'objecte, la qual no és

donada.»?38 (OC. VI. 1, p.351)

Aqui podem veure com se’'ns parla dels fenomens, on I'anima del mén descendeix
per tal de compendre el conjunt de la natura en un mateix, pero aquest procés s’ha
de fer a através de la gracia. D’aquesta manera, la gracia descrita per Weil és
quelcom sobrenatural, on hi podem trobar relacié amb la teoria de I'Empfehlung
(empatia) de Husserl, on hom compren alldo que esta en ell com alld que és present
en l'altre, per aixo diu « i després en mi». Tot i aixi, hi ha una inversié de 'empatia
husserliana ja que la translacié no es dona d’un jo a tu, sin6é d’un tu a jo, aixi és com

es procedeix a través de la gracia segons Weil.

L’obejcte no es dona com a fenomen, siné com a peta&v ja que imposalarelacié entre
el tuiel jo. Ambdés comparteixen la realitat de I’objecte que no es dona, si no és per
relacié. Aixi, tot i establir un vincle amb la fenomenologia, podriem dir que Weil va

un pas més enlla, i ho resol amb I’'analogia de la Veritat com a peta&v.

€) «Cal aprendre a sentir aixi, i sobretot no creure que ens hem adonat abans que
sigui veritat. Platd: no va assolir massa aviat els peta&v. La contemplacié del que
és bonic I'exercici de l'intel-ligéncia, el dolor sense el consol, la mort sense
creure en la immortalitat, tot aixo son peta&v. Tot el que arrenca (desarrela).
Un encapgalament de linies sembla de vegades un malson amb absencia de
significat. Quan has pogut fixar-t'’hi una mica, entreveus un dibuix amb un cert

ordre en relacié a un significat i el sentiment de malson desapareix, la

138 «Tu verras tous les étres en toi-méme, puis en moi. (Gita )

Refus de 'objet comme petall vers la réalité de I'objet, laquelle n’est pas donnée».
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sensibilitat es modifica en relaci6 a les linies, aix0 passa també per la desgracia

(adversitat).» 13°(0C. VL. 1, p.411)

Totes les coses del mdn sén petagy, pero I'anima humana ha d’estar preparada per
poder compendre aquesta Veritat. Com podem veure en el Convit, Socrates és iniciat
per Diotima, tot i que ella guarda un cert escepticisme. Alhora, Plat6 ens parla de
uetafy en dos dels seus dialegs més importants, La Reptblica i el Convit. Weil
reconeix que la «contemplacié de la bellesa» que és peta&y definit per Diotima en el
Convit i «l’exercici de la inteligeéncia» que es troba en la Republica, so6n aquest
elements que constitueixen unes de les definicions de petagl, que son tensions que
ens fan sortir dels estats absoluts per tal d’accedir a la Veritat que esdevé relacio

entre ells.

1) «Larelaci6 de Déu i la societat civil, de Déu i del poble, és un problema que s’han
quiestionat totes les societats antigues, i que han resolt de diferent forma,

problema que té una analogia amb la peta&v per I'individu.»4°(0C. VI. 2, p.96)

Trobem aqui com I'anima cal que fugi de la tirania de la Gran Béstia descrita en Ila
Reptiblica ( 492a-493d), és a dir, de la tirania de I'opini6 publica, i viri cap a Déu, el
Bé. Perd ens enuncia que aquest ha estat un problema constant al llarg de la
humanitat, ja que es tracta d’'una de les lluites més importants de l'anima

representada per les dues etiques anteriorment comentades.

139 «Mais il faut apprendre a sentir ainsi, et surtout ne pas croire qu’on y est parvenu avant que ce

soit vrai. Platon: ne pas franchir trop tot les uetaéd [intermédiaires]. La contemplation de ce qui est
beau, I'exercice de I'intelligence, la douleur sans consolation, la mort sans croyance a 'immortalité,
tout cella, ce sont des uetaéd. Tout ce qui arrache.

Un enchevétrement de lignes semble souvent cauchemardeux en I'absence de toute signification;
quand apresl’avoir un peu regardé, on y voit un dessin ordonné par rapport a une signification, le
sentiment de cauchemar disparait; la sensibilité est effectivement modifiée par rapport a ces lignes.

Ainsi pour le malheur.»
140 «Le rapport de Dieu et de la Société civile, de Dieu et du peuple, est un probléme que se sont posé

toutes les sociétés antiques et qu’elles ont résolu différemment. Probléme qui a une analogie avec
celui du petaéd pour I'individu.»
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0) «El ritme com petagy és el punt de contacte entre el real no existenti el futur. Una
certa cosaentre sensible de la qual la realitat no és més que una relacié. El conjunt
passat i futur, que dona el present uniforme i no repeticié, la font d’'una energia
que et fa créixer.

Equilibri com a instant, com a limit entre dos desequilibris.»41(0C. VI. 2, p.102)

Trobem la lectura pitagorica de peta&V com a ritme, on la situa com a relacié
temporal entre el passat, present i futur. El ritme constitueix una repeticio6 tonal al
llarg del temps que ens permet predir el futur, aixo implica una relacié entre el
silenci, i el so, on el silenci el podem entendre com allo real no existent que ens diu
Weil, a I'espera del futur so. El ritme dona aquesta relaci6 entre el passat escoltat el
present que sona, i el futur que s’escoltara, aixi la repeticié esdevé la prediccio6 del
passat en el futur, perd el moment present deixa de ser ritme perque és so en si
mateix. Aquest equilibri es dona en la relacio, petag¥ és allo que esta entremig de

dos desequilibris en el limit establerts entre ells.

1) «“Aix0 que esta abaix és com el que esta adalt”
Acabar un moviment i el no-moviment. Moviment perpetu, petagv.»’# (0C. VI. 2,

p.109)

Aquest adalt i abaix son els diferents nivells de profunditat entre la fenomenologia,
I’'hermeneéutica, la metafisica i la mistica, que depenen de si estem en els nivells de

percepcio, reflexié o gracia, pero alhora tots conformen part del mateix.

L’equilibri d’alld que té moviment, és moure’s i estar quiet. S6n dos elements de

relaci6 entre dos limits establerts, la uni6 de contraris dona lloc a un principi

141« Le rythme comme petad. Point de contact entre le réel non-existant et le devenir. Quelque chose

de sensible et dont la réalité n’est que relation. Tout entier passé et avenir, et donne seul le present.
Uniforme et non-répétition. Source d’une énergie qui éléve.

Equilibre comme instant, comme limite entre deux déséquilibres.»

142 «Ce qui est en bas est comme ce qui est en haut (tabula smaragdina- text alquimic). Extinction du

mouvement et non-mouvement. Mouvement perpétuel, petafu»

142



d’unitat que trascendeix allo que esta unint, no hi ha contingut I'arrel del seu ésser,

sin6 que el moviment perpetu actua com a relacié.

k) «El valor és la virtut més visible a la caverna perque es relaciona amb la forga,

netagu»143 (0C. VI. 2, p.262)

Aquesta cita ens posa en relaci6 Weil amb Heidegger. Per Heidegger, en la lectura
del mite de la caverna el Bé s’estableix en el sentit relatiu que permet una cosa, en
aquest cas directament relacionat amb la percepcid, que hi dona vsibilitat, és per
tant una SUvapig, una forca. Weil entén que la connexi6 a través de la via intel-lectual
trascendeix el Bé i esta subordinada a la via no-intel-lectual, a 'Eros. En canvi,
segons Heideggerlarelacié entre 'Esser ila seva esséncia, i el Bé més enlla de I'Esser

exclou la possibilitat entre Ad6yog i Eros.

L) «Una estimaci6 que tanca una impossibilitat és una peta&v.»#4 (0C. VI. 2, p.320)

En aqui trobem que I'amor a Déu és impossible dins del principi pitagoric no podem
considerar que la substancia sigui tancada siné que caldria considerar que cada cosa
esta feta amb un forat, és a dir, que conté un buit intern, el qual podria ser equiparat

ala naturalesa del desig de 'anima humana, a una estimacio, petaév.

p) «La relaci6 com petagy. El fill com Adyog i no pas com voug perquée és el

mediador.»14> ( OC. VI. 2, p.326)

Aquesta és la definicié de la Trinitat Platonica segons Weil. La relacié és petaty, el
fill com a model de creacié és el Adyog, i alhora ens referix a I’evangeli (Joan 1:14) «i
el Verb divi es va fer carn i va habitar entre nosaltres». Weil ens fa adonar que hi ha
una diferéncia essencial, el voug és el creador, aixi que el fill esdevé relacio, i per tant

no pot ser causa en si mateixa, ja que la tinica causa en si mateixa és Déu.

143 «Le courage est la vertu la plus visible dans la caverne, parce qu'il tient a la force. uetaév»

144 «Un attachement qui enferme une impossibilité est un petaéd.»

145 «Le rapport comme petagv. Le fils est A6yog [verbe et rapport] et non pas véug [ entendement,
intellegence] parce qu'il est médiateur.»
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v) «Ordre i Verb. Meta&0 i mediador. ( El Verb no és tan sols mediador en tant que

encarnat siné com a Verb). Adyog. Ordre.»146(0C. VI. 2, p.331)

En relaci6 al comentari anterior, veiem que l'ordre que s’accedeix a través de la
plenitut trinitaria hi trobem que el A6yog és mediador no tant sols com a A6yog sin6
que I'essencia mateixa del Adyog és mediadora per si mateixa de manera que el mén
fisic deu obediéencia a peta&V perqueé és la inica manera d’accedir a Déu, la qual es
dona a través de la contemplacié. La plenitud de I'Esser que habita el mén ho és no
només a través de I'encarnacié de la paraula, sin6 també en la participacié de la

humanitat en I'esperit de 'amor que unifica el Pare i el Fill.

&) «L’Amor: ensenya a creure en una realitat exterior. Es per aixo peta§y com la
matematica, si assolim I'amor immobil.
L’amor, posem el centre fora de nosaltres mateixos, encara més en una cosa

finita.»147 (OC. VI. 2, p.278)

L’amor ens diu que cal que posem el centre fora de nosaltres mateixos, la vida
divina ens porta a un altruisme sostingut, en que cada persona esta orientada cap
l'altra. L’Esser es trascendeix mitjancant la rentincia de si matexi. La plenitud de

I’Esser en el nivell de I'essencia divina esdevé pura relaci6 en la Trinitat.

0) «Els béns terrestres reals son peta&y. No podem respectar els dels altres (ex. les

ciutats estrangeres) si no és que mirem aquell que es posseeixen solament com

146 «Ordre et Verbe. peta&l et mediateur. (Le Verbe n’est pas seulment médiateur en tant qu'incarné,

mais en tant que Verbe.) Adyog. Ordre.»
147 «Amour: enseigne a croire a une réalité extérieure. C'est pourquoi petaé comme la

mathématique. Si on parvient a I'amour immobile.
Amour. On met le centre hors de soi. Mais encore dans une chose finie.»
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netadv, aixo implica que s’esta en cami cap el punt on pots passar-te.»148 (OC.

VL. 2, p.363)

Aqui la doctrina sobre petagl ens ofereix I'aporia dels altres, on es pot resoldre
adoptar un altruisme radical, on cada persona esta orientada a l'altra, i es

trascendeix a través de la rentincia d’'un mateix.

7) «El nombre que és intermediari entre I'indefinit i u» 14°(16d) Fileb, Plato

Aquesta traducci6 d’una cita de Platé feta per Weil ens ajuda a entendre que si totes
les coses del mon son petaly, és a dir, tot és relacio. Hi ha una pluralitat d’elements
unificats entre ells. La pluralitat indefinida esta relacionda a un principi d’'unitat que
no resideix en ell mateix, sind que trascendeix alld que esta unit. Aquest principi

trascendent és una relacié unificada que és mediadora entre la cosa i ella mateixa.

p) «Convit. Amor mediador, nascut de la plenitud divina i de la miséria humana. La
netadv juga el mateix rol que I'ordre del mén. (202d-203b)
[ la bellesa els lliga a tots dos.
La bellesa, el sol ésser del mén intel-ligible que ens apareix en els sentits. Excita
el desig.
(si no fos d’aquesta manera no es manifestaria sensorialment.)
L’amor i la bellesa, infants del cel i de la terra (tauleta orfica)»150 (OC. VI. 2,

p.444)

Aquesta referéncia és del mateix naixament d’Eros descrit per Diotima, engendrat

per [16pog i lMevia, és Eros qui esta entremig del ser i el no-ser, és la forga creadora

148 «Les vrais biens terrestres sont des uetaév. On ne peut respecter ceux d’autrui (ex. les cités

étrangéres) que si on regarde ceux qu’on posséde seulement comme des puetaév - ce qui implique
qu’on est en route vers le point ou on peut s’en passer.»

149 «ce nombre qui est intermédiaire entre 'indéfini et I'un.»

150 «Banquet. Amour médiateur, né de la plénitude divine et de la misére humaine. Joueu le méme

de uetaév que I'odre du monde. 202d-203b

La beauté lie d’ailleurs les deux.

La bauté, seul étre du monde intelligible qui apparait aux sens. Elle excite le désir. (Autrement elle
n’apparaitrait pas aux sens.)

L’amour et la beauté, enfants du ciel et de la terre. (Tableta orfica)»
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en si mateixa. En el Convit, ens diu Platé, que Eros sempre acompanya Afrodita, la
deessa de la bellesa, per aixo I'amor és un gran amant de la bellesa, ja que la desitja.
La tinica idea que es fa present és la bellesa, aqui esdevé una relacié entre I'estetica

i Eros, aixi I'Eros com a desig tendeix cap a la bellesa que enuncia el Bé.

o) «Prometeu, el déu crucificat per haver estimat massa els homes. Hipolit, 'home
castigat per ser massa pur i massa estimat pels déus. Es I'apropament del divi i

de 'huma el que demana castig.»51 (CE, p.843)

El Prometeu d’Esquil és l'evocacié mateixa de Jesucrist per Weil, ambdés sén
condemnats pels seus, i abandonats per Déu, aixo és per Weil 'acceptacié mateixa
de la gracia, no resistir-se al mal resulta un signe d’amor sobrenatural. El greuge de
la UBp1gil’acceptacié del seu castig dona lloc a una significacié propia de la gracia a

través d’aquest amor sobrenatural.

7) «L'amor de Déu no és més que un intermediari entre I'amor natural i 'amor

sobrenatural de les criatures.»152 ((E, p.942)

La metaxologia és la relacié analégica que hi ha entre 'Esser i la plenitut de I'Esser
donada per la creacié. Meta0 implica aquest desig del mortal per la immortalitat a
través de I'amor per totes les coses belles, fins que 'anima es dona compte de 'amor

per la bellesa en si mateixa, que esdevé I'amor al Bé divi.

L) «Aquest mon és la porta d’entrada. Constitueix una barrera, i, al mateix temps, és

un lloc de pas.

151 «Prométhée, le dieu crucifié pour avoir trop aimé les hommes. Hippolyte, 'homme puni pour
avoir été trop pur et trop aimé des dieux. C’est le rapprochement du divin et de '’humain qui appelle
le chatiment.»

152 «L’amour de Dieu n’est qu'un intermédiaire entre 'amour naturel et I'amor surnaturel des
créatures.»
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Dos presoners en cel-les veines que es comuniquen donant cops a la paret. La
paret és allo que els separa, pero també allo que els permet comunicar-se. Igual

que nosaltres i Déu. Tota separacié és un vincle.»153 (GG, p.228)

Una de les analogies més belles en les que Weil descriu peta&d. Molt probablement
influenciada per l'experiencia viscuda de I'empresonament del seu germa l'any
1939. En aquest cas petav és definida com una separacié que tant ens allunya com
ens uneix. Es similar a la potencia de I'Eros que descriu Diotima, « la mantica és la
comunicacié entre mortals i immortals» (203a). Aquella forma d’estar en contacte
des d’una via no-intel-lectual on el misteri i I'amor sén el cami pel coneixement
superior. Aixi la metafisica weiliana es tracta d’'una experiéncia fonamentada tant en
la gracia com en ’especulacid racional. La gracia a diferéncia de la teologia impregna
tot el moén profa, tots els fenomens de la natura s6n un reflex d’aquesta gracia, i
alhora converteix en sobrenatural tot fenomen del mén a través d'una relacié de

transcendéncia i descendéncia dels homes als déus i de I’anima del moén als homes.

¢) «Els ponts grecs. — els quals alguns hem heredat. Pero que ja no coneixem qui
era el seu Us. Creiem que els havien fet per construir cases. Nosaltres hem
aixecat gratacels als que hi anem afegint pisos sense parar. Ja no sabem que sén
quins sén ponts, coses fetes per passar, i que a través d’ells s’arriba a Déu.» 154

(GG, p. 229)

Weil ens dona les claus pel significta que ella hi dona a I’hermeutica, els ponts grecs
son petady, i avui dia se’ns escapen, creiem que soén formes solides de coneixement
pero que al llarg de la historia hi hem anat afegint capes de significat, de manera que
només a través de la interpretacié som capacos d’accedir d’alguna manera aquests

coneixements originals que obren vies per accedir al sobrenatural.

153 «Ce monde fermée. C’est une barriére. Et,en méme temps, c’est le passage. Deux prisionners, dans

des cachots voisins, qui communiquent par des coups frappés contre le mur. Le mur est ce qui les
sépare, mais aussi ce qui leur permet de communiquer. Ainsi nous et Dieu. Toute séparation est un
lien.»

134 «Les ponts des Grecs. - Nous en avons hérité. Mais nous n’en connaissons plus 'usage. Nous avans
cru que c'était fait por y batir des maisons. Nus y avons éléve des gratte-ciel ol sans cesse nous
ajoutons des étages. Nous ne savons plus que ce sont des ponts, des choes faites pour qu’on y passe,
et que par la on va a Dieu.»
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1) «Només qui estima a Déu amb un amor sobrenatural pot considerar que els

mitjans son simplement mitjans.» 155 (GG, p.229)

Qui descrea el seu jo de manera que viu amb un amor total és capa¢ de compendre
que el seu Esser es dona com a tal per 'amor a Déu i que I'tinic fi real és ell. Els
fenomens deixen de ser fins per ser abragats com a mitjans on Déu és lunic fi en si

mateix.

¢) «Les coses creades tenen com a essencia per servir d'intermediaris. Elles sont els
intermedis d’'unes cap a les altres, i aixo no és cap final. Elles son els

intermediaris cap Déu. Sentim-les com a tals.»1%¢(GG, 229)

Aqui Weil ens reafirma la idea que totes les coses del mon son petagy, esta tot

relacionat, i esdevenen com a mitjans per I'tinic fi que és Déu.

) «Civilitzaci6 grega. sense adoraci6 a la for¢a. Alldo temporal no era més que un
pont. No es perseguia la intensitat dels estats espirituals, sin6 la seva puresa.»157

(GG, p.231)

Aquesta forc¢a anteriorment descrita. Weil la defineix en I'lliade ot le poéme de la
force com aquella accié inevitable que actua sobre tots els éssers humans sense fer
distincions, des de I’épica homérica a les tragédies de Sofocles i Esquil trobem la
forca que pot reduir als humans a coses, a cadavers. Es un pont on no es tracta

d’extendre’s en el temps sin6 en aconseguir la major puresa de I'’Esser.

155 «Seul celui qui aime d’'un amour surnaturel peut regarder les moyens seulment comme des
moyens.»

156 «Les choses créées ont pour essence d’étre des intermédiaires. Elles sony des intermédiaires les
unes vers les autres, et cel-la n’a pas de fin. Elles sont des intermédiaires vers Dieu. Les éprouver

comme telles.»
157 «Civilisation des Grecs. Aucune adoration de la force. Le temporal n’était pas I'intensité, mais la

pureté.»
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A continuacié trobem altres cites de Weil onhi fa referéncia a peta&v, pero que no

hem inclos en el comentari d’aquest capitol:

« La perdua de contacte amb la realitat és el mal, és la tristesa. Hi ha situacions
que causen aquesta perdua, privacions, dolor. El remei és agafar la necessitat
mateixa com a intermediari per assolir la realitat. La presencia del mort és
imaginaria, pero l'absencia és molt real, és en realitat la seva manera

d'apareixer.» 158(0C. VI. 1, p.301)

« Cal aprendre a sentir aixi, i sobretot no creure que ens hem adonat abans
que sigui veritat. Platd: no va assolir massa aviat els petag¥. La contemplacid
del que és bonic I'exercici de l'intel-ligencia, el dolor sense el consol, la mort
sense creure en la immortalitat, tot aixo sén petagy. Tot el que arrenca
(desarrela).

Un encapgalament de linies sembla a vegades un malson amb abseéncia de
significat. Quan has pogut fixar-t'’hi una mica, entreveus un dibuix amb un cert
ordre en relacié a un significat i el sentiment de malson desapareix, la
sensibilitat es modifica en relacio ales linies, aix0d passa també per la desgracia

(adversitat).» 159(0C. VI. 1, p.411)

« Aix0 és violent, contrari a la naturalesa. La violéncia extrema pot sorgir. A
falta de petadv, la dalla jugava el rol de petagyv, era el terror o 'esperanca, els

horrors macabres i 'abundancia de llet i de mel. No podien ser d’'una altra

158 «La perte du contact avec la réalité, c’est le mal, c’est la tristeses. Il y a des situations qui causent

cette perte, privation, douleur. Le reméde est de prendre le besoin méme comme intermédiaire pour
atteindre la réalité. La présence du mort est imaginaire, mais son absence est bien réelle; elle est

désormais sa maniére d’apparaitre.»

159 «Mais il faut apprendre a sentir ainsi, et surtout ne pas croire qu’on y est parvenu avant que ce

soit vrai. Platon: ne pas franchir trop tot les uetaétv [intermédiaires]. La contemplation de ce qui est
beau, I'exercice de I'intelligence, la douleur sans consolation, la mort sans croyance a 'immortalité,
tout cella, ce sont des uetaéd. Tout ce qui arrache.

Un enchevétrement de lignes semble souvent cauchemardeux en 'absence de toute signification;
quand apresl’avoir un peu regardé, on y voit un dessin ordonné par rapport a une signification, le
sentiment de cauchemar disparait; la sensibilité est effectivement modifiée par rapport a ces lignes.
Ainsi pour le malheur.»
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manera. Els entrenaven tant per les massacres que havien de dur a terme, com

pel dolor que els hi infligien.»160(OC. VI. 2, p.96)

« Numeros com peta&v. No tenen sentit siné com a causa d’error.»161(0C. VI. 2,

p.271)

« Metagl. Tota representacié que ens focalitza cap a la no-representabilitat.
Necessitat de petagl per impedir que aconseguim el res en comptes de I'ésser

en plenitud.»162 (OC. VI. 2, p.332)

« La matematica com a peta&V confrontat amb l'aspecte impersonal de

Déu.»163(0C. VL. 2, p.341)

« L’Amor (agapé) és una disposicio de la part sobrenatural de I'anima. La fe és
una disposicié de totes les parts de I'anima - i del cos - tenint cada una
respecte 'objecte de I'amor l'actitud que convé a la seva naturalesa. Justicia
segons Platd. (També 'escriptura ens apropa sempre a la Fe i a la Justicia).

L’esperanca és la fe orientada en el temps cap al futur. Es 'equivalent

sobrenatural de I'opcié de perseverar en la virtut.»164 (OC. VL. 2, p.342)

160 «Cela est violent, contraire 3 la nature. L’extréme violence seule pouvait y pervenir. Faute de

petaly, le glaive jouait le role de petaly; la terreur et l'espoir, les sanglantes horreurs et le
ruissellement de lait et de miel. Il ne pouvait en étre autrement. On les dressait par les massacres

qu’on leur faisait acomplir comme par ceux qu’on leur infligeait.»

161 «Nombres comme petaév. Pas de je sans les nombres. Sinon comme cause d’erreur.»

162 «ueTa&h. Toute représentation qui nous tire vers le non-représentable. Nécessité des petaéd pour
nous empécher de saisir le néant au lieu de I'étre plein.»

163 «La mathématique comme petaét vers I'aspect impersonnel de Dieu.»

164 «... L’amour (agapé) est une disposition de la partie surnaturelle de I'ame. La foi est une

disposition de toutes les parties de 'ame - et de corps aussi—ayant chaucune a I'égard de 1'objet de
'amour l'attitude qui convient a sa nature. Justice selon Platon. (Aussi I'Ecriture rapproche-t-elle
toujours foi et justice.)

L’espérance, c’est la foi en tant qu’orientée dans le temps vers I'avenir. C’est I'équivalent surnaturel
de la résolution de persévérer dans la vertu.»
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« Pero aixo no és social és un mitja huma del que no es té ni consciencia com
del’aire que es respira. Un contacte amb la naturalesa amb el passat la tradicid,

una petagv.»165 (0C. VI. 2, p.419)

« Entre els pensaments més bells de Platé hi ha els que va trobar a través de
la mediacié de mites. Qui sap si també dels mites hi hauria idees a extreure?
Trieu-ne un a I'atzar dels contes de Grimm i prenguem-lo com a objecte, amb
cura de dir-ho, com Socrates: diré com a veritable tot el que vaig a dir.»166

(OC. VI 3, p. 803)

« La veritat de Kierkegaard no es pot viure en un mén on el desig no
aconsegueixi el seu objecte. Heu de desitjar d’'una altra manera a fi que el
desig assoleixi indefectiblement al seu objecte, i aquest és I'inic problema
important. Pero de quina forma? Ell no ho sabia. En el pas d'un desig a I'altre,

buit (Ell no volia cap buit)» 167( CE, p.818)

« El desig: primera dimensié. Obligacié: segona. La tercera...
Obligacid, petagV, intermediaries? Com ara les lletres, els intervals musicals ...

relacio, logos.»18 ((E, p.872)

« Totes les coses creades es neguen a convertir-se en fins per mi. Aquesta és
I'extrema misericordia de Déu cap a mi. [ aix0 mateix és el mal. El mal és la

forma que adquireix en aquest mén la misericordia de Déu. »16° (GG, p.228)

165 «Mais cel-la n’est pas du social; c’est un milieu humain dont on n’a pas plus conscience que de l'air
qujon respire. Un contact avec la nature, le passé, la tradition; un uetaév.»

166 «Parmi les plus belles pensée de Platon sont celles qu'il a trouvées par la médiation des mythes.
Qui sait si des mythes aussi il n'y aurait pas des idees a tirer? Choissions-en un presque au hasard
parmi les contes de Grimm, et prenons-le comme objet, en ayant soin de dire, comme Socrate: je
dirai comme vrai tout ce que je vais dire.»

167 «vérité de Kierkegaard on ne peut pas vivre dans un monde au le désire n’atteint pas son objet.
Il faut désirer d’une autre maniére pour le désire atteigne infalliblement son objet, et c’est le seul
probléme important. Mais a quelle maniére ? Il ne I'a pas su. Dans le passage d'un désire a l'autre,
vide (El il ne voulait pas du vide)»

168 «Désir : premiére dimension. Obligation : seconde. La troisiéme...

Obligation, petagy, intermédiaires ? Comme les lettres, les intervalles musicaux... rapport, logos.»
169 «Toutes les choses créées refusent d’étre pour moi des fins. Telle est I'extréme miséricorde de
Dieu a mon égard. Et cel-la méme estle mal. Le mal estla forme que prend en ce monde la miséricorde
de Dieu.»
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« Quan posem tots els nostres desitjos de bé en una cosa determinada, fem
d’aquesta cosa una condici6 de la nostra existencia. Pero no per aixo fem d’ella

un bé. Sempre busquem quelcom més que existir.» 179(GG, p.228)

« El poder (i els diners, aquesta clau mestra del poder) és el mitja pur.
Precisament per aix0, és també el fi suprem de tots aquells que no han compres

res»171 (GG, p.229)

« Aquest mon, territori de la necessitat, no ens ofereix en absolut altre cosa
que mitjans. La nostra voluntat es veu expedida sense cessar d’'un mitja a un
altre com una bola de billar.

Tots els desitjos sén igual de contradictoris que el d’alimentar-se. Voldria que
aquell que estimo m’estimés a mi. Pero si se m’entrega totalment deixa de
existir, i jo deixo d’estimar-lo. Mentre que si no se m’entrega totalment es que
no m’estima suficient. Gana i sacietat.

El desig és dolent i enganyos, pero sense desig no aniriem enlloc, no obstant,
en ares d’allo absolutament vertader, en ares d’allo il-limitat veritable. Es
precis haver passat per alli. Desgracia d’aquells als que el cansament prohibeix
de I’energia suplementaria que la font del desig.

Desgracia també d’aquells els qual els cega el desig.

Cal enganxar el propi desig al seu eix polar.»172 (GG, p.230)

170 «En mettant tout notre désire de bien dans une chose, nous faisons de cette chose une condition

de votre existence. Mais nous n’en faison pas pou rautant un bien. Nous voulons toujours autre chose
qu’exister.»

171 «La puissance (et I'argent, ce passe-partiut de la puissance) est le moyen pur. Par la méme, c’estla
fin supréme pour tous ceux qui n’ont pas compris. »

172 «ce monde, domaine de la nécessité, ne nous offre absolument rient sinon des moyens. Notre
vouloir est sans cesse renvoyé d’'un moyen a un autre comme une bille de billard.

Tous les désirs sont contradictoires comme celui de la nourriture. Je voudrais que celui que j'aime
m’aime. mais s’il m’est totalment dévoué, il n’existe plus, et je cesse de 'aimer. Et tant qu’il ne m’est
dévoué, il ne m’aime pas assez. Faim et rassasiement.

Le désire est mauvais et mensonger, mais pourtant sans le désire on ne rechercherait pas la veritable
absolu, le veritable illimité. Il faut étre passé parla. Malheur des étres a qui la fatigue te cette énergie
supplémentaire qui est la source du désire.

Malheur aussi de ceux que de désir aveugle.

Il faut accrocher son désir a I'axe des pdles.»

152



« Es sacrilegi destruir quelcom? No, sense dubte el que es baix, ja que no té cap
importancia. Ni el que és elevat, posat que ni que es vulgui no es pot
aconseguir. Son els petav. Els petatv constitueixen el territori del bé i del

mal.»173 (GG, p.230)

« Els veritables béns terrenals amb peta&v. No es poden respectar els d’altre
més que en la mesura en que es consideren els propis simplement com uetaéy,
el qual implica que ja s’esta en cami d’aquest pont del que es pot prescindir.
Per respectar, per exemple, les patries estrangeres hi ha que fer de la propia,

no un {dol siné un gra6é més cap a Déu.»17# (GG, p.231)

« La actuacié lliure i sens emescla de totes les facultats a partir d’'un principi
Unic. Aixo és un microcosmos, una imitacié del moén. Crist vist per Sant Tomas.
El just de la Republica (Glaucé). Quan Platé parla de I'especialitzacié, parla de
'especialitzaci6 de les facultats en I’home, i no de I’especialitzaci6 dels homes;
al mateix passa amb la jerarquia. - Allo temporal, que no té sentit si no es per
i per a allo espiritual, no és mescla, no obstant, amb allo espiritual. Condueix a
alld per nostalgia, per desbordament. Es allo temporal com a pont, com a

ueta&y. Es la vocacié grega i provencal.»175 (GG, p.231)

173 «Qu'est-ce qu'il est sacrilége de détruir? Non pas ce qui est bas, car cel-la n’a pas d'importance.

Non pas ce qui est haut, car, le voudrait-on, on ne peut pas y toucher. Les peta&d. Les petad sont la
région du bien et du mal.»

174 «Les vrais bien terrestres son des uetaé. On ne peut respecter ceux d’autri que dans le mesure ol
I'on regarde ceux qu’on possede, seulment comme des petaéy, ce qui implique qu’on est déja en route
vers le point ou 'on peut s’en passer. Pour respecter par exemple les patries étrangers, il faut faire
de sa proper patrie, non pas une idole, mais un échelon vers Dieu.»

175 «Toutes les facultés jouant librement et sans se mélanger a partir d’'un principi un. C’est le
microcosme, I'imitation du monde. Le Christ selon saint Thomas. Le juste de a République. Quand
Platon parle de la spécialisation, il parle de la especialisation des facultés dans 'homme et non pas
de la spécialisation des homes: de méme pour la hiérarchie. - Le temporal n’ayant de sens que par
et pour le spirituel, mais n’étant pas mélangé au spirituel. Y menant comme pont, comme petaét.
C’estla vocation grecque et provencale. »
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Finalment, per sintetizar aquesta primera part, hem agafat el pensament de Simone
Weil i 'hem examinat per tal de trovar totes les referencies significatives que hi ha
de Plato en el pensament de Weil, i més concretament aquelles que fan referencia al
Convit, ja que és I'obra on s’hi dona una definicié més acurada sobre el que és petav.
A continuaci6 i amb 'ajuda de diversos experts en Simone Weil hem anat acotant el
significat que es déna a petaly, tot analitzant la relacié6 que Weil estableix amb el
Timeu i la Trinitat cristiana. Aix0 ens ha servit perque finalment haguem pogut
comentar les diferents cites que hem trobat en els textos de Weil que fan referencia

a petady, i aixi establir un paradigma propi del significat de peta&v per Weil.

Tot seguit continuarem amb I’estudi del Convit de Platé i per aixd ens hem servit de
la lletra platénica directament, fent una traduccié del Discurs de Diotima per tal de
compendre millor el significat del dialeg de Platé.

La lletra platdnica és rica en tant com el missatge com la forma en que esta escrita,
és important tant el que es diu, el que no es diu, i com es diu. Per aquest motiu
enfrontar-nos amb el text original en grec ens ha permeés alliberar-nos de les manies
dels traductors, per endinsar-nos nosaltres manteixos en al dialeg platonic en si

mateix.

Alhora hem proseguit el comentari del fragment a través dels autors Stanley Rosen
(1987), Jordi Sales (1996) i Giovanni Reale (2004), per tal de compendre millor el
significat del discurs de Diotima i més concretament que és peta&y per a Plato, i

quina relacié té amb la filosofia.
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PART II. PLATO ENAMORAT

« OTL T KAAD TAVTA T KAAd yiyveTal kadd.»176
Plato, el Fedo [100d]

176 s per la bellesa per la qual totes les coses belles sén belles
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5. El Convit de Platé: text original i traduccié

5.1. Fragment de Diotima al Convit de

5.2. Traduccié del fragment de Diotima

Platé

[2018] kal o& puév ye 16n €dow: Tov &¢
Adyov TOV Tepl ToU "EpwTtog, Ov ToT’
fkovoa yuvalkos Mavtvikig Alotipag,
1) Tabtd te con NV kol GAAQ TTOAAE—
kal A6nvaiolg mote Buocapévolg PO
ToU AopoD Seka €1 avaBoAnyv Emoinoe
TG vooov, 1 61 kal €uE TA £PWTIKA
¢8i8atev—0ov olv éxeivn £Aeye Adyov,
€K TOV

TEPaoopat VUV SleABeTv

wpoAoynuévwy  Epol  kal Ayabwvy,
aUTOG €M’ éuauTtol, OTIwS av SUVWHOL
SET 81), ® Aydbwv, ®omep oL Smyfiow,
SteABelyv [201g] avTOV mMpP®dTOV, TIiG
€otwv 0 "Epw¢ kal moildg TG, Emetta Ta

€pya aiToD. SOKET 0LV poL PAoTOV Elvat

al Convit de Platé

[201d] i ara a tu et deixaré; el discurs
sobre I'Eros 177, el qual un dia vaig
escoltar d'una dona de Mantinea,
Diotima, que no només era savia en
aquestes qiiestions sin6 en moltes
altres; ella va explicar als atenesos els
sacrificis que posposarien
I'epidémial’® durant deu anys'7?, la
qual justament em va instruir en les
qliestions amoroses; i el que ella em
digué us ho intentaré explicar per mi
mateix i com pugui a partir d’allo
acordat amb Agatd. Ara, Agatd, com tu
has fet, cal explicar [201e] en primer

lloc quina és la naturalesa de I'Eros i

177 Aquest és un terme fonamental per la nostra tesi, per aixo volem aclarir que sistematitzarem la
traducci6 de 0 "Epw¢ com a Eros, amb lletra majuiscula per referint-nos al nom de naturalesa divina
que es parla en el dialeg, és a dir com bé ens diu el diccionari Greek- English Lidell-Scott the god of
love. 1 €pog ho traduirem com a love, mostly of the sexual passion, és a dir com amor, tot i que en el
diccionari diccionari Greek-English Lidell-Scott també inclou els significats object of love o desire,
passionate joy. | €épapal com a desig i desitjar. Es tractaria de la quarta accepcid de significat del
diccionari catala-grec de VOX, per darrera de estar enamorat, enamorar-se (+gent), estimar
apassionadament, perd creiem que pel sentit de la nostra traduccié és més interessant utilizar el
significat de desig ja que es pot distingir de I'amor que hem escollit per €pog

178 Es refereix a la Pesta de 'any 429 aC, al comeng¢ament de la Guerra del Peloponés.

179 La traducci6 que proposem d’aquest fragment és dificil per 1'ds del participi aorist en veu mitjana;
per aixo utilitzem la traduccié que ens proposa K.; Dover en el Symposium (Cambridge University
Press, 2015, p. 138 [201d3]). Literalment el fragment ens diu “i els Atenesos un cop van fer sacrificis
abans de I'epidémia, ella va provocar un endarreriment de la pesta durant deu anys” aquesta seria
una lectura irdnica de les capacitats de Diotima.
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oUTw O8lEABElY, OG¢ TOTE pe 1 &Evn
dvakpivovoa Sujel. oxedov yap Tt Kol
YW TPOG aUTNV £Tepa TolDTA EAEYOV
oldmep VOV TpoGg £t AydBwv, mg £ O
"Epwg peyag 0eog, €in 8¢ TOV KAA®DdV:
fideyyxe 81 pe ToVTOIG TOTG AdYOLG oloTep
€yw ToUTOV, WG 0UTE KAAOG €N KATA TOV

€UOv Adyov oUTe ayaBog.

després quines son les seves accions.
En efecte, em sembla que és més facil
explicar-ho aixi, tal com una vegada
I'estrangera m’ho va explicar tot
interrogant-mel80, Car jo també li deia
altres coses de la mateixa naturalesa
que ara Agaté m’has dit; com si ’'Eros

fos un gran déu de les qliestions belles,

N A " 5 , i ella em refutaval8! amb aquest mateix
— Kal £yw, TG AEyeLs, Eenv, o Aotina;

U S vy , discurs que jo li refuto a ell, que I’Eros
aloxpog apa 0 "Epwg 0Tl kal kakog;

no seria ni bell ni bo.
— Kol 1], oUk evENUNoELS; €en: 1 oley
v \ T ~ , — Diotima és que I'Eros és lleig i
OTLAV pr) KAAOV 1), dvarykalov aOTo elvat
, , dolent ?— vaig dir jo
aloxpov;
— No guardaras silenci? - ella digué -
o creus que allo que no és bell és

necessari que sigui lleig ?

2020] — paAloTA Ye.
[ 1= Y [202a] —Exactament.

— 1 Kal Qv un co@ov, auabéc; 1j ovk .

—Penses que aquell que no es savi és
nobnoat 6tL €otv Tt petady copiag katl

ignorant ? No t’has adonat que hi ha un
apadiag; . o

entremig entre la saviesaila

— TLTOVTO; ignorancia ?

— 10 0pBa So&alewv kal avev ToD Exewv —Qué és aixd ?
Adyov Sobval ovk oiob’, €pn, 0TL oUTe _ _
— No veus que afirmar?82 rectament si
éniotaoBal EéoTiv—aioyov yap Ttpaypo , _
no va acompanyat d’un discurs no pot

180 Aqui ens torna a apareixer un participi dual futur dvaxpivovoa, del verb dvakpivw que en el
diccionari Greek-English Lidell-Scott té les excepcions: examiane closely, interrogate. Platé sembla
que introdueix la idea que va ser Diotima qui va introduir el métode de la Maiéutica a Socrates. Es
d’aquesta manera que la refutaci6 socratica que tant sovint es relaciona amb la purificacid, el famds
Socratic Elenchus, és donat per Diotima, qui al mateix temps purifica Socrates amb el seu metode.

181 En aqui ens trobem amb el terme fjAeyxe, que significa refutacid, el diccionari Greek-English Lidell-
Scott tradueix de la segiient manera cross-examine, question, test, bring to the proof, prove, refute,
confute, get the better of. Aqui tenim la prova que comentavem abans de la refutacié com a purificacié.
Es aixi com I’Elenchos Socratic funciona plenament com una purificaci6 a través de la refutacio.

182 La traduccié que proposem per 50&&{w és la que apareix en diccionari Greek-English Lidell-Scott
think, imagine, will suppose that he hears, entertain opinions Grec Classic - Catala VOX jutjar segons la
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T®G av €in EmoTun; —oUte dpabic; TO
yap toD OVTOG TuyXAvov TI®G Qv €l
aupabio; —€otL §¢ SMmouv ToloUTtov 1)
opOn 80%a, uetall @povioews kal

apabiag.

— &An6fi, v &8’ éyw, Aéyelg.

[2028] — un tolvuv avaykale O i
KaAOV 0TV aloxpdv elval, pmdE & )
ayaBov, kakov. oUTw &€ Kal TOV EpwTa
¢meldt)  aOToG OHOAOYEG uf  elval
ayaBov unde kaAdv, undev TL pdAdov
olov 8€lv aUTOV aioxpov Kal KAKOV

elvat, AAAG TL uetaév, £@n, ToUTOLV.

— kol pfv, Qv 8 éy®, opodoyeitai ye

Tapd Tvtwv péyag Bedg elvat.

— TV U1 E8OTWV, £@1), TAVTWV AEYELS,
1 Kal TV el60TWV;

— CUUTEAVTWV [HEV OV V.

Kal 1] YeEAdoaoa kal TGS av, £,

— & Xwxpateg, [202E] oOporoyoito
néyag Bedg elval Tapd ToUTWV, of PAGLY

aUTOV 0V8E B0V slvay;
— Tiveg ovtoy v &’ éyw.

— €l pév, €@, oV, pla 8" Eyw.

ser coneixement ferm, ja que allo
mancat de discurs com pot ser
coneixement, ni ignorancia? Car la
veritat que s’endevina per casualitat
com pot ser ignorancia ? Es sens dubte
de tal naturalesa l'afirmacio recta un

entremig!83 del saber!84i la ignorancia.
— Dius veritats — vaig dir jo.

[202b] — Per tant no et convencis que
allo que no és bell és lleig, ni que allo
que no és bo és dolent. Aixi també, com
que tu mateix estas d’acord que 'Eros
no és ni bo ni bell, no creguis de cap
manera que cal que sigui més aviat
lleig i dolent, sind allo que esta

entremig de les dues coses — digué.

— Tanmateix — vaig dir jo—tothom

esta d’acord que I'Eros és un gran déu.

— Parles de tots? Tant dels que no

saben com dels que si saben ? — digué.
— De tots plegats.
No solament rigué sind que digué.

— Oh! Socrates, [202c] com estaries

d’acord que és un gran déu estant al

seva opinid, enlloc de la traduccié més habitual que es fa amb els significats opinar, creure, pensar, ja
que trobem que s’adequa més a la interpretacié que volem donar al text.

183 Aquest és un dels termes importants de tota la traduccié uetaév es tracta d'un adverbi que fa
funcio de preposicié i que traduirem per entremig.

184 La traduccid que fem de @povnois és la de saviesa o intel-ligéncia, per contraposar-la a la émotiun
que és traduit per coneixament, saber, ciencia, pericia.
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— K&y elmov, T®¢ To0TO, £@nVv, Aéyelg; costat d’aquells que diuen que no és un

\ A\Y4 L 14 ” 14 4 ) déu?
— kai 1, padiwg, £pn. Afye yap po, o0

mdvtag BeoVg PG evSaipovag eivat kat — Qui sén aquests ? — vaig dir jo

KaAoUG; 1} TOAIMoIG GV Tve () pavar Un ets tu i 'altre soc jo — em digué

KaAOV T€ kai e0daipova Oe@dv eival;

— Com ho expliques ? — vaig dir jo
— pa AU ok Eywy’, Env.

— Facilment — digué — Car no em

— €bdaipovag 8¢ 8N Afyews ov TOUG dius que tots els déus son felicos i

TayaBd Kal TO KOAX KEKTNUEVOUG; . .
Y s 5 bells? Com t’atreveixes a dir que un

— TIAVV YE. déu no és ni bell ni feli¢ ?
— Jo no ho diria mai, per Zeus !

— I no anomenes feligos aquells que

tenen coses bones i belles ?
— Totalment cert.

[2025] — & v "Epwtk ye [202d] — Pero no has estat d’acord

OpoAdYNKaC 8 &vSelay T@V Gyad@y que I’ Eros si desitjal85 allo bo i bell és

. ~ .~ , ~ . que n’esta mancat86?
Kol KOAQDV EMBUVUETY aVT®V TOVTWV WV

EVOENG €0TLV. — Certament, hi estic d’acord.

— WUOAGYMKA Yap. — Com podria ser un déu si no

-~ T, R
— TG Av oV BedG €N 0 Ye TOV KAADV participa d'allo bell i bo :

Kal dya®dv dpotpog; — De cap manera em sembla

— 0VSAUDG, WG Y EOLKEV. — No veus que tu tampoc reconeixes

I'Eros com un déu ? — digué

185 La traducci6 que proposem per é¢mBupéw que trobem al diccionari Greek-English Lidell-Scott
set one's heart upon a thing, long for, covet, desire, per tant trobem que és de desitjar, estar desitjés de
quelcom o de posseir algu. Malgrat que coincidim amb la traduccié de diccionari Grec Classic - Catala
de VOX, fem especial atenci6 ja que hi ha una gran varietat de termes que apareixen en el text en que
fan referencia a desig, estimar etc., que em considerat que és millor anar especificant en cada cas per
quin significat es tradueix aix{ evitar al maxim 'ambigiietat del text.

186 Posem atenci6 a la definicié de mancanca év8er|g ja que ens resulta fonamental per tal d’entendre
el significat de I'Eros, ja que és allo que desitja el que no té, i Platé ho contraposa en el discurs d’Agaté
on deia que I'Eros era un déu complet.
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— 0pag ovy, €@, 0TL Kal oL EpwTa oV

Beov voulilels;

— TLoVV Qv, £pny, € 0 "Epwg; BvnTog;

NKLOTA YE.

GAAQ T punv; Womep TA TMPOTEPQ, £,

neta&v Bvntod Kal aBavatov.
— Tl ovv, w AloTipa;

— Saiuwv péyag, 0 TOKPATES: Kal yop
Tav 10 Sawpdviov [202¢€] petaly €otl

0eo? Te kat Bvntod.
— Tiva, Mv &’ €yw, Svvauy €xov;

— gpunvetov kal StamopBuetov Beolg
Ta Tap’ GvOpWTWV Kal AvOpwToLg Ta
mapa Oe®dv, TOV pev tag denoels kal
Buoiag, TV 6¢ Tag £mTagels Te Kal
auoBag t@®v Buoldyv, év péow 8¢ Ov
AUPOTEPWV GUUTANPOT, WOTE TO TRV
aVT0 aUT® ovvdedéohal. S TovTov
Kal 1 HOVTIKY TAoo YwPEL Kal 1) TV
lepéwv TEYVM TOV TE TEPL TAG Buoiag
kol tedetag [203a] kal tag Emwdag katl
NV pavTelav Tdoav Kat yonteiav. 0e0g

8¢ avBpwmw ov pelyvutal, GAAG S

— Queé podria ser ’'Eros? Un mortal ?
— De cap manera.
— Pero que?

— Com en els casos anteriors,
I'entremig d’allo mortal i d’allo
immortal —digué.

— Que vols dir, oh Diotima ?

— Un gran geni'®’, oh Socrates: car tot

allo que és genial esta [202e] entremig

del déu i del mortal.

— I quin poder!88 té ? — vaig dir jo

— Interpreta i transmet els missatges

dels humans als déus, i dels déus als

éssers humans!8%, D’'una banda les
supliques i sacrificis i, per I'altra, les
ordres i les recompenses d’aquests

sacrificis; estant entremig d’ambdds i

omplint-ho tot de manera que relliga

el tot en si mateix19. A través d’ell, es
realitza tota la mantica, també l'art

d’endevinacio els sacrificis al voltant
de la celebracié dels misteris, [203a]
els encanteris, totes les consultes als

oracles i la magia. No barreja déus

187 La traduccié que utilitzem per Saipwv sera geni i per I'adjectiu Sawdviov genial, seguint la
traduccié que en fa Luis Gil (Plato, 1995), evitarem doncs anomenar-el daimon o dimoni per les
connotacions que tenen aquestes paraules en catala. Per altra banda, Simone Weil ho tradueix com
«daimon»( Weil, 1951, p. 64) «et tout ce qui est de cette espece» (IPC, p. 64) Aquesta és la traduccié
que ens dona Weil.

188 En aquest cas, hem traduit 80vapig com ens apreix en el diccionari Greek-English Lidell-Scott com
power, might, com també force for war, force.Aixi doncs és el poder que té I'Eros.

189 Traduirem &vBpwTog per ésser huma, o huma, per tal d’evitar la traduccié per home, que reservem
pel mot avp i aixi evitarem donar peu al fet que hi hagi una confusié d’exclusié de géneresiperala
referéncia de la totalitat dels éssers humans incloent-hi homes i dones.

190«oTe TO AV aTO AU T® ovvdedéoBou» Traduccioé d’en Jordi Sales (Sales, 1996, p. 69)
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TOUTOU TMACG €0TV 1| OMAla Kal 1)
Sladextog Be0is POG AvOpWTOULG, Kal
Eypnyopoot kal kabevdovol: Kal 0 UEV
TePL TA TOLDTA GOPOGSALUOVIOG AVNip,
0 8¢ @AA0 TL 000G WV 1| Tepl TEXVAS T
Xelpovpylag Tvag Bdvavcog. ovtot 81
ol Saipoveg moAAol kal mavtodamol

elowy, lg 8¢ ToVTWV 0Tl Kal 0 "Epwg.

amb humans, pero mitjancant aquest
ésser es dona tota relacié de
companyia i dialeg entre els déus i els
humans. [ no només quan sén en
vetlla, siné també quan descansen; i
aquell qui sap d’aquestes qiiestions és
un home genial; mentre aquell que sap

de tecniquesi treballs manuals és un

s en T er s g .+ artesa. D’aquests genis n’hi ha de
— aTpog 8, NV & €yw, Tivog £0Tl Kal

- molts tipus i ’Eros és un d’ells.
HNTPOG;
— Qui n’és el pare i la mare ? — vaig
dir jo.

El mite de I'’engendrament d’Eros

El mite de I'’engendrament d’Eros

[203B] — poaxkpoTEpOV pEV, E@n,

dmynoacBat: dpws 8¢ ool €pd. OTE yap

[203b] — Es llarguissim d’explicar —
No obstant, a tu t'ho diré: quan

gyeveto 1 Agppoditn, noTtdvto ol Beol  Afroditaldl va néixer, els déus
ol te dAloL xai 0 THg MAT80G VOS  celebraren un convit, hi havia Porus, el

6pog. ETeLd) 8¢ edelmvmoav, Recurs!92 , el fill de Metis, la

TPooATHo0VoX 0lov 81 evw)iag 00ONS  Prudencial®s. Quan van acabar el

aiketo 1) [evia, kal v ept Tag BVpAC.

191 Cal destacar que el Naixement d’Afrodita es separa en dos mites. A@poditn Ovpavia, Afrodita
Urania, nascuda sense mare, engendrada quan el fill de O0pavag, Kpovog, li va tallar els testicles al
seu pare i va deixar que caiguessin en el mar, i de la barreja de I'escuma del mar i el semen de
0Vpavadg va donar lloc al naixement d’Afrodita. Aquest mite esta recollit per Hesiode i Platé identifica
aquesta Afrodita com la Celestial, associada a I'amor espiritual vinculat a 'anima. L’altre mite és el de
A@podit [Tavénuog, que és el que ens ocupa en aquest cas, on Afrodita seria la filla de Zeusila deessa
menor Dione, Atwvn. En aquest cas Afrodita esta relacionada a 'amor fisic. Aqui podem dir que el que
esta fent Socrates és criticar el discurs de Paussanies, o parla precisament que hi ha dos amors perque
a que hi ha Afrodites de dos origens diferents, i que 'inica que val la pena a considerar de les dues
és ala Urania, ja que és la celestial.

192 E] que hem fet és deixar la transcripcié a I'alfabet llati del terme grec i al llarg de la traduccié
mantindrem el terme traduit al catala. En aquest cas, totes les traduccions coincideixen a traduir
[16pog com a Recurs.

193 E] que hem fet és deixar la transcripcié a l'alfabet llati del terme grec i al llarg de la traduccié
mantindrem el terme traduit al catala. Mijtig pot ser traduit com Prudéncia com trobem a la traduccid
de Carlos Gil, pero també com a Saviesa, nota que ens fa Eulalia Presas a I'edicié de Bernat Metge, i
Simone Weil també agafa 'excepcié de Sagesse per a la seva traduccidé. Nosaltres escollim la de
Prudeéncia per tal d’evitar confusions amb els termes @povnois i cogiag, que ja ho traduim com a
saviesa. A més, Mfjtig segons Homer és la dona de Zeus mare I16pog.
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6 o0V I16pog peBuoBeis Tod vékTapog—
01vog yap olmw fv—eic TOV T0D Adg
kfjov eloeA@mv Befapnuévog NOSeV. 1)
oOv Ilevia émiBovisovoa St TV
aUTijG dmopiav Taldiov TomocacHal £k
toU [lopov, katakAivetal [203%] te
Top” aVT® Kal ékunoe Tov EpwTa. S0
oM kal tig Appoditng dkdéAovbog kal
Bepamwyv yéyovev 0 "Epwg, yevwn0eig év
TOTG €kelvng yevebAiolg, kal Gpa @UoEL
EPUOTNG WV TeEPL TO KOAOV Kal TG
A poditng kaAfic oBong. dte o0V [16pov
kol [Teviag vog v 0 "Epwg év ol
TUXN KOBEOTNKEV. MPDOTOV PEV TEVNG
ael €otl, Kal TOAAOD Sel AmaAGG TE Kal
KaAdG, olov oi moAdol ofovtal GAAX
okAnpog [2038] kal avyunpog kol
AVUTIOSNTOG KAl AOLKOG, XOAUALTIETG AEL
OV kal aotpwtog, £mi BVpalg kai €v
080T LTABPLOG KOLUWUEVOG, TNV TG
HNTPOG  @Uow  Exwv, ael  £€vdela
oUVOKOG. KaTd 88 ol TOV Tatépa

EM{BOVAOGG €0TL TOTG KOAOIG Kol TOTG

convit, la Penia, l1a Pobresal®4, va
arribar pidolant com sol passar
després d’un convit, i es queda al
costat de la porta. El Recurs, borratxo
de nectar, ja que no hi havia encara vi,
havent entrat al jardi de Zeus, atordit,
s’adormi. La Pobresa maquinant fer-se
un fill del Recurs, degut a la seva
manca de recursos!? s’allita amb ell
[203c] i engendral®® I’Eros. I per tant
I'Eros va esdevenir seguidor i servent
d’Afrodita perque va ser engendrat el
mateix dia que ella, i alhora perque per
naturalesa és I'amant d’allo bell, i
Afrodita és bella. En efecte, com que és
fill del Recurs ila Pobresa, I'Eros es
troba determinat per tal desti. Primer,
d’'una banda, sempre és pobre i manca
molt de ser gentil i bell, i en contra del
que creu la majoria, és tossut, [203d]
sec, va descalg, no té llar, sempre dorm
a terra sense llit, a prop de les portes i

en els camins al ras. Com que té la

194 E] que hem fet és deixar la transcripcié a l'alfabet llati del terme grec i al llarg de la traduccié
mantindrem el terme traduit al catala. En aquest cas, totes les traduccions coincideixen a traduir
[Tevia com a Pobresa.

195 En aquest cas volem destacar I'is que fa Plato de la paraula amopia, aqui traduida com a mancanca
de recursos, pero que en el diccionari Grec Classic - Catala de VOX trobem les accepcions: manca de
cami o sortida, impossibilitat, situacié dificil, mancanga, pobresa, necessitat, dificultat, qiiestid,
problema. On literalment trobem que &-mopia es una negaci6 de I16pog, paraula que en la filosofia
socratica és un terme fonamental per alliberar-nos del «coneixement fals» on través del métode
Maieutic podem accedir a la veritat.

196 Aqui ens trobem en el vocabulari que sera propi d’aquest discurs que anirem indicant al llarg de
la traducci6 per tal de demostrar la intenci6 de Platé de donar al text la naturalesa de generacié i
engendrament, , i d’'una projecci6 cap al futur. En aquest cas, hem traduit kvéw com engendrd, pero
en el diccionari Grec Classic — Catala de VOX també apareixen les accepcions: estar embarassada,
portar en el seu si, donar a llum.
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ayaBolg, avdpelog GOv kal ¢ kal
ovvtovog, Bnpeutng Sewvog, del Tvag
UNYXOVAG, KAl (QPOVIOEWS

EMBLUNTIG KAl TOPLUOG, PLAOCOPDV

TIAEKWV

St mavtog tod Blov, Sevog yong kal
EAPUAKEVG KUl COPLOTNG: KAl 00TE WG
[203g] d&Bavatog mE@ukev 0UTE WG
OvnTtog, GAAX TOTE pev THG QUTIG
nuépag 0OdArer te kal {f), Otav
gvTopnon, tote 8¢ dmoBviokel, TAAWV
8¢ avafuwoketatl S TNV ToD TMATPOG
@VOoL, TO 8¢ TOPLlOUEVOV AEl UTIEKPET,
wote oUte amopel "Epw¢ mote olte
TAoVTEL, co@iag Te av kol dpabiog &v

HEOow €0°TIV.

L’Amor com a Filosof

[2040] #xeL ydp ®8e. Bedv 0VSElg

@LO000QET 008  émBuuel  c0o@OG
yevéoBal—EoTL Yap—oud8’ €l TIg GAAOG
60@dG, o0 @0cOoPEl. oV ad ol
ApaBelg @ 000@QOTUoLY o0’
émBupodol co@ol yevéohar: avtod yap
TOUTO €0TL YAAETOV dpadia, TO pun dvta
KAAOV KayaBov punde @povipov Sokev

aLT® elvat tkavov. oUKovV EMBUET O

naturalesa de la seva mare, habita
sempre en la indigéncia. D’altra banda,
tenint en compte el seu pare es
confabula amb allo bell i bo, és viril,
intrepid i tens, un cacador venerat,
sempre maquinant intrigues, amant del
saber, ple de recursos, filosofa tota la
vida, és un temut mag, encantador i
sofista. I per la seva naturalesa que no
és [203e]ni immortal ni mortal, sin6
que durant el dia floreix i viu prosper, i
aleshores es mor i torna a reviure. Allo
que es procura sempre se li escola a
poc a poc, de manera que I’'Eros no és
ni pobre ni ric, i es troba entre la

saviesa i la ignorancia.

L’Eros com a Filosof

[204a] En efecte, és d’aquesta manera,
cap dels déus filosofa ni desitja
esdevenir savi, és aixi, ni si alga d’altre
que no és savi no filosofara. Altra
vegada ni els ignorants filosofen ni
desitgen esdevenirl?’ savis. Car, el mal
de la ignorancia és aquest: no ser bell
ni bo ni raonable i semblar ser-ho pero

que sembla ser-ho prou. Aixi que no es

197 Aqui ens trobem en el vocabulari que sera propi d’aquest discurs que anirem indicant al llarg de
la traducci6 per tal de demostrar la intenci6 de Platé de donar al text la naturalesa de generacid i
engendrament, i d’'una projeccid cap al futur. En aquest cas hem traduit yevéoBou com esdevenir,
perque apareix en la forma verbal d’aorist infinitiu i aleshores es sol traduir per: fer-se, tornar-se,
convertir-se. Pero en el diccionari yiyvopa en el diccionari Greek-English del Lidell-Scott ho tradueix
come into being, to be born, come into a new state of being. També es tradueix en Grec Classic - Catala
de VOX com: néixer, succeir, ocorrer, passar.
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omtat émdelobaL.

—Tiveg oVv, €pnv éyw, w Awotipa, ol
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8¢ aVT® Kal TOVTWV 1) YEVEDLG: TTIATPOG
Hev yap oco@ol €oTL Kal evToOpov,
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[204%] elval, Bavpaotdv oV8Ey #mabeg.
wNONG 8¢, WG £pol SoKET TEKHALPOPEVYT)
¢€ OV oL Aéyel, TO €pwpevov EpwTa
givat, oV TO £pdv: S TadTd ool ofpal
TaykaAog é@aiveto 0 "Epwg. xal yap
€0TL TO £paOTOV TO TG GVTL KAAOV Kol
aBpov kail TEAEOV KAl HUKAPLOTOV: TO 8¢
Ye ép&dV GAANV 8éav TolauTnV £X0V,
olav éyw SiijAbov.

—kai £y elmov, elev 81, O £8vn, KAAGS
yap Aéyelg: tolodtog v 0 "Epwg Tiva

xXpelav €xeL Tolg AvOpwWMOLG;

creu estar incomplet d’allo que no creu

necessitar.

— Diotima, quins filosofen siné sén els
savis ni els ignorants ? — [204b] vaig
dir jo

— Ja és evident almenys aixo fins i tot
per un nen, perque son els que estan
entremig d’ambdés i entre els quals
podria trobar-se I'Eros. En efecte, la
saviesa és de les coses més belles i
I'Eros és el desig d’allo bell, de manera
que és necessari que I’Amor sigui
filosof, com el filosof es troba entremig
del savi i de I'ignorant. L’origen
d’aquestes coses és culpa seva: en
efecte és d’'un pare savi i prosper, i
d’'una mare sense saber i sense
recursos. La naturalesa del geni és
aquesta, estimat Socrates. Tu pensaves
que aixo era ’Amor, [204c] i no és
sorprenent que ho pensessis, vas tenir
el pensament tal com em sembla a mi
que faig conjectures a partir del que
dius: que ’Amor eral’amat i no
I'amant!?8, per causa d’aixo I'Eros se’t
mostrava totalment bell. I en efecte,
allo estimat és en realitat allo bell,
delicat, perfecte i envejablement felig.
L’amant té una altra forma que és la

que jo ara t’he explicat.

198 Aqui es juga amb el significats épwpevog el traduim com amat i ép®v el traduim com amant, per
tal de conservar I'arrel en ambdds mots i aixi mantenir el sentit en grec.
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— Bé, estrangera! En efecte, dius bé. Si
és d’aquesta manera, quina funcié té

I’Eros per a la humanitat ?

_ [204d] — Després d’aix0 certament,
[2048] — ToUTo &M peta tadt, €pn, ® o )
Socrates — digué — intentaré

Twkparteg, mewpaocopal oe didatal €otl ) ) )
explicar-t’ho. D’'una banda, en efecte,
Hev yap 81 toloUtog kal oVTw yeyovwg ) - ] ]
I'Eros és en siien el seu origen, tal i
0 "Epwg, £0TL 8¢ T®V KAADV, WG OV PT|G. o ) o
com he dit; i de I'altra és amor d’allo
el 8¢ TIgc Nuag €potto: TL TOV KAADV ) ) o
~ bell, tal i com tu dius. Pero si alga ens
¢otv 0 "Epwg, w Zwkpatég Te Kol <,
_ pregunta: que és I'Eros de les
Awotipa; wde 8¢ capeotepov: £pa O

[

questions belles, Socrates i Diotima ?
EPDOV TOV KAADV: TLEPQ; L ,
Aixi és més clar; 'amant de les

Kot Ey® €lmov OTL Yeveohat avut®. aAA questions belles, les desitja. I que

€L moBEL, €@, N ATOKPLOLG EpOTNOLY desitja 'amant de les coses belles ?

Tolvde: Tl éotal ekelvw @ Gv yevntal o )
— Que esdevinguin!?? seves — vaig

T KAAQ; )
dir.
—OU TV EQMV ETL EXELV EYW — Pero la resposta encara demana la
\ r \ ) ’ 17 e A ’
— TPOC TAVTNV THY £pMTNOLW pregunta segiient, que sera d’aquell
, , , que li esdevinguin les qiiestions
— mpoxelpwg amokpivacOat.
belles?200

— Encara no estic en disposici6 de

contestar aquesta pregunta — vaig dir
[204€] — &AX, €pn, womep av €l Tig [204e]— Pero, si algt preguntés
petafaAwv dvti Tod karod T@ dyab® canviant d’allo bell i en lloc utilitzés

allo bo, vinga Socrates, 'amant de les

e

XpwUEVOS  TLUVOAvoLTO:  EPE,
Zwxpartes, €pd 0 EpAdV TV dyabdv: T qliestions bones, que desitja ?

Epq;

199 En aquest cas, hem forgat la traduccié per matenir el criteri anterior de traduir yevéoBau per
esdevenir, tot i iaxi, en el text «kad ¢yo eimov 8Tl yevésBat avtéy.» podria ser una traduccié aconseguir-
les.

200 En aquesta traduccid, hem forcat el text per tal de mantenir el criteri de traduccié dels mots
anteriors malgrat que potser la traduccié del fragment “ti £otat ékeive @ v yéwntat T koAd” “qué
serd d’aquell que aconsegueixi coses belles?”
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glvat e, fj TidG Aéyelg;
oUtwg, v 8’ éy®: KooV

elvaL TTAVTWV.

[205B] — Tl 61 oVv, €@, W ZWKPATES,
oV TIAVTAG EPAV PALEV, EITIEP YE TIAVTES
TOV aOTOV EpHOL Kal del, GAA& TVAG
@apev €pav, Toug 8 ov;

Bavpalw, nv &’ €yw, kat avTOG.
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— Que esdevinguin seves — vaig dir
jo.

— I que sera aquell el qual li
esdevinguin seves les qliestions
bones ?

— Puc contestar aixo més facilment,
que sera feli¢. [205a]

— Amb I'adquisicié de les qiiestions
bones, els felicos son feligos, i ja no
cal preguntar amb quin objectiu
volen ser felic, els qui ho volen ?
Sin6 que la resposta sembla tenir
aqui el seu final.

— Dius veritats — vaig dir jo.

— Aquest voler i desitjar creus que és
comu a tots els humans, i que volem
totes les qiiestions bones sempre ?
Queé hi dius ?

— Aixi, és comu a tots els humans—
dic. [205b]

— Digues, Socrates, per que en efecte

no diem que tots desitgen, si tots

desitgen les mateixes qiiestions i per
sempre, sind que diem que uns

desitgen i d’altres no?

— Jo mateix també em sorprenc —
vaig dir jo.

— Pero0 no et sorprenguis. Hem
separat una certa forma d’Amor que
anomenem amb el nom de tot]’Amor,
mentre que les altres les anomenem

amb altres noms.
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— Com quin ? — vaig dir jo.

— Com aquest, saps que la causa de la
creacio?01 és extensa, ja que en efecte
tot el que és causa d’alguna cosa, fa que
passi de no-ser a ser, per tant és causat
per la creaci6. [205c] De manera que
també els treballs de totes les arts s6n
creacions i tots els creadors sén

poetes.
— Dius veritats.

— Pero igualment — digué — saps que
no s’anomena poetes, siné que tenen
altres noms. De tota creacid, només
una part es diferencia entre la musica i
la metrica, pero s’anomena amb el nom
del tot; la poesia. En efecte, només se’'n
diu aixi. I els posseidors d’aquesta part

de la poesia s’anomenen poetes.
— Dius veritats — vaig dir jo. [205d]

— Aix0 també li passa a I’Eros. Allo
principal és ’Amor de les coses bones i
de la felicitat, el “més gran i enganyds
Amor”?202 per tothom. Pero uns es
dediquen a ell de moltes maneres, en
negocis o en 'aficié a la gimnastica o

en la filosofia, i no els considerem ni

201 En aquest cas, hem decidit traduir el mot moinois que e stradueix en el diccionari Greek-English
del Lidell-Scott fabrication, creation, production, per aixo hem decidit traduir per a creacié malgrat
que en el diccionari Grec Classic — Catala de VOX també hi contempla l'accepcié d’accié, adopcid,
fabricacid, confeccid, construccié, composicid; i finalment la de poesia i poema, que potser en aquest
cas seria més adient perd com diu “1) yap tot £k ToU pr) 6vtog €ig To 6v (6vTL 0Twodv aitia Tdoa £0TL
moinotg" hem preferit utilitzar el mot creacié ja que s’adequa millor aquesta definicio.

202 Cita d’autor desconegut.
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KATX @LAoco@iav, oUTe £pav kaAoTvtal
oUte épaotai, ol 82 katd #v T £l80g
i0vteg Te Kal €0TOUSAKOTEG TO TOD
0Aov Ovopa {oyovowy, €pwtd TE Kal
Epav Kal épaoctal.

— Kwouvevelg aAnodd, €pnv éyw,
AEYELV.
— Kal Aéyetal péEv YE TG, €@n,
A0Y0G, WG ol &v TO ftov [205¢€] Eavtdv
MT&OLY, oVTOL EpHotv: O & €udg Adyog
oUte Npioceds now eivar OV Epwta
oUte 6Aov, £av ) TUyXdvn YE OV, O
ETAlpe, dyaBov Ov, émel aOT®V ye Kal
€0€lovov

kal  x€lpag

amotéuveobal ol avBpwmoL, £V aUTOTG

TOdaG

Soxfi T& £auT@®V TOVNPA Elvat ol yap
10 EauT®V olpal fxaotol domdlovray, £t
un €l TG 10 v ayabov oikelov KaAel
Kal éautol, TO0 6& KakOv AAAGTPLOV: WG
0V8év ye GAAo éoTiv oV [206a] épHotv
avBpwmotr 1 TOoD dyaBol. 1 ool
SokoloLv;

— uo A" oV épotye, v 8 €yo.

’

— ap’ ovv, 1 8" 1), oLTWG amAOTV

€0TL Aéyewv OTL ol AvBpwTol TayaBod

M-~

podoLy;
vadi, EQnv.
— Tl 8¢; ov mpooBeteoy, Epn, OTL

Kal eival 1o dyabov abTolg EpdoLy;

TPOCOETEOV.

que desitgin ni que siguin amats. En
canvi, els que es dirigeixen i s’afanyen
cap a la sola forma que manté el nom
del tot, I'Eros, diem que s6n amants i

amats.

— Es molt possible que diguis veritats

— vaig dir jo.

— I algd deia una dita, que aquells que
[205€] cerquen la meitat de si
mateixos, desitgen203. El meu propi
discurs diu que I'amor no és ni d’'una
meitat ni d'un tot, almenys, company,
aixo per casualitat és bo, perque els
humans estan disposats que els tallin
els peus iles mans, si els sembla que
estan malalts. En efecte, crec, tots no
sentim efecte per alldo que és propi de
si mateix, com no sigui que algu
anomeni d’'una banda el bé com a propi
i d’'un mateix, i d’altra banda, el mal
com a alig, perque els humans no

[206a] desitgem gens el bé, que creus ?
— Per Zeus! Jo no — vaig dir.

— Certament, és que aixi és senzill dir
que els humans desitgen el bé ? — em
digué.

— Si — vaig dir.

203 Es tracta una al-lusié al discurs d’Aristofanes que precisament explica que 'origen de I'Eros és per
la cerca de la mitat d'un mateix que en anterioritat havia estat unit, i que per tant es tracta de reparar
un castig que ha estat imposat per Zeus, d’aquesta manera Socrates rebat el discurs del comediograf.
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— &p’ oVv, €@n, kai o0 pdvov gival,
GAAQ Kal &el elva;

kal To0To TTpocOeTEOV.

— €otv apa cvAABOMY, €@n, O

€pw¢ toU 10 dyaBov aTd eivat det.

aAnBéotata, EEnv £yw, AEYELS.

[206]
— &1e 61 ToUT0 0 Epwg éoTiv del, N 8" 1,
TOV Tiva TpOTOV SIwKOVTWY aTO Kal
€v Tivt Tp el 1) oToudT| Kal 1) cVVTACLG
€pw¢ v KaAoito; Tl ToUTo TUYXAVEL OV
TO €pyov; €xelg elmelv; oV HEVTAV OF,
Epnyv ¢yw,

— o Aotipa, £é8avpadov émi co@ia
kal époitwv mapa oe alTA TAUTH
HaBnoodpevog.

— QAN EYW ool €@, EpD. E0TLYAP
T0o0TO0 TOKOG €V KOA® Kal KATA TO MU
Kal Kata v Yruxnv.

navteiag, v 8" €yw, Settal 0Tl

TIOTE AEYELG, Kl 0V HovOAVW.

[2068] — &M’ éyw, 1) 8 1), cagpéotepov

€p®. kvoUow yap, €pn, ® ZOKPATES,

— I no cal afegir que també desitgen
que el bé sigui seu ?

— Cal afegir-ho.

— Certament, no només que sigui seu
sin6 que també ho sigui sempre ? —
digué.

— Aix0 també cal afegir-ho.

— En suma, ’Amor és el fet de posseir

per a un mateix sempre el bé — digué.

— Dius veritats absolutes — vaig dir.

[206b]

— Perque I’Amor és sempre aixo,
d’aquells que el persegueixen, de quina
manera i en quina activitat, quan
'afany i I'esforg seria anomenat Amor?
[ per casualitat quina és I'accié que té ?
Pots dir-ho? — digué.

— De fet no, Diotima, sind no
admiraria la teva saviesa i no hauria
vingut al teu costat constantment a
aprendre aix0 mateix. — vaig dir jo.

— Pero jo t'ho diré. En efecte, aixo és
I’engendrament?%4 en la bellesa del cos
i del'anima. — digué.

— El que dius necessita de I'art

endevinatoria, i jo no en sé — vaig dir

[206¢]

204 Posem atencié de nou en aquest verb tiktw, T0k0og que en el diccionari Greek-English Lidell-
Scott ens ofereix els segiienst significats childbirth, parturition, of women, i que en el diccionari Grec
Classic - Catala de VOX ens apareix amb els significats: donar a llum, parir, engendrar, crear, produir,
fer, ser pare o mare. Significats que ens remeten a naixement i generaci6 propis de la intenci6 del text.
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TAVTEG AVOPWTIOL KAl KATX TO OO KAl
Kata v Puxnyv, Kal Emeldav €v Tt
NAia yévwvtal, Tiktew EmOUUET UMY
N @UOLG. TiKTEW 68 év pev aloxp®d ov
Svvartatl, év 8¢ TA KAAD. 1 yap avdpog
Kal YuvalkoG ouvouoia TOKOG €0Tiv.
€otL 6¢ toUTO O€lov TO TMpaypa, Kol
toUto v BvnNT® OvTL T) {WWw dBA&vaTov
éveaTwy, 1) KUNOLS Kal 1] Yévwnolg. Ta 8¢
&V T® qvappootw advvatov yevéohal
[2068] avapuootov 8° €0Tl TO aioypov
TovTl T® Oelw, TO 8¢ KAAOV ApproOTTOV.
Moipa oOv kai EideiBuia 1y KaAdovr) éott
Th yevéoel S tabta dtav pev KaAd
mpoomeAdln TO kvodv, Mewv Tte
ylyvetal kal ev@pawvopevov Slayeital
Kol TikTeL T Kal yevvd: 0tav 8¢ aloxpd,
kal  Avmouvpevov

oKLBpWTOV  TE

OUCTIEPATAL KOl AGTOTpEMETAL Kol
dvelAAetat katl oV yewd, dAAa {oxov T
KONUo XOAET®G @Epel. 00ev &1 T®
KLOUVTI T Kal 1161 oTapy@OVTL TTOAAN 1)
mtoinolg yéyove [206¢€] mepl TO KAAOV
St TO peyaAng w8vog ATOAVEY TOV
gxovta. £0TV Y&p, ® ZRKPATES, £, 0V
ToU KaAoD 0 €pwG, G oL olEL

QAAQ T Pny;

TG YeVWNoewG Kail Tol TOKOU &v

TO KOAD.

— Pero t’ho explicaré més clar —
digué ella — Socrates, tots els humans
engendren no solament pel cos sind
també per I'anima. També quan
s’arriba a una edat, la nostra
naturalesa desitja engendrar. Pero no
pot donar llum a allo lleig siné a allo
bell. Per tant, la comunio divina entre
home i dona és I'engendrament.
Aquesta és una acci6 divina, la gestacié
i la procreacié s6n quelcom immortal
que succeeix dins un mortal que és
ésser viu. [206d] Allo que és
inharmonic és impossible que passi. La
lletjor és inharmonica amb tot allo divi,
i, en canvi, la bellesa és harmonica. En
efecte, la Moira20 i la Ilitia2% s6n
'origen de la bellesa. I per aixo quan
I’embaras s’aproxima a allo bell,
esdevé en la gracia, es vessa, dona llum
i engendra. Quan s’aproxima a allo
lleig, en canvi, es converteix en
melancolic i no només es recull, siné
que també s’arronsa, s’allunya i no
procrea, sin6 que suporta
dolorosament alld engendrat. Es per
aixo, que gran és I'espant [206e€] per a
aquell qui engendra i porta el fruit
davant la bellesa que pot deslligar i

alliberar el gran dolor del part.

205 Moipa son les deesses que personifiquen el desti, eren invocades durant els parts.

206 E{Ae{Buia és la deessa dels naixementsi de les llevadores, filla de Zeus i Hera, se la vincula pel nom

als Misteris d’Eleusis.
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elev, v &’ €yw.

TLAVL PEV 0VV, E€@1). TL 61) 0VV Tij¢

YEVWWNOEWG;, OTL GELYEVEG €0TL Kol
abdvatov g BvnT® 1 YEVVNOLG.
[207a] &¢

abavaoiag avaykaiov

EMOLUETY  peta dayabol €k TGV

wpoAoynuévwy, elmep Tod dyabod
£auT® elval del Epwg ¢oTiv. dvaykaiov
o ék ToUtouv TOD AdOYou Kal Ti|G
&Bavaciog Tov Epwta glvat.

— tabtd te o0V MhvTa £5i8a0KE e,
OToTE TEpl TV EPWTIKOV AdGYOULG
ToLo1To, Kal TToTe fipeTo Tl oleL,

— O Iwkpateg, aitlov elval TovTou
ToU €pwTtog Kal Tij¢ £mbupiag; 1 ovk
aloBdvn wg Sewvdg SwatiBetal mavta
T Onpla émedav yevvav embuunon,
Kal T e Kol TA TTNVA, VOGOUVTA TE
[2078] TAVTAH Kol €PWTIK®DG
StatiBépueva, TPDOTOV UEV TEPL TO
oupuLyfival GAANA0LG, ETELTa TTEPL TNV
Tpo@NV TOU Yevopuévou, Kal ETOLUA
€0TIV UTIEP TOUTWV KAl Stapayeodal Ta
doBevéoTata TOIG (OXYUPOTATOLS KAl
UTIEPATOBVIOKELWY, Kal aVTd TG AUD
TAPATEWVOUEVA WOT EKEVU EKTPEPELY,
Kal GAA0 TV ToloUVTA. TOUG UEV VAP
avBpwmoug, £@mn, oflott’ &v TG £k
Aoylopod tadta molelv: Ta 8¢ Onpla Tig
aitio [207%]

oUTWG  EPWTIKDG

SlatiBeocbay; €xelg Agyewy;

kal éyw o0 £Aleyov OTL oVK

etdemv: 1 & eimev, Awawvof] oUv Sewvdg

Socrates — digué — I'amor no pertany
allo bell com tu creus.

— Doncs que és ?

— L’amor d’engendrar i parir en la

bellesa.
— D’acord — vaig dir.

— Totalment — digué —Evidentment,
per que per I'’engendrament? Perque
I'engendrar és etern i immortal, tal
com pertoca si és en una naturalesa
mortal. [207a] I és necessari que
I’amor desitgi la immortalitat al costat
del bé, i amb el que hem acordat, si és
que certament I'amor és sempre
posseir per si mateix el bé. Doncs és
necessari que d’aquest discurs sigui
també I'amor per la immortalitat.

— Aix0, en efecte, son tots els
ensenyaments respecta les qiiestions
de 'amor que em digué quan hi anava.
[ una vegada em va preguntar.

— Quina creus Socrates, que és la
causa d’aquest amor i desig? O no
t’adones com de terriblement es
disposa tota bestia quan desitja
engendrar ? [ aixo, tant els animals
terrestres com també els que tenen
ales, que es posen tots malalts [207b]
quan es disposen amorosament.
Primer, respecta unir-se els uns amb
els altres, i després respecte criar

I'engendrat, i no solament estan
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TOTE YeviioeoHal T £PWTIKA, €AV
tadta pn €vvofig;

— A& 8w tadtd Toy, & Aotipa,
dmep VuVET| elmov, Ttapd o Hkw, yvoug
OTL SL8aoKAAwY Séopat. GAAG poL AEye
Kal ToVTWV TNV altiov Kal TV GAAwY
TOV TEPL TA £PWTIKA.

— et tolvuy, €@, moTevELS €kelvou
gival @UoeL TOV €pwTa, 0V TOAAAKIG
WHOoAOYNKAUEV, U1 Bavpade.

— évtatba yap [2078] tOov avTtov
gkelve Adyov 1) Bvn @UoLg nTel kata
10 Suvatov del Te elvar kal dBd&vatoc.
Suvvartat §& TavTn povov, Tij yevéoel, 0Tt
ael kataAeimel €tepov véov Gvti ToD
TaAXLOD, el Kol év (I) gv £KooTtov TV
{wwv Jijv kaAgital kal glval 1o adTé—
olov £k TauSapiov 6 avTdG Aéyetal fwg
av mpeoPUTG yévntar oUtog pévtol
oVSETmoTE TA AVTA EXWV €V AT OUWG
0 o0TOG KOaAEltal, GAAX VEOoG del
Yiyvopevog, ta 6¢& GmoAAUG, Kal KAt
TAG TPlYag kKal odpka kKal 0oTd Kol
[207¢] aipa kai cOpmav T odua. Kol
U OTL KATA TO oMdUA, GAAX Kal KATA
™mv YuxnVv ol tpomol, ta 161, 86&ay,
AUTIOUL,

émbupiat, @6Bol,

TOUTWV £Kaota oVdémoTe TA aUTA

néovai,

T&PeOTV  EKAOTW, OGAAX TQ &V

disposats a lluitar els més debils contra
els més forts, i fins i tot sacrificar-se, i
aixi, ells mateixos passar fam per
alimentar-los i fent tot el que poden.
Qui pensaria que els humans fan aixo a
partir de calculs? — digué — pero
quina és la causa dels animals per que
sentin el mateix amor ? [207c] Pots

dir-m’ho?

[ jo un altre cop li vaig dir que no ho

sabia, i ella em va dir.

— lintentes, en efecte, un dia
esdevenir formidable27 en les
qliestions amoroses, si no tens idea
d’aixo ?

— Pero per aixo, Diotima, vinc cap
a tu havent reconegut que necessito
mestra; com ja t’he dit, pero digues-me
la causa d’aix0 i els altres sobre les
questions amoroses.

— Si per aix0 — digué — [207d] tens
la confianga que I’Amor és per
naturalesa, en efecte, el que tants cops
ens hem posat d’acord, no et
sorprenguis. Car, aqui, d’aquest discurs
segons les meves possibilitats la
naturalesa mortal busca existir sempre

i ser immortal. [ solament ho pot

207 Aqui hem optat per traduir §wvog que ens apreix en el diccionari Greek-English del Lidell-Scott
com a fearful, terrible, marvellously strong, powerful. Hem optat per traduir-ho com a formidable
seguint la traducci6 del diccionari VOX Grec Classic - Catala tot i que en les traduccions d’Eulalia
Presas i Carlos Gil apareix com entés o expert, pero d’aquesta manera mantenim el significat de temut
i terrible que significa la paraula grega.
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yiyvetal, ta 8¢ amoéAdvtal ToAL 8¢
TOUTWV ATOTIWTEPOV £TL, OTL Kal ol
e¢motijpat  [208a] pn OTL ai  pev
yiyvovtay at 8¢ amoAlvvtal Hulv, Kol
o0VS8ETOTE Ol AVTOL €0 EV OVSE KATA TAG
EMOTNNAG, GAAX Kol pila EkaoTn TOV
EMOTNUOV TAVTOV TACKEL O YApP
KAAETTOL HEAETOY, WG €ELOVONG £0°TL TG
EMOTUNG: ANON Yap EmoTung £€080g,
HEAETN 6€ TTAALY Kov)v €pmoloboa avtl
t¢ Aamovong pviuny  owdlel TNV
EMOTUNY, WOTE TNV AUTHV OOKEWV
glval ToUTe Yap T¢ TPOTWw TV TO
BvnTov owleTal 0V TG TAVTATACLY TO
aVTd del elval Gomep tO [208p] O<lov,
GAAG T® TO &m0V Kal TOAXLOVUEVOV
gtepov véov éykatalsimey olov alTod
fv. TadTy T unxavil, ® Zoxpates, £@n,
BvnTtov dabavaciag PeTEXEL, Kol oMU
Kol TEAAa Tévta: aBdvatov 8& EAAY. pn
o0V Bavpale i TO avToD dmoPAdoTNHA
@UoeL AV Td: dBavaoiag yap xapv
mavtl a0t 1 omoudn kKal 0 €pwg
EmeTalL

— kal éyw axovoag TOV AGYov
g0 oo Te Kal lTov €lev, NV 8’ €y,
® ocopwtdtn Awotipa, TADTA ©G

AANOB&G oVTWG EXeL;

aconseguir amb I'engendrament,
perque sempre deixa un altre jove en
lloc del vell quan des del moment en
que cada criatura per exemple diem
que en ella viu i és la mateixa, i que un
huma és el mateix des de la infantesa
fins que esdevé vell: aquest no té mai
els mateixos atributs, no obstant
I'anomenem igual; perque al jove que
se li destrueixen constantment els
cabells, la seva pell, els ossos, la sang i
fins i tot el cos sencer, esdevé sempre
ell mateix. [207e] I no és només el seu
cos, sin6 també 'anima, la seva forma
de ser, els seus costums, els seus
judicis, els seus desitjos, les seves
alegries i les seves penes, les seves
pors, i cadascun d’aquests elements
que ens representa a cada un i que mai
és idéntic sempre; sind que unes
esdevenen, i d’altres es destrueixen. I
encara més estranys que molts
d’aquests coneixements [208a] que
d’'una banda esdevenen i de I'altra es
destrueixen, que de cap manera, els
pensaments, son sempre els mateixos,
sin6 que cadascun d’ells pateixen el
mateix. Car el que invita a cuidar-

se’n2%8 és perque el coneixement és

208 En aquest cas, el verb pedetdw en el diccionari Greek-English del Lidell-Scott, es tradueix com a
take thought or care for, pursue, exercise. Hem decidit traduir-lo per cuidar-se, toti que en el diccionari
Grec Classic - Catala de VOX ens apareix també com preocupar-se, procurar, ocupar-se de, exercitar,
practicar, professar. Pero en les traduccions d’Eulalia Presas i Robin utilitzen el terme estudiar, que
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ev 100y, €@n,
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abavatov UTIEP

TOUTOU  KWOUVOUG Te  KLWOUVEVELY
£towuol elol mavtag £TL pdAdov 1j LTIEP
TV [2088]

maidbwyv, kal xpnuato

avoAlokelyv  kal  TOVOUG  TIOVELV
ovotwvacolv kol UmepaToOVI|OKELY.
émel ofet ov, €@n, "AAknotv VUTEP
ASpmtov amobavelv av, 1§ AxAALx

n

[Matpdxiw Emamofavely, 1
mpoamoBavelv tov Luétepov Kodpov
uTEp ThG Bacwelag TV Taldwv, un
olopévoug aBdvatov pvniunv APETiS
méPL eauTt®V €oecbat, v vOv MUETS
€xopev; ToAAOD ye S8¢T, €1, GAX olpat
UTEP ApeTiG aBavdatou kal TolavTng
80&ng  eVvkAeolg  mMAVTEG  TAVTH
molobow, dow &v dueivoug [208¢] doy,
ToooUTw HaAAOV: TOoD ydp aBavdatov
¢pdotv. ol pdv ovv éykdpoveg, £@n,
KATX T OWUOTAH OVIEG TIPOG TAG

yuvaikag pdAAov TpEMOVTAL Kal TAUTY

profug: 'oblit és la fugida d’'un
coneixement. Cuidar-se’n, certament,
és per evitar que marxin de la
memoria, guardant el coneixement,
com era abans. D’aquesta manera tot
mortal es salva, ja que no som
totalment eterns com és allo divi,
[208b] sind perque alld que ha envellit,
fuig i es deixa enrere per un altre més
jove. Amb aquesta estratagema,
Socrates — Digué, Diotima — hi
participa allo mortal de I'immortal, no
només amb el cos, siné també amb tota
la resta. I pels immortals és una altra
questio. I, en efecte, no et sorprenguis
si tot aquest rebrotar de la natura és
honorat, aquest afany de 'amor es
dona gracies a la immortalitat.

— Oh! Sapientissima Diotima, aix0 és
aixi de veritat? — vaig dir sorpres

després d’escoltar el discurs.
[208c¢]
[ ella com els sofistes eminents digué:

— Sapigues bé, Socrates, quan
certament vols veure 'ambici6 dels
humans, et sorprendries de
I'absurditat, si no penses en el que t'he
dit. Tenint en ment el terrible estat que
I'amor els fa voler esdevenir de renom

“d’assegurar-se per sempre més una

hi dona un altre sentit en el fragment. Pero per la nostra tesi creiem que mantenir la idea de cura ens
interessa més.
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n mv yoxy,

Nbeog v kal mkovong tiig NAkiag,

[209B] véou éykOuwv

tiktew Te kal yevvav 1(én €mbupi),
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gloria immortal”2%9, i per aixo el perill
que estan disposats a afrontar, i més
encara per la seva [208d]
descendeéncia, a utilitzar tots els diners,
a suportar qualsevol feina dura, fins a
sacrificar-se. Per que creus tu —
pregunta —que Alcestis hagués mort
per Admet o Aquil-les hauria mort per
Patrocle, i Codre s’hauria proposat
morir el primer per salvar la reialesa i
la seva descendéncia?19, si no hagués
pensat en la memoria immortal sobre
la seva excel-léncia que tenim ara?
Certament, en absolut, — digué— sin6
que crec que en immortalitzar la seva
excel-lencia i la constataci6 de la seva
gloria és on tots posen esforgos, i com
millors s6n, amb major mesura ho fan
[208e] ja que sén amants de la
immortalitat. I els qui es prenyen —
digué — guiaran el seu cos davant del
d’'una dona i seran amorosos amb
aquesta, i a través de I'’engendrament
de fills es proveiran a si mateixos la
immortalitat, memoria de si mateixos, i
la felicitat pel temps futur. [209a] En
canvi, els que ho s6n per I'anima—
digué — car, en efecte, hi ha humans

que engendren més en I’anima que en

209 Cita d’autor desconegut. Robin sugereix que és un hexametre que parodia el discurs d’Agato.

210 Citant a I'Eulalia Presas en 'ed.icié de Bernat Metge «Segons en la llegenda, els doris vencerien
Atenes si el seu rei, Codre, no era mort en l'atac a la ciutat. Disfressat, el rei Codre busca la mort
atacant el campament enemic, per tal que els seus fills conservessin la reialesa. Amb aquest exemple,
Socrates respon al concepte que té Fedre de coratge»
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KOAQ

Amo@nvapevol épya,

el cos, porten I'anima alld que cal
engendrar-hi i donar a llum. I que hi
pertany ? La saviesa i altres
excel-léncies, com sén no només, els
poetes que son creadors sin6 també els
artesans que diem que s6n enginyosos.
Pero la forma de saviesa que és més
gran és respecta posar ordre a les
ciutats i també al conjunt de llars, i s6n
la moderaci6?!1 i la justicia?1?2 — digué
— [209b] D’aquests, quan un des de
jove esta prenyat en 'anima, com és
costum i havent arribat a I’edat,
desitjara donar a llum i engendrar, i
crec que buscara al seu voltant la
bellesa on donar a llum, car en la lletjor
mai no es pot engendrar. [ acollira
afectuosament els cossos bells en lloc
dels lletjos, a causa del seu estat
d’engendrar, i quan un d’ells troba una
anima bella, noble i ben dotada, acull
afectuosament tot el conjunt i
d’aquesta manera els fa prosperar el
discurs cap a I'excel-léncia i cap a les
practiques que li cal saber a una
persona de bé, [209c] també les seves
activitats, i treballar en la seva
educacio. Car crec que, lligat juntament

amb la bellesa i la seva companyia, pot

211 En aquesta ocasid, hem decidit traduir cw@poocvn com a moderacio.

212 En aquesta ocasid, hem decidit traduir Sikatocvn com a justicia.
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engendrar allo que ell mateix fa temps
que n’esta engendrat que va parir i
donar a llum. I estant junts o recordant
la seva abséncia, criaran allo que han
engendrat, de manera que entre ells
tindran una comunié molt més gran
que amb la seva descendéncia i una
amistat més segura, perque tindran en
comu una descendéncia més bona, més
bella i més immortal. I tots els humans
preferirien engendrar una
descendéncia d’aquesta naturalesa
[209d] abans que fills humans, i fixant-
se en Homer i Hesiode i els altres
poetes bons envegen quina mena de
descendéncia deixen darrera d’ells
mateixos, la qual els aporta ser

recordats i una gloria immortal.

I sent la descendencia, si vols com —
digué — la que Licurg va deixar enrere
a Lacedonia per a la salvacié de la
ciutat, i per dir-ho d’alguna manera de
Greécia. |, entre vosaltres també és
honorable Sol6 per causa de
I'engendrament de les lleis. [209e] 1
altres homes d’altres ciutats, tant entre
els grecs com entre els barbars, que
ensenyen moltes i bones obres que han
estat engendrades en excel-léncies de
tota mena. I per aquests s’han

engendrat molts cultes, per causa dels
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Iniciaci6 a l'escalda de la bellesa
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fills aixi, i en canvi per causa dels fills

humans encara cap ni un.

Iniciaci6 a l'escalda de 1a bellesa

Aquestes son les qiiestions de I'amor,
Socrates, i fins i tot tu [210a] podries
iniciar-te als misteris: la iniciacié als
misteris i la seva consagracio, pels
quals hi ha aquest ensenyament,
sempre que es segueixi el cami recte, i
no sé si tu podries fer-ho. Et diré, en
efecte, també que jo tampoc tinc cap
afany, pero intentaré seguir, en la
mesura que et sigui possible. —
Digué— Car cal que el qui va pel cami
recte per aquest assumpte comenci des
de jove a dirigir-se cap els cossos bells.
Primer rectament el dirigeix el seu
guia, perque comenci a estimar el cos
d’'un mateix i aleshores comenci a
engendrar discursos bells. I després a
entendre que la [210b] bellesa de
qualsevol cos és germana de la d’'un
altre cos. I aleshores cal perseguir la
bellesa en la forma, i és una gran
bogeria no considerar que la bellesa no
és una sola i la mateixa en tots els
cossos. Havent entés aixo, cal
enamorar-se de tots els cossos bells, i
cal que se n’oblidi d’'un mateix, ser mal

pensant i considerant-se insignificant.
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Després d’aixo, cal considerar la
bellesa de 'anima més honrosa que la
del cos, de manera que si algu és
honrat en I'anima malgrat que tingui
poc vigor, [210c] en tingui prou amb
aixo per estimar-lo i tenir-ne cura,
donar llum i buscar-hi discursos de tal
mena que facin millors els joves, per tal
de crear la necessitat de contemplar la
bellesa continguda en el
comportamenti les lleis, i de veure que
tot és innat d’'un mateix, a fi que
s’adoni que la bellesa del cos és
insignificant. I després del
comportament cal dirigir-se cap els
coneixements per tal que novament
vegi la bellesa dels coneixements.
Veient [210d] la bellesa en els molts i
no ja en un de sol, com fa un esclau que
estima la bellesa d’'un adolescent o
d’'un huma o d’'un comportament, que
esta esclavitzat i és pervers i
desgraciat. Sin6 que dirigint-se cap el
mar enorme de la bellesa i
contemplant-la, engendra molts
discursos bells i magnifics en una
filosofia lliure d’enveja. Fins que
enfortit i crescut vegi aleshores un sol
coneixement, que és la bellesa segiient.
[ 210e] Intenta oferir-me la teva
maxima atencio. Car aquell que fins
aqui ha estat educat en les qliestions

amoroses contemplant-hi 'ordre i la
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KaAX — pabnuarta,

rectitud de la bellesa, per fi ja estaen la
consagracié de les qliestions amoroses,
de tal manera que, de sobte,
contemplara allo que per naturalesa és
meravellosament bell. Aquells,
Socrates, perque van donar lloc a tota
la feina dura d’abans i que en primer
lloc hi [211a] s6n sempre, és a dir, no
neixen ni es destrueixen, no creixen ni
decreixen. Després no és allo bell ni
allo lleig, ni tampoc a vegades bell ni
altres lleig, ni d’'una banda bell i de
I'altra banda lleig, ni bells per a uns i
lleig per a uns altres. Pero la bellesa no
apareix en ell tal com una cara, ni una
ma, ni cap altra part cos, ni com un
discurs, ni com un coneixement, ni com
allo que és en un diferent ésser viu, tal
com, en un animal de la terra, del cel, o
en un altre, [211b] siné com una forma
Unica?13 que és sempre per si mateixa i
en ella mateixa. I, en canvi, les altres
questions belles hi participen de tal
manera que si neixen o moren, ella no
esdevé ni de més ni de menys ni pateix
en absolut. Evidentment, quan algu per
aquests gracies a I'amor recta als nois
joves comenca a contemplar la bellesa
anterior, esta a prop d’arribar al final.

Car, aquest evidentment és la rectitud

213 Aqui hem traduit povoeldég que ens apreix en el diccionari Greek-English del Lidell-Scott com a
one in kind, simple, aixd se’n ofereix com per forma tnica com podem trobar en el diccionari Grec

Classic - Catala de VOX.
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cap ales qiiestions belles [211c] on
conduit per altres, comenca per les
quiestions belles i tornant sempre a la
bellesa, de tal manera que fent
I'escalada, elevant-se sempre, cap a un
sol cos a dos i de dos a tots els cossos
bells, i de la bellesa del cos a la bellesa
del comportament, i del comportament
al coneixement, i de la bellesa del
coneixement a la bellesa total, i saben
que s’ha trobat finalment la bellesa en

si mateixa. [211d]

A tal punt de la vida, Oh estimat
Socrates, — digué 'estrangera de
Mantinea— i en cap altre, per als
humans val la pena viure, havent
contemplat la bellesa en si mateixa. La
qual si algun dia la veus, no et
semblara que sigui ni com I'or, ni com
els vestits, ni com els nens i els joves
bells, aquests que ara veus i desitges i
per qui t'hi disposes, i no només tu sin6
que molts altres; i veus els joves
estimats i per estar amb aquests
sempre ni menges ni beus, com si fos
possible, i només els contemples i vols
estar juntament amb ells. — Digué—
Que creus que esdevindra si veuen
[211e] aquesta bellesa, pura, neta,
inconfusible, no infectada de la carn
humana, el color de la pell i moltes

altres bogeries mortals, i que si
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poguessin contemplar aquesta forma
de bellesa que és Unica en si mateixa ?
— digué — Creus que la vida
esdevindria trivial? [212a] [ aqui i alla,
els humans que miren un objecte i el
contemplen amb el mitja amb que cal,
aquests s’uneix a ell mateix ? Adona-
t'en— digué — que és aleshores, quan
es veu la bellesa amb el mitja que és
visible que és possible donar a llum no
aparences de virtut, perqué no esta en
contacte amb I'aparenca, sind amb
veritats. Perque esta en contacte amb
la veritat propiament, i ha engendrat i
criat una virtut vertadera, i aleshores
comenca a fer-se amic dels déus i
també immortal. Pot passar-els-hi aixo

realment als humans?

[212b] Aquestes son, Fedre i els altres,
el que d’'una banda Diotima em digué, i
em va persuadir, i de 'altra persuadit
com estic intento persuadir els altres
per aquesta possessio del bé, es que
dificilment es té un col-laborador
millor de la naturalesa humana que
I'Eros. Jo dic que és necessari que tot
huma honori I'Eros, i no només honori
aquestes qiiestions de I'amor, siné que
també hi treballi especialment, i
aconsello als altres, ara i sempre, lloar
el poder i la humanitat de I'amor,

d’acord amb la manera que sigui
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Fi discurs Diotima-Socrates
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possible. [212c] Aquest certament,
Fedre, és el discurs per elogiar I'Eros,
pero evidentment el pots anomenar

com vulguis.

Fidel discurs de Socrates-

Diotima

Havent parlat Socrates i estat aplaudit,
Aristofanes es posa mans a I'obra per
parlar perque recordava que en el
discurs havia fet referencia a ell. Quan
de sobte, la porta de I’entrada es va
revelar amb un fort soroll, com de gent
de festa, i es podia escoltar al flautista
com tocava. I certament, Agato va

ordenar:

[212d] — Esclaus, aneu a veure que
passa, isi d’'una banda és un amic feu-
lo entrar, i si de I’altra banda no ho és,
digueu que no estem beventi que

volem dormir.

[ no molt després van escoltar la veu
d’Alcibiades, que havia begut molt vi, i
que va fer un gran crit preguntant per
Agatd, i que obligava a ser portat al seu
costat. I, evidentment, el van portar al
seu costat, juntament amb el flautista
que sostenia alguns dels seus
acompanyants, i una vegada a la porta,

s’atura.
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6. Comentari del fragment traduit

Aquest capitol de la tesi doctoral sera dedicat a comentar el fragment del Convit de
Platd, que ha estat anteriorment traduit. Per aquesta tasca hem seguit la
metodologia d’interpretacié platonica que segueix el grup de recerca Eidos:
Hermeneutica i Platonisme?14, Per aix0 s’ha seguit els autors Giovanni Reale, i el seu
llibre Eros, demonio mediador, com a representant de I’escola de Tubinga i Mila;
Stanley Rosen i el seu llibre Plato’s Symposium, que segueix la interpretacié del
dialeg com un significat d’'importancia decisiva en l'escriptura platonica; i Jordi
Sales, i el seu llibre La flama del vi com a representant de I’escola de Barcelona. Es
parteix de la idea que a l'actualitat, en la interpretacié platonica, es dona per la
convivencia i coincidéncia de diferents models interpretatius. Com diu Monserrat,
«En els dialegs no compta solament el que s’hi diu, sin6 també el que s’hi callai el

que es fa.» (Monserrat, 2002, 23)

Abans de comencar amb el comentari propiament de la traduccié que hem fet, cal
posar en context la tasca que es proposa. Primerament, en aquesta tesi no s’esta fent
una interpretacié del tot del dialeg, cosa que no significa que no es tingui en compte
el dialeg en el seu tot, i aixi sera pales al llarg d’aquest capitol. Per aixo, partirem de
la premissa que el lector ja esta familiaritzat amb el dialeg del Conviti que coneix, si
més no, les peculiaritats de cada un dels discursos anteriors al que s’hi ocupa en
aquesta tesi. Per tant es fara una breu introducci6 al Convit, que en grec es
Zvumoaoiov, i que la seva traduccio al llati és Convivium, i aixi facilitar 1'exercici de
memoria del lector, pero tot i aixi, s’hi obviaran algunes de les consideracions més
concretes de cadascun dels discursos antecessors al de Socrates i Diotima. D’afegitd,
cal tenir en compte que el Convit és potser un dels dialegs de Plat6 que ha estat més
ampliament comentat per grans autors al llarg de la historia de la filosofia, i per aixd

I'explicaci6 no sera desmesuradament extensa.

Aquest capitol esta dedicat a Diotima i Socrates. El discurs de Sdcrates comenga just

després del d’Agaté i resulta una resposta als discurs anteriors que els assistents del

214 Monserrat, ]. (2002) Hermenéutica i Platonisme, Barcelona: Barcelonesa edicions
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convit han estat escoltant. Primerament, ha parlat el jove Fedre, que ha lloat les
excel-lencies de 'épwpevog, 'estimat, i com épactig, 'amant, hauria de fer tot el
possible per tenir feli¢ I'lamat, fins i tot donar la seva vida per ell. A continuaci6 ha
seguit I'ordre dels membres del convit i ha fet el seu discurs Paussanies. Paussanies
demana si en Fedre pot ser el Symposiarca?!®, i com que Fedre és un amant dels
discursos bells, és ell mateix qui demana si es pot dedicar el Convit a I'Eros.
Aleshores, Paussanies lloa les virtuts de I'Eros, i distingeix entre dos tipus d’Eros,
dos tipus d’inclinacions sexuals: unes carnals i de baix nivell, i unes virtuoses que
s’eleven per sobre tots els comportaments, que serien les relacions pederastiques.
A continuacio és el torn d’Aristofanes, el gran comediograf. No obstant, a causa d’'un
singlot inesperat, ha de cedir el seu torn a Eriximac, el metge, que intenta fer una
lloanga d’Eros a través d’explicacions cientifiques i cosmologiques, tot donant una
explicacié de I'ordre del moén a través de la fisiologia de I'ésser huma. Tot seguit,
Aristofanes, curat del seu malestar, proclama un dels discursos més bells del convit,
on explica 'origen divi d’Eros. En el seu discurs, explica a través d‘un mite com els
humans, en un inici, se sentien complerts, ja que estaven formats per dos cossos
units, és a dir, tenien dos caps, vuit extremitats i aix{ vivien feligos. Eren tan felicos,
de fet, que un dia es van tornar arrogants i van comencar a amenacar els déus. Zeus,
doncs, coleric, va decidir castigar-los dividint-los per la meitat de manera que
aquella unio6 Unica es va veure dramaticament dividida per sempre, castigats a haver
de buscar I'altre meitat per laresta de la seva vida, sota 'amenaca que si es tornaven
a revelar els partiria de nou per la meitat. Aixo fa que I'Eros esdevingués d’aquest

desig de I’ésser huma de retrobar la seva unitat original.

Finalment, el segiient discurs, just I’anterior al de Socrates, és el d’Agat6, que com a
triomfador de les cicliques dramatiques Lenaies de I'any 416 a.C estava fent el convit
a casa seva per celebrar-ho. El seu discurs lloa Eros com el déu més jove, aquell que

pot portar la pau als cors i fer que els homes es sentin complerts.

La dialectica del discurs poetic es dona a través de la mesura d’acord amb cada tipus

de poesia. Aix0 significa que l'experiéncia filosofica no pot ser reduida a la suma

215 el president del simposi, o aquell qui proposa el brindis.
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d’aquests tipus, ja que mesurar és dividir i com allo complert precedeix a la mesura,
implica que la mesura és necessaria per una visié complerta. Els humans només
poden concebre el tot un cop I'’hem dividit, i aixd dona lloc a entendre com la filosofia
demostra les limitacions humanes. Rosen expressa la seva teoria del dialeg platonic
que, d’acord amb les lectures de la Universitat de Chicago, hauria de ser entes com
un tot. Cada una de les paraules escrites per Plat6 tenen una significacié propia que
no pot ser entesa sense la comprensié de la totalitat del dialeg, i cadascuna implica
la comprensié del total. Aquesta mateixa hermeneéutica del dialeg platonic és la que
segueix I'escola de Barcelona, amb Sales al capdavant, que diu que cal comprendre
el tot del dialeg i tractar el dialeg platonic com un artefacte que cal ser compres no
només des del que s’hi diu, sin6 també des del que s’hi fa i del que es calla. El
llenguatge de la filosofia, doncs, és el llenguatge poetic on el silencis ens porten a la
mesura justa d’entendre el dialeg, a I'origen del qual mai s’hi torna completament, i
on malauradament no s’hi podra recuperar mai la unitat indispensable per la
plenitud, com diu Rosen. Finalment, el proposit tltim del Convit és presentar el desti
huma en termes de filosofia com a inferéncia de la seva propia incompletesa. Els
dialegs sén, per tant, la contrapartida de la ciutat justa de la Republica, és a dir, si la
ciutat fos completament justa, no hi hauria necessitat de filosofia. Els desitjos sén

com somnis on els somnis dels filosofs serveixen de vigilia.

6.1. Introducci6 al dialeg del Convit

Cada dialeg de Platé, segons diu Stanley Rosen, funciona a través de la dialectica
entre la intuici6 i la raé discursiva. El logos dianoic (o discursiu) no esta totalment
adequat per contenir tota la visié noetica. Aixi que I'anima, o Wuyn, esta oberta i
tendeix cap les idees, que alhorales oculta (Rosen, 1987, p.197). Per aquestarad, en
els dialegs platonics, sempre hi ha més preguntes que respostes, ja que preguntar és
la manera d’orientar I'anima. Aquest és un fenomen que pot produir una aporia
irresoluble que dona lloc al trencament entre el moén de les idees i les coses. Pero
aquest fenomen és precisament per a Rosen el que porta a entendre el dialeg com a
un element Unic que no pot ser reduit a pura intuici6 o a un simple discurs. A través

d’aquesta lectura, entenem que dins del mateix dialeg s’hi conté aquest element
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unificador que pren diferents formes, i que dependran del context. Per exemple, en

el cas del Convit, aquest element unificador és precisament I’Eros.

Cada discurs del Convit intenta fer visible quelcom que és invisible, i cada un dels
convidats a la festa ho fa des de la seva propia perspectiva, o des dels mitjans de que
disposa. D’aquesta manera, Rosen ens diu que tant la relaci6 que tenen Fedre com
Paussanies, cadascun d’ells esta preocupat per la visibilitat dels fets. Fedre ho fa des
de la seva experiéncia interessada, d’épwpevog en canvi Paussanies ho tracta des
d’un punt de vista de l'estil, sent el seu épaotng. Eriximac, en canvi, arran del seu
ofici de metge, té una perspectiva que és plenament la del cos, ja que és la seva area
de coneixement. A través d’aquestes parelles d’amants, del que ens adonem és que
cadascun d’ells respon al que li manca a I'altre i, per tant, de la uni6 d’ells es pot
concebre un tot. En aquest punt pren rellevancia la figura d’Aristofanes, que amb el
seu discurs, un dels més bonics de tot el dialeg, explica la necessitat de I'Eros per tal
d’unir aquestes dues meitats separades pels déus per tal de formar de nou el tot, i
alhora és el que revela el discurs del déu Zeus. Aristofanes dona suport a la divinitat,
on es mostra 'obscuritat de I’enteniment huma. Precisament, aquest discurs és el
que s’oposa frontalment al de Socrates, que intenta donar llum a aquesta obscuritat
promoguda pels misteris divins, i aixi comprometre la reconstitucié de la religié en

ordre de preservar la filosofia com la virtut politica.

Llavors, en el dialeg hi ha un joc de mascares, que interpreta Giovanni Reale, i que
van prenent els diferents protagonistes del Convit. Per Reale, Socrates pren la
mascara de la Sacerdotessa de Mantinea, Diotima, per tal de poder parlar (Reale,
2004, p.175). Aixo ho fa perque en el mateix dialeg hi ha una inversio6 dels papers
dels protagonistes, que dona lloc a un complex joc dramaturgic. Socrates, en agafar
la mascara de la Sacerdotessa Diotima, precisament caracteritza el seu discurs amb
un alt component religids, i aixi pot rebatre el seu contrincant real que no és cap
altre que Aristofanes. Pero aixo ho fa subtilment, perque el que pretén fer creure és
que amb qui es discuteix és amb Agaté. Aixi ho demostra a l'inici del seu discurs, que
amb la seva dialectica condueix Agat6 de manera que el deixa sense refutacié.
Socrates, habilment, li diu a Agaté que no és que no el pugui contradir, es que no pot

contradir la veritat. I l1a veritat és la revelacid a la iniciacié dels misteris, i els seus
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diferents estadis son molt diferents entre si: el preliminar de purificaci6, I'inicial o
dels petits misteris; i el suprem o conclusiu dels grans misteris. Per tal de fer-ho, en
aquest ball dramatic que bellament exposa Plat6, on Socrates per tal de dialogar amb
Diotima, agafa la mascara d’Agatd, ja que reconeix que amb la conversa que

aleshores va mantenir amb Diotima, ell mateix pensava igual que Agato.

Aquestjoc de mascares, rememoracions i transmissions condueixen cap ala filosofia
de Jordi Sales, que ens explica que '’escena del Convit és una escena indirecta. El
Convit, ja des de l'inici es revela com una explicacié que fa Apol-lodor a un amic.
Aquesta explicacié ja depen d’Aristodem, qui va assistir al convit tot i no haver-hi
estat convidat, i que realment no hi va dir res durant la vetllada. Es a dir, el Convites
presenta com un dialeg narrat per algii que no era a I’escena principal, i aixo dona
lloc a pensar que, per Plato, el fet de parlar de I'Eros, ja en si mateix implica una
dificultat, exemplificada en aquesta cadena de transmissié (Sales, 1996, p. 1). L’Eros,
explica Sales, es pot entendre com a tensié o transmissié i dibuixa una zona
complexa on l'escriptura de la filosofia en pateix les conseqtiéncies. L’escena del
Convitno és una escena directa, i la transmissi6 de I’Eros ho és menys. L’Eros, com a
mediador, ha de ser mediat, i aixi es transmet a través de la sacerdotessa de
Mantinea a Socrates; de Socrates, als assistents del convit, on hi era Aristodem;
d’Aristodem, anys més tard, a Apol-lodor; i d’Apol-lodor al seu amic, que finalment
es converteix en els lectors del dialeg de Platd. Un és doncs aquest amic de Platé, que
es pregunta encara ara, com a I’Atenes classica, que és I'’Eros? Cada una d’aquestes
transmissions pateix les interpretacions i deries de cada un que ho transmet. Per
tant, com ens diu Sales, el text del Convit, un cop en la seva concepcid, es mostra com
quelcom hipertransmes. Aixi doncs, anem a veure qué d'important deu tenir un text
d’aquesta naturalesa que s’ha anat transmetent durant segles i quin és el secret ocult

que es revela en el Convit sobre 'amor que ha interessat tant des de sempre.

6.2. L'Elogi d’Eros de Socrates

Primer de tot cal tenir en compte que Socrates deu tenir por perque cal recordar que
esta entremig d’enemics. La guerra entre Socrates i els altres participants del convit

és la gratificaci6 que es busca a través del cos i no de I'anima. Per tant, son preses de
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la retorica de la ciutat, aquella que es dona a les audiéncies publiques d'una manera
visible, on la veritat depen del public. Per tant un elogi o una lloan¢a és donar
qualitats positives a un tema davant d’'una audiéncia, pero no cal que siguin certes,
sempre i quan siguin bones. Ara bé, Socrates desestima aquest metode. Per Socrates,
la forma correcte de lloar és dir la veritat. D’aquesta manera acusa els oradors
anteriors de dir mentides, i encara diu més, dira els aspectes bells de la veritat. Aix{
doncs, la veritat és el fonament de I’elogi, pero aixo no sempre esta clara en la seva
estructura, sind que sembla que la Bellesa ha de ser el resultat de suprimir alguns
aspectes de la veritat. Per tant, hem de considerar que I’elogi no és doncs un discurs
vertader. Ara bé, la lloanga, diu Rosen, és encara més bella quan a I'audiéncia seli fa
veure la veritat més enlla del que poden percebre. La veritat completa seria
realment la més bella, perdo només pot ser destinada a aquells que estan preparats
per veure-la tal i com és, i per aixd no tothom ho esta. Per aquells que no son filosofs
la veritat total seria més lletja que bella. Aixi que el sofista, a diferéncia del filosof,
I'inic que voldra és que I'elogi sigui digne de lloanga per a 'audiencia, enlloc de
buscar la virtut i la veritat. Per aixd cal una iniciacié a 'Eros que permeti poder

escalar cap a la veritat sobre I'Eros.

6.3. Diotima, la sacerdotessa de Mantinea

En aquest cas, la revelacioé sobre la veritat de I'Eros la fa Socrates, tot explicant les
ensenyances que li havia fet una sacerdotessa estrangera, de Mantinea, que es deia
Diotima. Pero abans que res, cal entendre per que Plat6 utilitza Diotima, una dona,
com a mestra de Socrates sobre les qiiestions amoroses. Com bé diu, « el discurs
sobre I'Eros, el qual un dia vaig escoltar d’'una dona de Mantinea, Diotima, que no
només era savia en aquestes qiiestions sin6 en moltes altres» [201d]. No seria
possible que I'iniciador de Socrates en les qiiestions amoroses fos un home? Aquesta
mateixa pregunta se la fa David H. Halperin, en l'assaig «Why is Diotima a

woman?»216 dins del llibre One Hundred Years of Homosexuality. Halperin intenta

216 Halperin, D. M. (1990) «One hundreds years of homosexuality». Why is Diotima a Woman. New
York: Ed. Routledge
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que hom s’adoni dels motius pels quals Plat6 utilitza com a protagonista del discurs
de Socrates una dona, destacant I'estrategia dramatica que fa Platé en els casos en
que vol donar legitimitat a la seva proposta donant veu a personatges excel-lents de
I’Atenes classica d’'una certa edat, com és el cas de Timeu o de Gorgies. No obstant,
per que hauria de ser una dona? Aqui entra en relleu el vocabulari que s’utilitza per
tal de referir-nos al que significa Eros, «engendrar discursos bells» [210a] com
denota Sales. Al llarg del discurs s’hi troba doncs un vocabulari eminentment
femeni. Diotima parla que els homes queden prenyats, utilitza mots com tokog, que
vol dir parir o donar allum; tiktew, que significa engendrar; utilitza també yévvnotg,
que vol dir origen; yévva que significa néixer; wdi¢ que son les contraccions o el
dolor del part; o Tpé@w, que té el significat de nodrir. Socrates utilitza el llenguatge
propi d'una dona perque se sapiga qui parla, per tant el genere femeni de Diotima
no és casual, sin6 que esta intrinsecament lligat amb el discurs. Inscrit en el que diu
com amb tots els altres personatges de Plat6. Ara bé, Halperin intenta fer veure que
com en moltes societats, I’Atenes classica esta subjecta a estar canviant a les
demandes de l'interés masculi, per aixd es donen moltes contradiccions. En la
filosofia de Platd, hi ha dos patrons culturals que estan continuament en conflicte.
D’acord amb un estereotip classic, les dones s6n menys capaces que els homes de
resistir-se als plaers. Son representades com que gaudeixen moltissim del sexe, com
es deixa pales a la comedia Les Assambleistes d’Aristofanes. Quan s’introdueixen en
la sexualitat sén insaciables i fins i tot arriben a trair, podent fer mal els seus propis
fills, o incloent fills il-legitims a la llar familiar. L’altre estereotip correspon a que les
dones no posseeixen, a diferencia dels homes, un desig lliure que vagi d’'un objecte
a un altre, estimulat en cada cas per la bellesa, noblesa, o un altre valor cultural.
Enlloc d’aixo, el desig de les dones és condicionat per la seva naturalesa fisica,
'objectiu de les quals és la procreacio i la necessitat de ser satisfet per si mateix.
Aix0 crea una jerarquia definida entre homes i dones. El sexe és una experiéncia
polaritzada a Atenes, construida a través del model de penetracié que s’interpreta
com un acte intrinsecament unidireccional, i que divideix els seus participants
asimetricament. On hi ha un rol dominant i actiu, que correspondria al génere
masculi, s’hi vincula la penetraci6, I'activitat i la presencia social. I un rol passiu i
submis, que correspondria al genere femeni, resultant en un ésser penetrable, amb

passivitat i subordinacié social.
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Tot i aixo, 'Eros platonic, segons Halperin, precisament pretén trencar amb
aquestes relacions, i presentar-les sense jerarquia. Per Plat6 I'Eros és reciproc i no
pas adquirit, sin6 que és creatiu. En el model platonic d’'un desig erotic amb exit el
que fa és incorporar aquests dos estereotips de dones gregues produint un nou
paradigma que combina responsabilitat erotica amb aspiracio per la procreacio.

Per tant, en aquest paradigma, les relacions pederastiques dins d’aquest model
resulten un problema, ja que esta mal vist demostrar cap desig sexual cap als joves.
El que fa Plat6, d’acord amb Halperin, és anul-lar la diferéncia de rols entre passiu i
actiu, realment excloent la passivitat de I'’equacié, de manera que ambddés géneres
es converteixen en actius. Aqui s’explica la reciprocitat erotica, en que per Plato, la
millora es portar a terme en 'anima, a través de les converses, on cadascun dels
interlocutors és animat a trobar la veritat en ell mateix i dir el que realment creu en
confianga de que no sera mal entes. La reciprocitat, doncs, porta com a ultima
instancia el dialeg. En general, en els dialegs de Platd, Halperin comenta que els
homes que hi apareixen acostumen a relacionar-se des d’'una agressivitat fal-lica
reglada per la conducta sexual i, com a conseqiiéncia, una ética sexual dominada en
les relacions dels homes i les dones. En canvi, les dones en els dialegs Socratics sén

tant passives com actives, sén alhora objecte i subjecte de desig.

A l'hora de considerar les dones, Diotima delinea un tipus d’erotisme en el qual la
distinci6 entre la funcié sexual i la reproductiva ha estat totalment eliminada.
L’argument que utilitza dona a entendre que la procreaci6 és I'objectiu del desig i
que depen de l'afirmacié inconscient de l'assimilacié d’alldo sexual per I'activitat
reproductiva. El desig de la dona és doncs donar llum, argument que s’oposa a la
idea estesa entre els grecs que creien que la reproducci6 era una cosa d’homes. Aixo
fa que Platd, segons Halperin, el que estigui fent és construir el desig femeni d’acord
amb el paradigma masculi. Aquest punt és una mica confus pel lector contemporani,
jaque lareproducci6 actualment es considera femenina, pero a la Grécia classica era
completament diferent. Es a dir, pels grecs l’experiéncia sexual amb fins
reproductius era masculing, i els homes s’alineaven amb aquest paradigma de
manera que es legitimaven a ells mateixos. Per tant, sembla que el que hi ha darrere

de la doctrina de Plat6 és un moviment on els homes projecten la seva propia
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experiéncia sexual cap a les dones, i aixi donar-se autoritat. Aleshores, la presencia
de Diotima el que fa és constituir I'ensenyament pels quals els homes es
reprodueixen a ells mateixos culturalment, i aixi donar legitimitat a la masculinitat
a través del prestigi femeni. Per tant, Halperin argumenta que Diotima és dona
perque aixi la filosofia socratica demostra que al considerar la feminitat, no hi exclou
res, i d’aquesta manera pot assegurar 'exit de 'empresa. Pero al construir la dona
com a altre, fent-la com a versié dels homes mateixos, es crea un pseudo-femeni, que
Platé utilitza com a estrategia per reafirmar la seva propia masculinitat, sent
aleshores la dona una ficcié legal, que posa de manifest la presencia de I’abséncia, i
aixi el que acaba fent és mantenir 'autoritat i els privilegis dels homes i les seves
propies lleis. En qualsevol cas, el que si que és interessant per la lectura del Convit
que s’esta duent a terme és que comenta que Platé veu en les dones una figura
representativa que aporten dos valors filosofics: la reciprocitat i la creativitat, que
son importants per la filosofia platonica. L’Eros femeni és, aixi, la disposicid i

'actitud ideal pel fildosofs que cerquen la veritat.

D’altra banda, segons diu Rosen, Diotima no és inicament un Socrates disfressat,
sin6 que és un Agaté castigat, també generat pel poder bisexual del dialeg socratic.
Enlloc d’'un home femeni, com es presenta Agato, per exemple, es tracta d'una dona
masculina que domina Socrates, i que prefereix allo engendrat en I'anima, més que
en el cos,amb I'aspiracié d’'una visi6 sinoptica o completa. Ara bé, Socrates intentara
reconciliar-se amb la posicié d’Agaté dient que de jove era com ell, ja que ell també
pensava que Eros era bell, pero va ser Diotima qui el va fer anar pel bon cami. Aix{
doncs, en el Convit es dibuixen dos estats de Socrates. El primer, pre-Diotima, és una
posicié6 semblant a la d’Agaté. El segon, post-Diotima, es tracta d'un estat més
desenvolupat. Aixi doncs, la ironia no es tracta només de corregir a Agatd
educadament, sin6 que 'estat en qué es troba Socrates ensenyant en el Convit,
tampoc es pot dir que sigui I’estat post-Diotima exactament, ja que el Socrates del
Convit ja ha tingut els seus mestres, que d’acord amb Rosen, s6n Anaxagoras, que li
ensenya fisica; Aspasia, que li ensenya retorica, és a dir politica, i Diotima, que amb
els seus ensenyaments de I’Eros, li explica la religié. Diotima, explica Rosen de la
mateixa manera que Halperin, demostra que cal un pensament masculi per educar

els homes. Aixi doncs, el component masculi de les dones mestres de Socrates, és a
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dir, I'ensenyament politico-religiés, correspon a la necessitat de protegir la ciutat en
front de la guerra. La pau i, per tant, la justicia, sén impossibles sense tenir en
compte I'’element femenii per aixo, per Socrates, el principi d’Agatd, enlloc de portar
la pau, com ell preveu, porta a la guerra (Rosen, 1987, 203). Aixi doncs, Sales
corrobora que Diotima corregeix Socrates, i ell, alhora, esta corregint Agatd. L’Eros
corregeix la separacié en la benevoléncia que procura tranquil-litat i tensa cap a la
visio de la Bellesa. Per Rosen, L’Eros actua per dirigir el pensament huma cap a la
Bellesa en si mateixa, enlloc de cap als déus olimpics. Desvincula, per tant,
I'orientacié humana d’allo religids, per alldo que és bell i, per tant, el bé. Eros és una
bruixola cap a l'orientaci6 de la bellesa. En aquest sentit, ja es veu com el discurs de
Socrates realment es veura oposat al d’Aristofanes, ja que Diotima, com a profeta i
dona, es manté passiva respecte els Déus, no revela ni explica res sobre ells. La seva

funcié inicament és rebre i donar a conéixer les seves revelacions.

A més, cal tenir en compte, que Diotima, no només refuta a Agato i Aristofanes, al
mateix temps, la seva activitat esta dirigida cap als humans i, igual que Socrates, vol
ajudar a donar llum a les seves propies revelacions divines. Socrates ens explica que
Diotima va anar ala ciutat d’Atenes I'any 430 a. C. per la Pesta que assetjava la ciutat,
i « ella va explicar als atenesos els sacrificis que posposarien I'epidemia durant deu
anys, la qual justament em va instruir en les qiiestions amoroses» (201d), és a dir,
el seu art esta relacionat amb la medicina, per tant ja amb aquesta introduccié dona
una resposta directa a Eriximac, pero alhora hi ha una connexié amb Apol-lo, que
era el déu de la profecia i de la medicina.

En el segiient punt s’explicara que és I'Eros des del punt de vista d’aquesta dona tan

savia.

6.4. Eros com a petaéV, segons Diotima

Diotima ensenya que hi ha un peta&v entre saviesa i ignorancia, i aquest petagv és
un entremig, un interval. El jove Socrates pensa que si Eros no és bell ha de ser lleig,
o si no és bo, ha de ser dolent. El que li passa al jove Socrates és que ignora la
distincio logica entre allo que és contrari i contradictori, i aixo ho corregeix Diotima

amb les seves revelacions.
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Amb el discurs sobre I'Eros, Socrates trenca el seu mantra de «jo només sé que no
Sé res» (TLOTEVEL OTL EEPEL KATL, evw Oev E€peL TiTOTA.), ja que saber sobre el lligam
entre els homes i els déus implica almenys saber quelcom dels homes i dels déus, i
com que Eros és una capacitat de I'anima, Wuyn217, també implica que ha de saber
quelcom de 'anima. Aixi doncs, Socrates demostra saber de tot. Per tant, la filosofia
com a amor al coneixement es pot entendre com a ignorancia, tot i que no pot buscar
allo del que s’és completament ignorant. Per contra, la profecia és aquell aspecte de
divina bogeria que ens permet suposar que cerquem el saber. La disjuntiva entre la
intuicié i el discurs de laraé és el pont de I'art mantic, el qual expressa la uni6 entre

I'anima, Yuyn, humana i cosmica.

Diotima, doncs, substitueix la Bellesa que tant atreia a Agat6 i al jove Socrates per la
Bondat. Per tant, la relacié entre Diotima i el jove Socrates és de correccio i
complement, 'ajuda a jutjar rectament i aixi esmenar la imprudéncia propia dels
joves.

« Creus que allo que no és bell és necessari que sigui lleig ?
—Exactament.

—Penses que aquell que no es savi és ignorant ? No t’has adonat que

hi ha un entremig entre la saviesa i la ignorancia ?

—Que és aixo ?

— No veus que afirmar rectament si no va acompanyat d'un discurs
no pot ser coneixement ferm, ja que allo mancat de discurs com pot
ser coneixement, ni ignorancia? Car la veritat que s’endevina per

casualitat com pot ser ignorancia ? Es sens dubte de tal naturalesa

I'afirmacié recta un entremig del saber i la ignorancia.» [201e -202a]

Cal destacar que l'orientacié matematica i cientifica del jove Socrates I'impedeix
comprendre el mén de I'afirmacié 66&q, la llum per la qual la rad es filtra. Aquesta

actitud se’ns mostra en la ignorancia de Socrates de poder distingir entre contraris

217 Rosen ens diu que en el Fedre Socrates parla de I'anima boja del Filosof. La Wux1| és mantica,
pero també és filosofica o erotica. Aquesta filosofia de 'anima, que és alhora un do divi que uneix la
filosofia i la religid. ( Rosen, 1987, p. 203)
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i contradictoris, com al-logica versi6 del desconeixement de 'intermedi. Ser savi o

tenir la Veritat, per Diotima, no implica ser felig.

El fet d’afirmar correctament, ens diu Reale?18, és recollir alld vertader, tot i no ser
capag de procurar explicacions adequades de com es dona amb la ciéncia émoTiun.
Per tant, allo que no és ferm, cert i evident, afegeix Rosen, no pot ser discurs, sind
que so6n mites (Rosen, 1987, p. 227). Per aixo tots els oradors anteriors, excepte
Aristofanes, erren en intentar fer un discurs sobre I'Eros. Com que Socrates el que
vol dir és la veritat, i com que esta en rivalitat amb Aristofanes, explicara que és

I’Eros a través d’'un Mite.

« Per tant no et convencis que allo que no és bell és lleig, ni que allo que
no és bo és dolent. Aixi també, com que tu mateix estas d’acord que I’'Eros
no és ni bo ni bell, no creguis de cap manera que cal que sigui més aviat

lleig i dolent, sind alld que esta entremig de les dues coses » [202b]

Sales comenta que la tematica de petagV és el que obre definitivament, I’espai total
de la filosofia platonica (Sales, 1996, p.69). Tota la realitat és entremig, es dona entre
I'U i al diada indefinida. Aixi doncs, Rosen afegeix que I'Eros de Diotima ens dirigeix
ala plenitud o a la immortalitat. No pot ser considerat com un fenomen unilineal, ja
que va tant cap els déus com a les Idees, i aquesta unié entre la vida i les Idees es
representa a través del tema de la bellesa. Aixi doncs, és important adonar-nos que
en la vida humana la bellesa se’'ns mostra continuament en la seva existencia, cosa
que el Bé i la veritat, no. La Bellesa demostra la presencia d’allo divi en ’home i el
cosmos. Allo ordenat i regular és bell perque perdura el flux de la genesis, i roman
visible entre la decadéncia i la foscor. Es aleshores la llum amb la qual podem veure

la decadencia i la foscor.

218 Reale aclareix que 6p61| 66&a que tradueix per la recta opini6, i nosaltres ho fem per la suposicié
correcte, en el Mend ens ofereix una detallada explicacié de les opinions rectes que poden ajudar a
guiar de forma positiva, pero que enfront de la ciéncia o émiotun no tenen estabilitat, i per tant sén
fugaces, es poden perdre ja que no han arribat al coneixement dels fonamentals i les causes. No han
arribat a I'estabilitat (Mend 97e-98a) (Reale, 2004, p. 177)
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« Car no em dius que tots els déus son felicos i bells? Com t’atreveixes
a dir que un déu no és ni bell ni feli¢ ?

— Jo no ho diria mai, per Zeus !

— I no anomenes feligos aquells que tenen coses bones i belles ?

— Totalment cert.

— Pero no has estat d’acord que I’ Eros si desitja allo bo i bell és que

n’esta mancat ?

— Certament, hi estic d’acord.

— Com podria ser un déu si no participa d’allo bell i bo ?

— De cap manera em sembla» [202 c-d]

Sobre aquest fragment, Rosen fa adonar-nos que Socrates mostra el desig com un
atribut d’Eros, que va cap allo que no té. Si Eros és desig per allo que no posseeix, se
segueix que alldo que desitgem eroticament ha de ser per ell mateix no-erotic. En el
cas de I'amor erotic no desitgem I'amor erotic d'un estimat, sin6 la satisfacci6 de la
completudo, és a dir, la plenitud, la qual és la conseqliéncia, pero no el mateix, que la
unié fisica. Per contra, sil’Eros fos el desig, per I'Eros ens portaria a una insatisfaccié.
En termes filosofics, el caracter no-erotic de l'estat de plenitud és una imatge del
caracter no-erotic de les Formes, sTLSog. Alhora, és el que passa amb la Bellesa. El
desig erotic per un cos bell és desig per la bellesa mostrada dins del cos, enlloc de la
bellesa del cos en si mateixa. Si suposem que algui posseeix el cos d’'un estimat o d'un
objecte, s’Tadonara que la possessié fisica és una forma inadequada de propietat dels
capricis del temps. Ara bé, si el desig de I'’home pot ser transferit del cos a la Bellesa
que reflecteix en ell, aquest desig és en si mateix transformat en admiracié o amistat.
L’amistat, per tant, és conseqiiéncia d’'una gratificacié personal, i pot ser definida
com una forma d’amor en la qual no hi ha un desig erotic per un amic, pero es
comparteix tenir desig per una altra cosa, és a dir, els amics estimen les mateixes
coses. L’afecte que es tenen és per reconeixement d’'un amor compartit. Quan els
objectes estimats son noetics enlloc de fisics la unié6 amb I'amic depén només del
grau en el qual ambdds poden veure com d’'inesgotable, indivisible o universal n’és
'objecte. L'objecte d'un amor amistds és present en I'estimat de la manera que no
pot ser dissolt en el passat, i transcendeix la mort. Fins i tot en segons quins termes

I'amistat és irrellevant davant de certes veritats. Es a dir, algi pot saber que aquesta
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saviesa és superior a la ignorancia sense haver de tenir aquest saber en si mateix.

Per tant, la diferencia entre amistat i desig és la diferéncia entre temps i etern.

Socrates, parlant en veu de Diotima, afirma que I'Eros és un Saipwv. D’acord amb el
que li va explicar Diotima, és un emissari d’allo divi, la qual cosa fa que sancioni
I'empresa filosofica, dirigint la raé cap allo divi. L’Eros intenta portar la pau entre
els humans i els déus, i aix0 ho fa a través de la hybris phsyché. El discurs de Diotima
és una mescla poetica entre allo visible i I'invisible, tal com veiem en el seglient
fragment:

«— Que podria ser I'Eros? Un mortal ?

— De cap manera.

— Pero que?

— Com en els casos anteriors, I'entremig d’allo mortal i d’allo

immortal —digué.

— Que vols dir, oh Diotima ?

— Un gran geni , oh Socrates: car tot allo que és genial esta entremig

del déu i del mortal. » [202d,e]

Abans, com ja hem comentat, s’ha acordat entre Agat6 i Socrates que Eros desitja la
bellesa, per tant, el Bé, per aixo no pot tenir cap d’aquestes dues qualitats. Diotima
puntualitza que Eros té un naturalesa intermeédia, no és ni savi ni ignorant, no

posseeix del tot la Veritat, pero tampoc és totalment ignorant.

Reale identifica aquests fragments com l'inici per la purificacié per la qual ens
alliberem de la idea fal-la¢ de confondre Eros amb la bellesa suprema, i de la
constatacio, per tant, de que Eros només pot ser desig d’allo bell per la propia
caréncia d’allo bell. Diotima revela una veritat nova i desconcertant: Eros no és bell
ni bo, perque sempre busca allo bell i bo, pero aixo no significa que sigui lleig i dolent
(Reale, 2004, p. 170). Metalv és, aixi, allo que esta entremig de dos extrems: allo
intermedi, tot i no ser negatiu, tampoc és positiu, en si mateix és negatiu-i-positiu.
Per tant, Eros no té coses belles ni bones, sin6 que les desitja, perque en té necessitat.
Llavors no pot ser un déu, ja que un déu participa plenament de les coses belles i

bones. I per aix0, si no és un déu no pot ser immortal, perd tampoc és un mortal. Aixi
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que Diotima defineix I'Eros com un daipwv, que es pot traduir com a geni o dimoni,
on en la nostra traduccié hem optat per la de geni. Diotima ens diu doncs que «esta
entremig del déu i del mortal» [202d-e], per tant aquest geni és mediador entre alld
divi i huma; Reale ho anomena una copula mundi (Reale, 2004, p.179), i Sales ho
precisa com a «lligar el tot amb si mateix» [202e] (Sales, 1996, p. 69), i per tant té
una funci6 integradora. Reale ens il-lustra dient que la diferencia entre déu i geni és
que un déu manifesta la totalitat del moén, la totalitat del ser en la seva dimensié
propia. El geni, en canvi, té una potencia circumscrita a un ambit especific. No
obstant en aquest cas, Eros té una dimensio6 relacionada amb la totalitat del Ser. La
diferéncia aleshores és la «d’entremig» petagl, que en Platé implica una distinci6 de
graus diferenciats de I'Esser. L'Eros estd entremig de 'Esser etern del mén ideal i
I'Esser en esdevenir del mén sensible. Es tracta d’aquella esfera intermédia de
I’Esser, on situem I’anima, que no és una Forma, i80¢, pero si que té relacié amb les

Formes i els ens matematics.

Ara bé, Eros no és només un interval, com ja adverteix Sales. També és una copula
mundi, segons Reale, és a dir, allo que connecta les coses i les unifica amb el tot. Es
tracta d’'un concepte de gran importancia en el pensament platonic. Per una banda
per explicar el mon fisic, sensible, és necessaria una mediacié6 sintética dels contraris
que l'estructuren i alhora un terme superior que els faci possibles. Pero com que
Platé distingeix entre allo que sempre és, el que anomena el mén intel-ligible, i alld
que sempre esdevé, el man fisic, és necessaria una mediaci6 posterior, la qual depén
de la primera mediaci6, un principi que vinculi tot amb si mateix. Aquest principi té,
per tant, una funcié doble: horitzontal, que uneix els contraris en el pla fisic; i
vertical, que uneix els dos tipus oposats d’Esser, 'etern i 'esdevenir, alld immortal i
allo mortal. Aquest principi és, doncs, el Bé, on la seva principal explicaci6 i primera
manifestacié és allo Bell. Eros fa aquesta funcié de vincle en un sentit particular,
uneix dos mons en funci6 d’allo bell i bo, amb una dinamica molt complexa. Es a dir,
si no existis un amor dels déus cap als homes, no hi hauria lloc per a la gracia, tant
apreciada per Weil, que justament separa ’abisme entre els déus i els homes. Alhora,
explica Reale, només el poder d'un desig autonom, d’'un amor genial de ’home, que
impulsa insatisfet més enlla de tota cosa mundana, pot conduir a déu. Almenys,

segons Reale, pot donar lloc a voler conduir-lo. Enlloc de Crist, en els misteris de la
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filosofia platonica, el mediador és Eros, i aquesta és la doctrina propia de la teologia

de Diotima (Reale, 2004, p. 182).

Rosen ens explica que Eros també és un mediador, és a dir, és la forca motriu que
vincula els oposats i ens condueix sempre més a prop del terme vertader, i aquesta
és larevelacid de la seva naturalesa. Aixi doncs, Rosen aclareix que, tant en la religié
com en la filosofia, reconeixem un origen on la Bellesa és divina. Com que ens hi
aproximem des de la filosofia és diferent a com ho fem des de la religi6: en el Convit
aixo es duu a terme a través de la perspectiva humana, des de la filosofia. D’aquesta
manera cap dels discursos pot ser complet, siné que sén incomplets de diferents
maneres. Aixi doncs, en el Convit, d’acord amb Rosen, I'idioma filosofic no pot ser
altre que la poesia com el llenguatge apropiat per la Bellesa. La poesia és el discurs
que se’ns comunica a través del silenci, és a dir, se’ns diu més que allo explicit, ben
al contrari que la prosa; la poesia intenta crear silenci a mesura que diu. I d’aquesta
manera Rosen diu que hi ha tres tipus de poesia en el Convit: la d’Aristofanes, que
seria la poesia olimpica o tradicional, que dona lloc a la justicia; la poesia d’Agatd,
que transforma la religi6 tradicional en una forma de religié de la poesia, i Rosen
ens parla que la poesia de Socrates porta la justicia tant a la poesia com a la filosofia

(Rosen, 1987, p.231).

Tal com explica Rosen, 'home esta perpetuament entre dues espécies de no-ser: la
mort del cos ila perfeccié de I'anima. Diotima ens ensenya com es pot aconseguir la
perfecci6 de 'anima sense haver de perdre la personalitat propia, i si es perd la
personalitat es cau en una immortalitat personal. En eliminar aquesta possibilitat,
restringeix la téxvn, técnica o art de qualsevol profecia. Aixo respon quan contesta

la pregunta de Socrates sobre quin poder té, SUvauis (Rosen, 1987, p. 229).

« Interpreta i transmet els missatges dels humans als déus, i dels déus als
éssers humans. D’'una banda les supliques i sacrificis i, per 'altra, les ordres i
les recompenses d’aquests sacrificis; estant entremig d’ambdés i omplint-ho
tot de manera que relliga el tot en si mateix. A través d’ell, es realitza tota la
mantica, també I'art d’endevinaci6 els sacrificis al voltant de la celebracié

dels misteris, els encanteris, totes les consultes als oracles i la magia. No
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barreja déus amb humans, perd mitjancant aquest ésser es dona tota relacié
de companyia i dialeg entre els déus i els humans. I no només quan sé6n en
vetlla, sin6 també quan descansen; i aquell qui sap d’aquestes qliestions és
un home genial; mentre aquell que sap de tecniques i treballs manuals és un
artesa. D’aquests genis n’hi ha de molts tipus i I'Eros és un d’ells. » [202e-

203a]

La relaci6 entre els humans i els déus no pot ser entesa a través d’una relacio
empirica. La visi6 del divi és un do del cel, la mediacié del qual es dona a través
d’'individus daimonics on el seu art no pot ser calculat empiricament. L’anima
humana esta unida a la seva naturalesa daimonica i alhora a I'anima cosmica, a

través de la cUv8eopog de tota la genesis.

6.5. El Mite de 'Engendrament de I’Eros

Com ja hem comentat anteriorment, I’ensenyanca que fara Diotima a Socrates de la
iniciaci6 als misteris es desenvolupa a través d’un mite. Platé ens presenta el mite
del pare i la mare d’Eros. Aixi doncs, les afirmacions que s’hi donen es fan amb
llenguatge simbolic, desestimant la ironia, i alhora posant en relleu alguns aspectes
de la religiositat del mite antic. Reale diu que, en Platé, el pensament es contempla
com a imatge, i el pensament-per-imatges no és menys profund que el pensament-

per-conceptes, com molts cops es creu.

Diotima explica a través d'un mite l'engendrament, o naixement d’Eros.
Primerament, cal considerar el moment en que es dona aquest engendrament.
Diotima proclama que « quan Afrodita va néixer, els déus celebraren un convit, hi
havia Porus, el Recurs, el fill de Metis, la Prudéncia. Quan van acabar el convit, la
Penia, la Pobresa, va arribar pidolant com sol passar després d'un convit,» (203b).
El fet de situar 'engendrament de Eros, just després del naixement d’Afrodita fa que
Eros estigui associat als déus Olimpics i no Urans, d’igual manera que fa Aristofanes.
Pero a diferencia d’aquest, Diotima situa l'origen d’Eros com un fenomen celestial,

sense tenir cap vinculacié amb els humans. Aixi doncs, la situaci6 dels Déus Olimpics
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abans i després de I'engendrament d’Eros ens fa pensar en una distincié entre un
moment pre-erotic i un d’erotic. D’afegitd, en termes mitologics, cal fer referencia a
Afrodita. Tant Sales (Sales, 1996, p. 71) com Rosen (Rosen, 1987, p. 231) expliquen
que I’Afrodita citada per Plat6 es tracta d’Afrodita Urania?1%, de manera que el seu
naixement esta relacionat directament amb la castraci6 d’Ura pel seu fill Cronos, i el
naixement de la deessa de la bellesa de I'esperma barrejada amb I'escuma del
mar220, De totes maneres, cal tenir en compte que Plat6 no ens diu res del naixement
d’Afrodita. La interpretacié que seguim és considerant que es tracta d’Afrodita
Urania. No obstant, estem oberts a la discussié que es pugui incorrer respecte
I'origen de I’Afrodita de la qual parla Platé. Pero, tenint en compte que es tracta
d’Afrodita Urania, aleshores cal introduir una concepci6 de la filosofia politica, com
fa Sales, ja que es tracta d’una situacié post-bel-lica, cosa que fa que el relat combini
diferents elements pre-olimpics, olimpics i post-olimpics, situant el mite enmig
d’'una concepci6 politica on hi ha una situacié pre-olimpica, és a dir, bel-lica, on
impera una violéncia preconstitucional, i on lalluita per la sobirania amenaca la seva
constancia, ja que esta lligada a la successié generacional. Un moment Olimpic es
trobaria al jardi de Zeus i el naixement d’Afrodita, que es tractaria de 'estabilitat
constitucional, on hi impera la festa i la pau dels déus. Pero aleshores, Diotima
introdueix uns Déus nous, Poros, [16pog i Pénia, [Tevia. Cal recordar aqui que una de
les acusacions que li fa la ciutat d’Atenes a Socrates és precisament la d’inventar-se
Déus nous?2L, Aixi doncs, en introduir aquests Déus nous, dona lloc a una situacio
post-olimpica, on aquests nous Déus, segons Sales, s6n signes de constant
possibilitat de crisis i aixi es genera una situacié post-constitucional. Per tant, el
naixement de I'Eros esta intimament lligada amb la inestabilitat de I'estabilitat, la
possibilitat constant del trencament de la pau per constituir-se una nova situacié. Es
a dir, si els Déus fossin perfectes, Eros no hauria estat engendrat, de la mateixa
manera que una ciutat perfecta no té lloc per la interrogacié socratica. Amb el mite,
on «El Recurs, borratxo de nectar, ja que no hi havia encara vi, havent entrat al jardi{
de Zeus, atordit, s’Tadormi. La Pobresa maquinant fer-se un fill del Recurs, degut a la

seva manca de recursos s’allita amb ell i engendra I'Eros.» [203c]. Es a dir, Poros,

219 Cal destacar aqui que Eulalia Presas, en la seva traducci6 per la Bernat Metge, ens indica en una
nota al peu de pagina que Platé ens esta parlant d’Afrodita Padmos, enlloc de I'Urania.

220 Hesfode, la Teogonia.

221 Plato, L’Apologia de Socrates.
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embriagat o borratxo per I'excés de la festa per la nova situacio, i els exclosos, Pénia,
per la seva astucia, es desencadena la violéncia originaria d’'una societat de domini,
ens explica Sales (Sales, 1996, p. 72). Aixi doncs, Rosen ens relaciona que
precisament els assistents del Convit eviten ’alcohol per lloar a Eros, és a dir, la lloa
desencadena un entusiasme que exigeix sobrietat i, per tant, la presencia d’Eros pot
ser entesa com una ebrietat, una intoxicacio, que impossibilita una explicacié logica.
Per aixo I'origen d’Eros ha de ser explicat per un mite, que a través de la tradicié
s’inspira per la bogeria. El fet d’estar begut implica un excés, i estar sobri implica un
deficit, i 'Eros, doncs, és a mig cami entre I'excés i el déficit, la mesura justa per la
qual I'explicaci6 logica epistémica s’enfronta amb la bogeria mitica (Rosen, 1987, p.

232).

D’una banda, Diotima ens explica dels pares d’Eros que «tenint en compte el seu
pare es confabula amb allo bell i bo, és viril, intrépid i tens, un cagador venerat,
sempre maquinant intrigues, amant del saber, ple de recursos, filosofa tota la vida,
és un temut mag, encantador i sofista» [203d]. Rosen diu que, aleshores, igual que ja
ens ha fet Simone Weil, dels noms del pares d’Eros, [16pog, Poros, que vol dir cami o
recurs en grec. Podria ser entés com a metode o manera de fer diners. Aixi doncs,
també se I’entén com un sofista (Rosen, 1987, p. 237). I pel nom de la mare, MfjtLg,
que en grec vol dir saviesa o capacitat, trobem que el fill podria ser compres com a
«técnica pre-filosofica» o «saviesa practica», pero precisament el fet d’ésser immers
en la beguda és el que possibilita el naixement d’Eros. Per tant, tenint en compte el
que s’ha dit abans, el discurs filosofic que ens presenta Diotima no podria haver
nascut només en termes de pensament logic. Per I'altra banda, I1evia, Pénia, de qui
Diotima en parla en els seglients termes, «<sempre és pobre i manca molt de ser gentil
i bell, i en contra del que creu la majoria, és tossut, sec, va descalg, no té llar, sempre
dorm a terra sense llit, a prop de les portes i en els camins al ras. Com que té la
naturalesa de la seva mare, habita sempre en la indigencia» [203 c-d]. Per aixo, té
connexi6 amb la lletgesa i la pobresa, perquée suggereix que hi ha una necessitat de
trobar la bellesa. El fet que Péenia volgués tenir un fill fa que I'eleccié del pare sigui

amb intencid de tenir un fill d’un ric.
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La sort d’Eros relatada per Diotima és completament contraria a la que descriu
Agato6 tenint en compte la mare que té; certament, pel pare, té intel-ligéncia i asttcia,
a més de I'habilitat d’enganyar els altres en benefici propi. Ara bé, és precisament,
ens diu Sales, que 'Eros és engendrat perque les funcions propies de cada un dels
seus pares estan intercanviades (Sales, 1996, p. 73). Es la pobre Pénia que s’espavila
per tal de fer-se un fill, i és 'astut Poros que esta atontat per 'embriaguesa. Per tant
I’Eros s’engendra per '’harmonia de formes oposades, I'Eros és doncs una mediacid
i una sintesis de carencia i possessid, i sempre com a nexe estructural d’allo bell i
allo lleig, que es caracteritza de mode perfecte en la seva unitat. Reale aprofundeix
dient que aix0 significa una concepcié metafisica profunda en la forma de pensar
dels grecs, que s’explica a través dels estats en que els pares de I'Eros el conceben,
ja que com que els estats ontologics estan invertits (Reale, 2004, p. 187), I'Eros es
converteix en I'emblema del que resulta ser I'estructura bipolar d’allo real en tots
els seus significats, i aquesta naturalesa bipolar es dona, a més, d’'una forma
dinamica, ja que com es diu en el Convit « I per la seva naturalesa que no és ni
immortal ni mortal, sin6 que durant el dia floreix i viu prosper, i aleshores es mor i
torna a reviure» [203d-e]. El fet de reproduir-se perennement i d’actualitzar-se
continuament a diferents nivells, en dinamica polar, fa que Eros garanteixi
I'estabilitat de I'Esser. Aixi com Pénia simbolitza el principi material, Porus, per ser
fill de Metis, simbolitza el principi antitetic de la materia, pero sense arribar a ser el
primer principi. Aixi doncs, per aquesta polaritat, cap dels dos principis pot subsistir
sense l'altre. Reale ens diu que la materia aspira a la forma, de la mateixa manera
que la forma aspira a informar la materia. Per tant, la naturalesa dels pares d’Eros
conformen la Diada material subjacent als principis metafisics dels grecs i I'aspiracié
a U, pero cal tenir en compte que I'Eros com a U és derivat, no és final, ja que Eros
no és el Bé sind la relacié amb aquest. D’aquesta relacié bipolar dels pares de I'Eros,
se’n resulta precisament el que ja hem dit a I'apartat anterior del concepte petagy,

que permet entendre I'estat ontologic d’entremig que té ’Eros.
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6.6 L’Eros com a Filosof

La naturalesa intermédia de I'Eros comporta la seva identificacié amb el filosof. Com

jahem dit abans, els déus ja s6n savis i per aixo no els cal filosofar, insisteix Diotima.

« En efecte, és d’aquesta manera, cap dels déus filosofa ni desitja
esdevenir savi, és aixi, ni si algd d’altre que no és savi no filosofara.
Altra vegada ni els ignorants filosofen ni desitgen esdevenir savis. Car,
el mal de laignorancia és aquest: no ser bell ni bo ni raonable i semblar
ser-ho pero que sembla ser-ho prou. Aixi que no es creu estar

incomplet d’alld que no creu necessitar. » [204a]

Sobre aquest fragment, Rosen concorda que aquest estat intermedi de I'Eros és una
mostra que els Déus desitgen la felicitat dels homes. Per tant, si els Déus desitgen
significa que no deuen ser tant savis, fet que ja s’insinua en el discurs d’Aristofanes
quan ens diu «No podien eliminar [els humans] com havien fet extingir la raca dels
gegants, fulminant-los (perqueé aleshores haurien desaparegut el culte i els sacrificis
als déus per part dels humans)»222 [190d], és a dir, els déus tenen necessitat dels
humans. Ara bé, és evident que la definicié de Déu només pot ser donada pels Déus
mateixos, aixi doncs la seva felicitat i bellesa ha de ser quelcom faltat de Adyog, rag,
ja que els Déus parlen i moren en el mite, i per tant no tenen necessitat de donar
explicacions. D’aquesta manera, si un huma es converteix en Déu, implicara que ha
de perdre tot coneixement i fins i tot la propia consciencia, perque la intel-ligencia
és donada justament pel reconeixement de la necessitat, i aixo implica la consciencia
de la infelicitat. Dit d’'una altra manera, si els Déus sén felicos és precisament per la

seva falta d’intel-ligencia en detriment de la seva bellesa i bondat ontologica.

Diotima ens adverteix que aquells que sén ignorants, que no tenen saviesa pero que

estan convencuts de tenir-la, no tenen cap desig de coneixement. Aixi doncs, filosof

222 Plat6 (2018)El banquet o sobre '’Amor, Barcelona: Llibres de I'index. Trad. Joan Alberich i Mariné
Plat6 (2010) EI Convit. Fedd, Barcelona: Bernat Metge, Trad. Eulalia Presas « Heus aci, doncs, que
Zeus i els altres déus es posaren a deliberar qué calia fer i estaven perplexos, perque ni podien
matar-los, fulminant-los com havien fet amb els gegants - car les honres i els sacrificis que els
humans els hi oferien s’haurien acabat -, ni podien permetre llur insoléncia.» (190d)
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és aquell que esta entremig, petady, de la saviesail’ignorancia, i aixo és precisament

Eros. Socrates aleshores li pregunta a Diotima:

« — Diotima, quins filosofen sin6 sén els savis ni els ignorants ? — vaig

dir jo

— Ja és evident almenys aixo0 fins i tot per un nen, perque sén els que
estan entremig d’ambdés i entre els quals podria trobar-se I’Eros. En
efecte, la saviesa és de les coses més belles i 'Eros és el desig d’allo bell,
de manera que és necessari que I’Amor sigui filosof, com el filosof es
troba entremig del savi i de l'ignorant. L’origen d’aquestes coses és
culpa seva: en efecte és d’'un pare savi i prosper, i d'una mare sense

saber i sense recursos. » [204a,b]

Heus aqui la naturalesa propia de I’Eros, esdevinguda pels seus progenitors, que fa
que Eros es correspongui amb la imatge mateixa del filosof. Molt sovint doncs en la
tradicio, des de Ficino, hi hagut una comparacié de Socrates amb Eros, ja que tant en
Eros com en Socrates hi ha una tensié entre sobrietat i intoxicacid, en tant com
AbGyog, o rag, i la follia. Aixi doncs, el filosof ha de ser lliure del véuog fins a cert punt,
pero no completament. Eros és intrinsecament apolitic, es troba a tot arreu, en canvi
Socrates és ciutada d’Atenes. Pero que Eros sigui apolitic no impedeix que la seva
naturalesa apunti cap a la unitat transpolitica de 1a raca humana, ens diu Rosen, i per
aixo amenaca l’estabilitat de les virtuts en les quals la salvaci6 de la filosofia resideix
(Rosen, 1987, p. 234). Diotima corregeix el jove Socrates, com Socrates ara esta

corregint a Agatd, dient-li:

« La naturalesa del geni és aquesta, estimat Socrates. Tu pensaves que
aixo0 era I’Amor, i no és sorprenent que ho pensessis, vas tenir el
pensament tal com em sembla a mi que faig conjectures a partir del que
dius: que ’Amor era I'amat i no I'amant, per causa d’aixo I'Eros se’t
mostrava totalment bell. I en efecte, alldo estimat és en realitat allo bell,
delicat, perfecte i envejablement feli¢c. L’'amant té una altra forma que és

la que jo ara t’he explicat.» [204b,c]
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Aixi doncs sobre aquest fragment, Reale ens diu que Agaté identifica 'Eros amb allo
estimat, el que és realment allo bell, atractiu, perfecte i molt feli¢ (Reale, 2004, p.
197). Pero tal i com diu Socrates, I'Eros coincideix amb I'amant, I'Eros d’Agat6 té una
identificacié6 amb Narcis, per tant el discurs de Socrates significa el contrari, cosa
que dramaticament ens dona a entendre el discurs de Socrates com el contramodel
del discurs d’Agaté. Foucault?23 també fa que ens adonem que I’error que comenten
el jove Socrates, Agato, i inclis la resta dels invitats al Convit, és el fet d’haver buscat
pel costat de 'element de I'amat, épwpevog, el qual s’identificava amb I’Eros mateix.
Aixi doncs, Foucault ens diu que és natural que, per aquesta confusi6, I'Eros
s’'identifiqui amb I’encant de la bellesa, a la perfeccié de 'estimat, i d’aquesta manera
se li atribueixin indegudament els merits del propi amor. [ aquesta és precisament
la naturalesa del que és, i no pas del qui estima o desitja. Foucault diu que cal
retornar a 'amant, ép®v 224 i interrogar-lo a ell mateix, per tal de comprendre la
naturalesa real de I’Eros. D’acord amb el que ens diu Diotima, segons Foucault,
aquesta translacié de I'objecte estimat perque caigui aleshores l'atencié sobre el
principi amant implica que el desenvolupament conseqiient d’aquesta translacio es
consagri en la determinaci6 d’allo que en l'amor és estimat. Aleshores, en la
interrogacié Socratica, el debat sobre el propi Eros porta a determinar el que és
objecte en la veritat, més enlla de les coses belles a que un amant pot lligar-se.
Diotima li mostra a Socrates que I'amor, el que busca, és «engendrar en el Adyog»,
utilitzant paraules de Sales, i veure «la Bellesa en si mateixa». Aixi, Reale confirma
que hi ha una relaci6 entre Eros i Socrates, com la que sol haver-hi entre model i
representacio, fet que és, per tant, I'Eros invertit al que ens explica Agat6é (Reale,
2004, p. 197). Pero d’acord amb la lectura anterior ens adonem que Eros no esta en
pau amb si mateix, sin6 és el fora del qui coneix les seves propies caréncies i
imperfeccions, i precisament intenta, amb gran esfor¢ i tensions constants,

aconseguir alldo que de forma progressiva pot eliminar tals caréncies i imperfeccions.

223 Foucault, M., (2005) Historia de la sexualidad II: El uso de los placeres, Méxic:siglo XXI, p. 263

224 Cal destacar en aquest cas que en la pederastia grega, les relacions es donaven entre el jove
amat, que s'anomenava £pwevog, i el mestre a qui se li entregava per la seva educacio, que es
tracta de 'amant i que en grec es deia ¢paotis. Ara bé, en aquest cas Platd, com he comentat, en la
nota anterior, I'is que utilitza és de ¢p&v, que seria el particpi singular del verb é¢pdw, que
significaria propiament amant, desvinculant I'ontologia de I'Eros de la propia relacié pederastica
classica.
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Es un error, per aix0, ens alerta Rosen, considerar I'Eros com un simple equivalent
de la filosofia, I'abseéncia d’alldo etern és una marca de la incompletesa de
I’ensenyament del Convit (Rosen, 1987, p. 238). Socrates fa una distincié respecte el
que és desitjar i el que és posseir, on Eros és la bellesa present i el desig de voler
preservar aquesta bellesa sempre. Rosen comenta que la separaci6 de I'Eros de la
possessio de la bellesa és I'equivalent a la supressio del etern en I'anima. La qual
cosa fa Socrates intenti cercar la visié de la Bellesa en si mateixa comengant per

accpetar les genesi definides pels altres oradors assistents al convit.

Pero seguint amb la lectura que ens fa Sales d’aquest fragment, ell diu que si Eros és
I'amat, es mostra, d’acord amb les seves herencies, com a filosofia politica en allo
que es disputa mitjang¢ant la violencia preconstitucional, allo que es vol assegurar en
totes les estabilitats constitucionals, la relaci6 o respecte que determina les
exclusions, i les inquietuds i els excessos de la festa. Pero ’Eros que és engendrat és

el que estima una altra manera d’ésser (Sales, 1996, p. 75).

6.7. L'Activitat de 'Eros com a forca creadora per a la Humanitat

L’Eros filosofic Unicament és possibilitat de paraula humana si se separa del tot de
la fusié com a amistat, distancia, estrangeria, si és una idea-altre que es relaciona
amb un terme, és a dir, ha de ser una estrangera, com Diotima, aliena a la retorica de
la ciutat que pot parlar bellament (Sales, 1996, p. 75). Sales ens indica que en la seva
quarta qiiestio, és quan Socrates finalment pregunta correctament sobre I’Eros com
alligam, « Bé, estrangera! En efecte, dius bé. Si és d’aquesta manera, quina funci6 té
I’Eros per alahumanitat ?» [204c] [ laresposta que dona Diotima a aquesta pregunta
ben formulada és, segons Rosen, a la que dedica més temps a respondre. Aixi, en el
fragment [204d, e], hi ha una inversi6 de la noci6 de la Bellesa per la del Bé, que fa
que qui desitja la bondat esdevindra feli¢, respon Socrates, amb la qual cosa,
I'evSaipovia es tracta de la possessio de les coses bones. Sales comenta que tots els
homes estimen allo que es mou (Sales, 1996, p. 76). I Reale ens afegeix que d’aquesta
conclusi6 se’n deriva una tendencia revolucionaria de I’Eros, ja que si Eros és la

tendencia cap al Bé per tal d’aconseguir la felicitat, i de fet tots els homes en les seves
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accions tendeixen cap a aquells béns que es volen procurar, podem dir que, en tots
els homes sense distincio, Eros és la for¢ca que anima sense interrupcié totes les

accions (Reale, 2004, p. 199).

Si aquest desig és comu a tots els humans, Diotima li pregunta a Socrates: «Digues,
Socrates, per que, en efecte, no diem que tots desitgen, si tots desitgen les mateixes
questions i per sempre, sind que diem que uns desitgen i d’altres no?» [205b]. Del
que ens explica Diotima, Sales apunta que una de les maneres d’anomenar aquest
interval és precisament la moinoig, és a dir la creaci6 (Sales, 1996, p. 77), la qual fa
les funcions entre la génesi cosmica i la tecnica humana, de la mateixa manera que
Eros és I'intermedi entre el humans i els homes. Rosen puntualitza que si es tracta
de creacid, en la creaci6 esdevé tant allo bell com allo lleig, és a dir, la definicié d’Eros
com I'amor ala bellesa és una mala definicié que oculta la veritat sobre la verdadera
naturalesa humana (Rosen, 1987, p. 241), per aixo ens recorda Sales que és un error
prendre la part pel tot. Diotima el que esta fent és negar la possibilitat que I'Eros

sigui la fusié en un tot, siné que ens diu que és relacié. Aixi, Diotima aclareix:

«— I no cal afegir que també desitgen que el bé sigui seu ?

— Cal afegir-ho.

— Certament, no només que sigui seu sin6 que també ho sigui sempre ?
— digué.

— Aix0 també cal afegir-ho.

— En suma, ’Amor és el fet de posseir per a un mateix sempre el bé —

digué.» [2064a]

Sales ens diu que la presencia d’aquest sempre, dei, com a horitz6 total, justament
el que fa és substituir el foc de I'Eros com a quelcom lluminds a l'instant (Sales, 1996,
p. 78). Aixi doncs, en el fragment, Diotima li explica a Socrates 'accié de I’Amor, que
anomena « I’engendrament en la bellesa del cos i de I'anima» [206b]. D’acord amb
Reale, I'acte que porta a posseir el Bé sempre és el procés natural de I'amor fisic,
I'anhel d’engendrar en allo bell, i no només en el cos siné també en 'anima (Reale,
2004, p. 201). Si pensem en el cos, I'acte fisic de la procreacié transcendeix
ampliament en l'0rbita humana. Eros no és desig d’allo bell, sin6 d’engendrar i

d’il-luminar en allo bell. «tots els humans engendren no solament pel cos siné també
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per I'anima. També quan s’arriba a una edat, l1a nostra naturalesa desitja engendrar.
Pero no pot donar llum a allo lleig sin6 a allo bell. Per tant, la comunié divina entre
home i dona és I’engendrament. Aquesta és una accié divina, la gestaci6 i la
procreacié sén quelcom immortal que succeeix dins un mortal que és ésser viu.»
[206c] Respecte aquest fragment, Rosen ens fa una observacié que cal tenir en
compte, i és que si Eros esta mancat de bellesa vol dir que la Bellesa esta més enlla
de la genesi i, per tant, la bellesa ha de ser quelcom diferent d’allo bell (Rosen, 1987,
p. 247). Si el tot erotic no és ni bell ni lleig no es pot dir aleshores que el cos sigui
genuinament bell, ja que sind sembla que només les persones belles son les que
poden engendrar. Amb tot, el desig de la bellesa corporal és només un medi, no un
objectiu. Genuinament, la Bellesa no pot ser més corporal que animica. Ara bé, és
Diotima qui ens diu que tot es redueix a la Bellesa, que atribueix el desig de donar
llum a la natura, @Uo1g, «per aixo, quan I'embaras s’aproxima a allo bell, esdevé en
gracia i es vessa, il-lumina i engendra» [206d]. L’Eros és el desig de generar perque
la generacié actualitza aquell naixement continu que constitueix allo que en el
mortal és immortal. Com Eros és el desig del Bé, esdevé també el desig de la
immortalitat. La mort és indigéncia pels mortals enfront dels déus immortals, de
manera que I'Eros s’alca com la forma de combatre aquesta indigencia vencent la
mortalitat a través de l'aspiraci6 de la generacid, segons Reale. Eros és un
contrapoder salvador del qual depen la permanencia del Ser en 'esfera d’alld
mortal. Sales anuncia que Eros és, per generacié, un desig fins a ser generacid. En
conclusio, el desig per la Bellesa és aleshores una condicié per la qual es dona el
desig natural de la immortalitat a través de la reproduccié (Sales, 1996, p. 79). En
paraules de Diotima: « I és necessari que I'amor desitgi la immortalitat al costat del
bé, i amb el que hem acordat, si és que certament 'amor és sempre posseir per si
mateix el bé. Doncs és necessari que d’aquest discurs sigui també I'amor per la
immortalitat» [207a]. Aqui podriem dir que comenca la iniciaci6 mistérica de
Socrates en les qiliestions de I'amor. Diotima li fa la revelacié un segon dia que

Socrates la va a visitar per tal de concloure el curs sobre Eros.

« Quina creus Socrates, que és la causa d’aquest amor i desig? O no t'adones com de
terriblement es disposa tota bestia quan desitja engendrar ? I aixo, tant els animals

terrestres com també els que tenen ales, que es posen tots malalts quan es disposen
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amorosament» [207 a-b]. Rosen comenta que la ciéncia fa de I'home un animal i
després el divinitza (Rosen, 1987, p. 252). Al parlar amb el llenguatge de fisiologia,
o com ens diu Sales, el Adyog de la @Uo1g, Diotima corregeix el llenguatge mitic que
ha utilitzat anteriorment per tal de fer desapareixer la diferéncia entre homes i
besties (Sales, 1996, p. 79). Perque I'’home té tant de déu com d’animal. Heus aqui la
procreacié i el zel en l'espécie. L'inica manera que un mortal pot buscar la
immortalitat és a través de la procreacié mitjancant quelcom que deixa rere seu un
nou ésser [207e].1aixo no es dona inicament pel cos sin6 també a través de I'anima,
com els costums, els plaers, els dolors i els coneixements [208a]. Aixi, Reale ens diu
que és en el Convit, com la teoria d’'Heraclit de I'esdevenir, on s’elabora en una imatge
de la naturalesa que es transforma en la més alta filosofia (Reale, 2004, p. 206). Tot
el que sabem és transitori, com el fet que sapiguem que el nostre coneixement esta
continuament escapant-se com un riu. Aquest és un dels fragments més bells de tot
el Convit, en qué Diotima ens diu: «I’oblit és la fugida d'un coneixement. Cuidar-se’n,
certament, és per evitar que marxin de la memoria, guardant el coneixement, com
era abans. D’aquesta manera tot mortal es salva, ja que no som totalment eterns com
és allo divi, siné perque alldo que ha envellit, fuig i es deixa enrere per un altre més
jove. Amb aquesta estratagema, Socrates — Digué, Diotima — hi participa allo
mortal de I'immortal, no només amb el cos, sin6 també amb tota la resta» [208 ab].
En aquest cas, cuidar-se’n és la traduccid de peAetdw, el qual també es pot entendre
com a estudi, i I'estudi implica que el coneixement marxa, ens recorda Rosen. L’oblit
és precisament la partenca d’'un coneixement i, per tant, quan estudiem, guardem o
salvem el coneixement, moment en que es genera una nova memoria(Rosen, 1987,
p.255). La memoria és, doncs, entesa com un poema o un individu generat, la
continuitat de la memoria és una §6&q, o una aparenca, perquée la memoria és un flux
discontinu d’individus generats, que resulta en la imatge de la unid i la identitat real
que fa la ment en tant que transcendeix el temps, en el tot i el sempre. Els mortals
imiten laimmortalitat com la 66%a, laintel-leccid, i com la génesiho faal’oVoia. Sales
explica que Diotima qualifica aquesta manera d’imitar la génesi a I'o0cla, com a
unxavij que traduim com a estratagema, pero també es pot entendre com a astticia

o maquinaci6 [208b] (Sales, 1996, p. 82).
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6.8. L’Amor a’honor

Ara cal destacar la revelacié final que formulara Diotima un cop explicada la
naturalesa d’Eros a través del mite i la qiiestid fisiologica. Diotima el que fa és tornar
I'Eros entre els humans. El cami que fa per passar de la fisiologia als més elevats
misteris és a través de I'’honor i de la vida politica. La ciutat intervé entre allo
sensible i allo intel-ligible. L’Eros es transforma d’allo privat en allo public a través
de la filotimia, @oTwuia, és a dir, 'amor a I’honor. Aleshores la ciutat es converteix
en una mescla d’allo public i privat, intermedia entre desig sexual i noétic, que
esdevé una mescla entre necessitat i possessio. Aixi doncs, per tal que els homes
estableixin una fama eterna, Diotima diu que « Tenint en ment el terrible estat que
I'amor els fa voler esdevenir de renom d’assegurar-se per sempre més una gloria
immortal» [208c]. Moments abans, Diotima descrivia els homes com a animals i ara
explica que sén capagos de correr més riscos per la fama que pels fills. Aixi doncs,
els humans es posen en un terrible estat en que volen procrear [207a] i ara en un
terrible estat per la fama [208c]. En ambdds casos, la immortalitat, com a memoria
d’excel-léncia, enamora, tal com explica Sales. El rei, la dona i el guerrer: aquestes
son les dimensions de la vida politica, i en qualsevol d’aquestes dimensions un pot
guanyar una eterna memoria virtuosa. L’heroi accepta sacrificar-se per la virtut
immortal i la fama gloriosa, per amor a la immortalitat. Aqui cal parar atenci6 al que
ens diu Reale sobre I'Eros dels humans que accepten morir per salvar els altres, la
@ruotia, que es diferencia de I’dydamm cristia, que seria un amor donatiu absolut.
I’Eros platonic és un amor adquisitiu, no donatiu. Pels grecs, I'honor estava vinculat
alavirtut in’eralaimatge de la consagracio6 publica (Reale, 2004, p. 208). Sol passar
que en la mentalitat cristiana, aquesta aspiraci6é d’honor és confosa per vanitat, pero
pels grecs era 'aspiraci6 a la persona ideal, a 'excel-lencia com a &pet. L’heroi
només es podia perfeccionar amb la propia mort fisica. Reale assegura que morir
per un altre és la consagracié de la propia vida en la memoria que aquest gest

comporta, és a dir, la immortalitat del record.

Aix{ doncs, d’acord amb la dimensié de I'anima de I’Eros politic, aquest es tractaria
d’'un entremig entre el cos i la ment, de tal manera que la ciutat imita la naturalesa

de I'Eros. L’amor a I'honor també és I'entremig entre I’amor cap a un mateix i I'amor
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pel millor per tots. Aixi se’ns revela que 'amor corporal que és mogut per la bellesa
és sobretot per la supervivencia d'un mateix, per aixo 'amor a I’honor conté un
element purificador del desig per una superviveéncia noble, moguda per una imitacié
de 'amor per la bellesa en si mateixa. L’Eros és desitjos de moderaci6, ®povnotg, i
per aixo I'home politic ha de ser moderat. Les virtuts demotiques de moderacio6 i
justicia no formen part de I’Eros, perd s6n una conseqiiéncia com a creadores d'un
estat ideal. La fecunditat en l'anima deixa de ser una manera il-lusoria
d’immortalitzar-se per convertir-se en una de les més altes formes de saviesa moral,
moderaci6 i capacitat d’orientaci6 per la ciutat. « Pero la forma de saviesa que és
més gran és respecta posar ordre a les ciutats i també al conjunt de llars, i sén la
moderacio ilajusticia» [209a]. Aleshores, no es tracta només de buscar cossos bells,
sin6 de trobar una anima bella amb qui parlar de virtut i educar per fer-la créixer, i
d’aquesta manera crear futurs reis-filosofs sobre la forca de ’Eros espiritual, el qual

és I'inic capag de crear ciutats ideals.

Ara bé, Rosen ens recorda que Diotima no diu res de com educar allo lleig, aleshores
no pot ser aplicable a la ciutat (Rosen, 1987, p. 261). Per tant, esta unit
inevitablement al discurs d’Agato, perque és el pont entre moinoig, creacid, que en
aquest cas podem entendre com a activitat politica, no només com a poesia i
filosofia. Es a dir, el narcisisme de la creacié esta present en la combinacié del seu
egoisme i de I'abnegaci6 que caracteritza la filosofia. El problema de la plenitud del
filosof és, en extensid, la incompletesa del ciutada o de I'huma en si mateix. Per a la
reconciliacié entre bellesa i lletjor, Rosen ens proposa que, per tal de completar el
Convit, el lector s’hauria d’estar pensant tota I’estona que és algu vergonyds i lleig,

com a proposta interpretativa.

6.9 La revelacio final de Diotima i I'’escalada a la Bellesa

Finalment, Diotima mostrara a Socrates els grans misteris erotics i ell romandra en
silenci respecte els descobriments que li fa. Rosen assenyala que, malgrat que a
partir d’ara la revelaci6 deixa de ser dialogica, no implica que Socrates no sigui

persuadit per la seva mestra [212b]. El seu aprenentatge erotic queda complet. No
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obstant, en altres dialegs de Plato, s’assenyala que Socrates sol tenir dificultats per
seguir discursos llargs. Per tant hauriem de creure les paraules de Socrates i
entendre que, malgrat la seva incapacitat d’atencié prolongada, ha estat capag
d’entendre el que la seva mestra li va explicar, d’igual manera que Apol-lodor ho fa
d’Aristodem. De tota manera, Sales diu que el convenciment que mostra Socrates
respecte els ensenyaments de Diotima és potser una actitud feble per poder-los fixar
realment (Sales, 1996, p. 90). Aixi que Diotima comenca el seu parlament apel-lant

al seu escepticisme respecte les capacitats de Socrates.

« Aquestes son les qiiestions de 'amor, Socrates, i fins i tot tu [210a] podries
iniciar-te als misteris: la iniciaci6 als misteris i la seva consagracio, pels quals
hi ha aquest ensenyament, sempre que es segueixi el cami recte, i no sé si tu

podries fer-ho.» [209e-210a]

D’aquest fragment és notori la utilitzacié dels mots pun0eing, que hem traduit per
iniciacio als misteris i Sales ens ofereix la variant de revelaci6, i émomtika, que hem
traduit com a consagracid, pero que també es pot entendre com a contemplacié
(Sales, 1996, p. 90). En qualsevol cas, el que és evident amb la utilitzacié d’aquests
termes és que Platé volia donar-hi un sentit de revelaci6é mistica, lligat precisament
al que ja hem dit a l'inici del capitol, el motiu pel qual la mestra en les qliestions de
I'amor de Socrates és una sacerdotessa. Reale ens proposa que, en el joc de
mascares, el que refuta agafa la mascara del refutat i d’aquesta manera la mascara
de la sacerdotessa purifica, és a dir, la refutacié actua com a purificacié per poder

accedir a I’ascens dels grans misteris.

« Car cal que el qui va pel cami recte per aquest assumpte comenci des
de jove a dirigir-se cap els cossos bells. Primer rectament el dirigeix el
seu guia, perque comenci a estimar el cos d’'un mateix i aleshores
comenci a engendrar discursos bells. [ després a entendre que la bellesa
de qualsevol cos és germana de la d’un altre cos. I aleshores cal perseguir
la bellesa en la forma, i és una gran bogeria no considerar que la bellesa

no és una sola i la mateixa en tots els cossos.» [210a-b]
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Aqui, doncs, hi ha el primer gra6 de 'escalada de la bellesa i és que, com ja hem vist,
la naturalesa de I'Eros inclina cap a la bellesa dels cossos. En el fragment és
significatiu I'is una altra vegada del terme 6p8&¢, que com ja hem esmentat significa
recte. Sales indica que és un discurs de guiatge a la rectitud i '6p8&g¢ és present en
tota I'explicaci6 (Sales, 1996, p. 91). Aixi que hem de tenir en compte I’exposicié de
Diotima com un discurs ad hominem, ja que és conscient de la predisposicié de
Socrates pels joves bells, sobretot perque ja és la segona jornada que Socrates visita
a Diotima. Rosen ens diu que, precisament en distanciar-se de les dones, el que dona
lloc és a la correccié de la pederastia, que s’oposa a la pretesa finalitat educativa
expressada per Paussanies, on el discurs és I'horitz6. Per aixd, el plaer que
s’expressa, d’acord amb la interpretaci6 de Reale, no es tracta d'una emocié sexual,
sin6 de l'emocié que produeix la Bellesa, I'inica que pot estimular l'anima i
impulsar-la a engendrar partint de la bellesa ja manifestada en el cos. La bellesa que
atrau al vertader amant és la forma de bellesa que resideix en el cos, és a dir, aquell
reflex metafisic d’allo intel-ligible en allo sensible. Es a dir, per Reale, Diotima el que
pretén fer entendre a Socrates és que el verdader amant estima el cos bell no en el
seu cos, sind que es tracta de la cercai el goig de la bellesa de la forma en si present
en tots els cossos bells, per tal d’extreure’n els beneficis de la part espiritual que aixo

comporta.

« Havent entés aix0, cal enamorar-se de tots els cossos bells, i cal que se
n’oblidi d’'un mateix, ser mal pensant i considerant-se insignificant.

Després d’aixo, cal considerar la bellesa de I’anima més honrosa que la del
cos, de manera que si algu és honrat en I'anima malgrat que tingui poc vigor,
en tingui prou amb aixo per estimar-lo i tenir-ne cura, donar llum i buscar-hi
discursos de tal mena que facin millors els joves, per tal de crear la necessitat
de contemplar la bellesa continguda en el comportamenti les lleis, i de veure
que tot és innat d’'un mateix, a fi que s’adoni que la bellesa del cos és

insignificant.» [210b-c]

Aix{ doncs, la gran tesi de Socrates, i que Platé després desenvolupa, és que '’home
és la seva anima, Wuxm, per aixo la veritable bellesa de ’home no és la bellesa del

seu cos, sino la de la seva anima. El cos és 'aparenca d’allo bell i 'anima és la veritat
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d’allo bell, que és propi de '’huma, tal com diu Reale. La bellesa no pot ser 'objecte
de I'Eros, sind que ha de ser procrear i engendrar en la bellesa, que és precisament
el que fa Diotima en Socrates. Aixi I'Eros es realitza mitjancant la seva fecunditat en
els bells discursos i s’arriba a comprendre o reconeixer la bellesa del cos estimat,
agermanant la bellesa de tots els cossos. Per aixo0, la relacio fraternal entre instancies
de la bellesa és en si mateixa expressada eroticament, per tant hi ha una distincié
entre la bellesa i un Unic cos. Quan passa del cos a I'anima, és quan la fraternitat
normalitza les lleis de la ciutat. Aqui, en el segon grao, ens trobem amb quelcom
practic pero que evidentment es diferencia del graé inicial, passem del cos aI’anima.
Per Sales, els dos primers graons porten una negacié de la pluralitat, és a dir, a una
negacié de I'adhesi6 de la realitat sensible que porta a I'accés, pero cal comprendre
aquesta multiplicitat per tal d’arribar a la unitat (Sales, 1996, p. 92). Aixi doncs,
I'accés a 'anima va lligat amb el major honor, Typwtepov, que és 'excel-lencia de
I’'home en el tracte, en la convivencia en la ciutat que es fa accessible a través de
I'anima. La bellesa que resideix en les normes i les conductes és font de virtut
general, com ja se’ns diu ala Reptiblica 1V [444 d-e]. La bellesa de les lleis esta lligada
a les virtuts que Diotima ja ha expressat anteriorment, i com ja hem dit abans, aqui
es reafirma la idea que Eros és la poténcia formadora de ’estat platonic ideal.
L’excel-léncia és l'observacié de costums i lleis que formen com el tot lligat en si
mateix, «(0elv 0TI T&v aUTO aUTH ovyyevég éotiv» [210c], de manera que estem
davant de la poténcia de ’Eros com a lligam, aixi que la bellesa de I’anima comporta
una visi6 de la conducta moral i politica com a tercera ascensié. La quarta ascensié

es deu a la bellesa dels coneixements, émotipun.

« Després del comportament cal dirigir-se cap els coneixements per tal que
novament vegi la bellesa dels coneixements. Veient la bellesa en els molts i

no ja en un de sol» [210c-d]

Els coneixements o les ciencies estan d’alguna manera relacionats en I'autolligament
deles conductes i de les lleis, és a dir, de la vida moral i politica i, per tant, mitjangant
la renuncia a I’esclavatge d’un sol aparell corporal animic exclusiu que perverteix i

empetiteix, com la relacié anteriorment descrita entre Paussanies i Agato, 'amor a
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tots els costums de la ciutat virtuosa. Finalment, Diotima, en un dels fragments més

bells de tot el Convit, explica el darrer i definitiu pas en 1’ascensi6 cap a la Bellesa.

«Dirigint-se cap el mar enorme de la bellesa i contemplant-la, engendra molts
discursos bells i magnifics en una filosofia lliure d’enveja. Fins que enfortit i

crescut vegi aleshores un sol coneixement, que és la bellesa segiient. » [210d]

El mar de la bellesa, ens indica Sales, no figura com a unitat dltima o primera, sind
d’'una multitud o immensitat intermedia d’'un ample interval abundant (Sales, 1996,
p. 97). La teoria es dirigeix a la multitud d’ones de la mar allunyant-se de I'inica
realitat que ara és sabuda com a ona entre moltes i que esclavitzava, la contemplacié
del mar com a bellesa de la multitud fa engendrar discursos bells. Aixi que aquest
moment generador de nou sorgeix, com en els passos anteriors, de molts a u, aixi
que s’engendra multiplicitat i aquesta és discursiva, pero el moviment discursiu en
la immensitat de I'abundancia no és el terme ultim en l'ascensid, s’ha de fer en
silenci, ja que del pensament discursiu, diandic, cal ascendir cap a la noesis, com de
la genesis a I'ovolia. La visi6 profética serveix de lligam entre la rad discursivai la
intuicio, la qual obre un horitzé amb I’ascens dels particulars on la instantania visié

pot succeir.

« Ja esta en la consagracié de les qliestions amoroses, de tal manera que, de
sobte, contemplara alld que per naturalesa és meravellosament bell. Aquells,
Socrates, perque van donar lloc a tota la feina dura d’abans i que en primer
lloc hi s6n sempre, és a dir, no neixen ni es destrueixen, no creixen ni
decreixen. Després no és allo bell ni allo lleig, ni tampoc a vegades bell ni
altres lleig, ni d’'una banda bell i de I’altra banda lleig, ni bells per a uns i lleig
per a uns altres. Pero la bellesa no apareix en ell tal com una cara, ni una ma,
ni cap altra part cos, ni com un discurs, ni com un coneixement, ni com allo
que és en un diferent ésser viu, tal com, en un animal de la terra, del cel, o en
un altre, siné com una forma Unica que és sempre per si mateixa i en ella
mateixa. [, en canvi, les altres qiiestions belles hi participen de tal manera que
si neixen o moren, ella no esdevé ni de més ni de menys ni pateix en absolut.»

[210e-211b]
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No es pot explicar I'inexplicable, sind que succeeix de sobte, é§aipvng Aquest
instant, de sobte, ja ens apareix a la Reptiblica, en el mite de la caverna quan se’ns
explica que un home és de sobte alliberat i es dirigeix cap a la llum. A la Carta VII,
Platé ja ens adverteix que la més alta pabnua, és a dir, 'enteniment de les coses, no
coneixer-les, sin6 entendre-les en si mateixes, de la filosofia platdonica no es pot
posar per escrit. Aixi que tant com éEaiqpvng com petady, Sales ens diu que com a
intervals sén alguna cosa generadora de transicions que travessen totes les formes
del moviment de I'existéncia. Es a partir d’aquest de sobte, que ens diu Sales, que
Platé pot precisar en una contemplacié sobtada que sacseja el temps en I'ara (Sales,

1996, p. 102).

Cal destacar la discussié que proposen Rosen i Sales sobre el fet que Diotima no
parla mai que la Bellesa en si mateixa, que povosl8&g no és una €(8og (Rosen, 1987,
p.272). Un pot veure la bellesa immortal en instantanies mortals per la via negativa,
i aixi ho descriu Diotima, que explica el que no és la Bellesa en si mateixa a través de
l'utilitzaci6 de la via negativa, propia dels textos mistics, i que ens permet excloure
I'aparenca, de manera que aquesta Bellesa, la qual és una forma unica, no es veu
enlloc més pero és en virtut d’aquestes aparences que habita. Un pot dubtar si la
idea de Bellesa, si n’hi ha una, és bella en el mateix sentit que les coses belles s6n
belles. Una idea és un comencament absolut que fa visible una propietat a la qual li
donem un nom, el qual esdevé un predicat, i que presenta la propietat tal i com
apareix en les instancies espai-temporals. Es a dir, el predicat és una aplicacié de la
visibilitat de la Idea i no pot ser aplicada a la visibilitat de la idea en si mateixa. Aixo
significaria que a és igual a a, i aixo faria de les idees identiques en si mateixes.
Aleshores si bellesa és per tant bella, comprenent-se com una visié apodictica de si
mateixa. L’home pot veure la Bellesa, pero no el Bé, i aixo fa que tot i veure la Bellesa
el desig del Bé persisteixi. El Bé com I'U és la mesura suprema de totes les coses, i es
mostra en allo bell en les relacions de proporci6, ordre i harmonia. La possessié del
Bé per sempre és la suprema expressio de la Bellesa, on I'’Eros és el mediador que
ho fa possible. Aixi doncs, el veritable vencedor no és el poeta, sin6 el filosof, que és

qui cerca la veritat.
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6.10. La irrupcié d’Alcibiades

L’entrada sobtada d’Alcibiades al convit serveix per rescatar Socrates de les
critiques que el seu discurs ha suscitat. Rosen ens diu que d’aquesta manera
Alcibiades paga el deute que té amb Socrates d’haver-li salvat la vida a la batalla de
Potidaea (Rosen, 1987, p. 283). Podem comprovar que els convidats no demostren
el mateix entusiasme pel discurs de Socrates del que han demostrat pel discurs
d’Agato, i Alcibiades irromp justament quan Aristofanes es disposa a respondre les
al-lusions que li ha fet Socrates sobre el seu discurs [212c], sobre que I’Eros no busca
la meitat, ni que desitja el tot, sin6 que és amor al Bé. De fet, Rosen ens diu que si no
hagués estat per Alcibiades, Socrates hauria estat portat a una discussi6 sobre el tot
i la naturalesa del B¢, i aixi a una critica sobre la ciutat, on es difuminaria I’amor al
Bé per I'amor a un mateix, perd d’aquesta manera Platé permet a Socrates mantenir-

se en |'excel-lencia politica.

Reale ens anuncia que, en el Convit, el desenvolupament de la naturalesa de I’Eros
no culmina amb el discurs de Diotima (Reale, 2004, p. 237). Platé bonament hagués
pogut acabar el dialeg amb la idea d’Allo-bell-en-si-mateix i la seva contemplacid, i
no caldria avancar més. Per contra, i mitjancant un extraordinari cop teatral, Platé
inverteix el clima del Convit, cosa que Sales anomena la ruptura del A6yog de Fedre,
tot i que no es destrueix la possibilitat d'un Xvumociov (Sales, 1996, p. 108). Al
introduir d'imprevist a Alcibiades, completament ebri, amb una corona d’heura i
violetes i el cap ple de cintes, els tres comentaristes coincideixen a interpretar que
representa la imatge mateixa de Dionis, aixi representa el contrapoder Dionisiac que
arriba per invertir 'ambient Apol-linic que havia imperat fins a aquell moment en el
Convit. A més, les corones de violetes s6n representacié d’Afrodita, no d’Eros, i de la
ciutat d’Atenes. Aixi doncs Alcibiades és presentat subjectat per la flautista, que
Sales ens diu que representa la contrafigura de Diotima, i no només porta el vi al
Convit, que bonament Eriximac havia expulsat a I'inici de la vetllada, siné que també
és portador de la mania. Pero més enlla de la visié d’Alcibiades en el Convit, com ens

recorda Martha Nussbaum?25, I’assistent més famos, sense cap mena de dubte, que

225 Nussbaum, M. (1979) «The speech of Alcibiades: A Reading of Plato’s Symposium». Philosophy
and literatura vol. 3, num. 2. Fall. p. 131-121. Baltimore: Johns Hopkins University Press
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Plat6 posa en escena del seu dialeg significa el Bell-en-si que igual que ens desvela
Diotima en el seu discurs que la Bellesa-en-si-mateixa (kaAoD toloU8¢). Es presenta
de sobte (¢€aipvng) [210e], igual que ho fa Alcibiades, que irromp de sobte [212c].
Reale ens diu que la teoria personificada en la vida real i en correspondencia amb el
paradigma de I’Eros com a amant es mostra la seva imatge en I’encarnacié en ’home,
que és Alcibiades (Reale, 2004, p. 238). En altres paraules, Platd, després de
presentar-nos un Socrates que revela la naturalesa de I'amor sota la mascara de
Diotimaiamb la celebracié dels petits i grans misteris, el fa descendir sense mascara
a la vida real com a contraprova de la veritat que abans ens ha dit des del punt de
vista teoric. Per tant, si Alcibiades representa 'home daimonic en si mateix, és el
vertader eroticos, épwTikog. Aleshores, Rosen diu que el caracter insatisfactori de
I'afer amorés entre Socrates i Alcibiades és conseqliencia necessaria de la
peculiaritat de I'Eros de Socrates, el qual només pot desitjar les coses divines, cosa
que esdevé un defecte en la naturalesa mateixa de Socrates. Aixi que per
comprendre la concepcié platonica de la filosofia, aquest amor per Socrates per
Alcibiades és forcosament deficient i insatisfactori. En el Convit, el discurs
d’Alcibiades és I'tltim acte del seu geni, entregat en la cispide del seu poder anomés
un pas del desastre. Finalment ha cessat de freqlientar Socrates i ja esta fora de la
seva influéncia, pero continua sentint-se atret per la naturalesa del filosof, i explica
la seva relacié demostrant la seva hibris, Ufptg, malgrat que es manté en una certa

objectivitat.

Es notori que tota I'escena del dialeg del Convit es veu sota el domini de la mutilaci6
dels Hermes i la profanaci6 dels misteris d’Eleusis, ja que com explica Tucidides a la
Historia de la Guerra del Peloponeés?26 en el llibre VI, 1a nit en qué van ser mutilats els
Hermes de pedra de la ciutat d’Atenes, uns metecs i uns esclaus van acusar que
durant una nit de copes i bromes on també s’havien parodiat les celebracions
misteriques, Alcibiades i uns companys van cometre I’acte sacrileg. Tucidides, a més,
afegeix que els enemics politics d’Alcibiades van aprofitar 'acusacié per desterrar
Alcibiades, malgrat les acusacions que Alcibiades mateix va intentar defensar-se,

al-legant que si el consideraven culpable el condemnessin a mort, ja que creia que

226 Tucidides (1989) La Guerra del Peloponés, Madrid: Alianza Editorial, p. 479
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era I'dnica manera de dissuadir la histeria col-lectiva que havia generat I’acte, pero
els seus enemics politics no van acceptar i van decidir permetre Alcibiades
participar de 'expedicié cap a Sicilia abans del judici per tal de no influir en el
veredicte. Finalment, un cop passat un temps de I'expedicio, els atenesos, ja fetes les
investigacions pertinents, van enviar el vaixell de Salamina a buscar un Alcibiades a
Sicilia que va aconseguir escapar de la nau i del veredicte a mort al qual havia estat
sentenciat i convertir-se d’aquesta manera en exiliat. Sobre aquest fet relatat per
Tucidides, Leo Strauss?27 ens diu que el dia que el Convit va tenir lloc va ser I'any que
Agaté va guanyar el primer premi. Per tradici6 sabem que és el 416 a.C, d’afegitd
sabem que la mutilacié dels Hermes i I'expedici6 a Sicilia va ser el 415 a.C, i que, a
més, en la condemna per la mutilaci6 dels Hermes d’Alcibiades, dos altres assistents
al Convit, Fedre i Eriximac, hi van participar. Per aixo, Strauss ens diu que I'escena
del Convit intenta explicar verdaderament el que va succeir entre el 416 i 415 a.C,
no portat per la histeria sin6 com a intent de dignificar allo que havia estat

ampliament distorsionat.

Segons Rosen 'acusacié de la ciutat d’Atenes contra Alcibiades en el Convit, per la
revelacié a companys no iniciats dels ritus secrets, ens diu Rosen, esta ironicament
representat precisament per la lloa que fa de Socrates, on revela la seva naturalesa
als invitats practicament després que Diotima hagi descrit els estadis d’iniciaci6 a
I’Eros i la contemplaci6 de la Bellesa divina (Rosen, 1987, p. 286). Per aixo, el Convit
és alhora tragedia, comedia i satira. Aixi doncs, Alcibiades esta entremig del sofista
i el filosof i d’aquesta manera es restaura I'estatus daimonic o uetaév de I’Eros, que
en el final de discurs de Socrates s’havia identificat més com a genesi. Les dues
interpretacions de I'Eros poden ser reconciliades per la reflexié que el desig és
intel-ligible només en termes del seu objecte i fi. El desig és génesi per I'oUcla, que

manté o dona forma els elements de la génesi en la seva individualitat.

Alcibiades acusa Socrates que ha enganyat molts joves presentant-se com a amant
per situar-se realment com a estimat [222b]. Reale ens diu que el que fa és invertir

els papers de I'amant i I'amat efectuat per Socrates. Socrates esdevé I'amat com a

227 Strauss, L. (2001) On Plato’s Symposium, The University of Chicago Press, Chicago, p. 14
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amant, exercint la for¢a bipolar de I’Eros, és a dir, obre la visié d’aquell que esta més
enlla d’allo fisic i prepara l’anima per ascendir per 'escala de 'amor (Reale, 2004, p.
248). Cal destacar com de revolucionari és el missatge de Plat6 en comprendre que
la sensibilitat grega és bastant impensable que algi tant guapo com Alcibiades
pogués anar al darrere d’algu tant lleig com Socrates. Per aixo, Reale diu que és el
valor de la bellesa interior el leitmotiv del Conviti, per tant, Socrates, malgratla seva
lletges,a és 'equivalent del Convit de la Bellesa en ella mateixa. Rosen ens diu que
per parlar de la Bellesa en ella mateixa el Convit se’ns presenta amb la parousia de
Socrates, enlloc del sTLSog de Bellesa. Es, aixi, una declaracié existencial de la natura
de la filosofia en compte d’una descripcié ontologica de I'estructura de I'Esser, ja que
’elogi no compren la veritat, sin6 aquelles coses belles. Per tant, en termes humans,
la UBpig poetica i politica, sense una clara aprehensié de 'objecte de desig, apunta

cap a una filosofia com I'inica i genuina completesa de ’home.

Alcibiades és I'exemple suprem del fet del triomf de la filosofia i és quelcom que va
més enlla del A6yog sol. Es I'inic personatge que Socrates ens diu que esta boig, i és
la bogeria de I'Eros lloat pels sis discursos precedents, dits per homes sobris i els
més cultes de I’Atenes classica, que s’intoxiquen per les forces dels déus. Alcibiades,
que lloa la bogeria de Socrates, justament ell que esta boig i begut, ho fa malgrat el

seu discurs sembli sobri gracies a la forga del filosof.

Segons Reale, és en el joc de mascares amb el que acaba el Convit on Plato, saviament
disfressat amb les mascares de Socrates i Alcibiades, ens presenta el seu missatge
final, ja que sempre segons Reale, de les darreres paraules del dialeg no serien de
Socrates, sin6 de Plat6 (Reale, 2004, p. 253). Socrates se’ns presenta com el perfecte
épwTikog, el filosof perfecte, i ho és precisament perque va més enlla de 'amor
sexual i utilitza I’atraccié de la bellesa amb expectatives de 'adquisicié de la virtut i
del coneixement real. En Socrates, sens dubte, I'anima intel-lectiva recupera les
seves ales per tornar al mén dels intel-ligibles i per gaudir de nou de la seva

contemplacio6. Ell és qui ha estimat la ciéncia per si mateixa com a filosof, i també als
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joves, i no ha tingut mai cap altre proposit que comunicar-les mitjangant 'amor i la

virtut del coneixement, afegeix Robin?228,

228 Robin, L. (1964) La Théorie platonicienne de I'amour, Paris: Presse Universitaires de France, p.
164
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6.11 Consideracions finals sobre la interpretaci6 de Plat6 i Weil

Finalment, els resultats obtinguts com a sintesis del treball trobem que la definici6
sobre petagl en Platé i Weil, primer de tot és que Platé ens diu que petav és allo
que esta entremig de dos extrems: allo intermedi. Tot i que no és negatiu, tampoc és
positiu, és a dir, en si mateix és negatiu-i-positiu. L'Eros, que és un peta&y, no té
coses belles ni bones, sind que les desitja, perque en té necessitat. Weil desenvolupa
aquesta doctrina a través de la uni6 de contraris, com Plato, on el principi d’unitat
sempre transcendeix allo que esta unit, sense cap cosa que contingui en si mateix
I'tltima arrel del seu ésser mateix. No podem dir que cap substancia estigui tancada,
caldria considerar que cada cosa esta feta d'un forat, és a dir, que conté un buit

intern, que equipara a la naturalesa del desig en 'anima humana.

Platé ens afegeix que no és un déu, ja que no participa plenament de les coses belles
i bones, pero tampoc és un mortal. I'Eros és un aipwv, un geni que «esta entremig
del déu i del mortal» [202d-e]. Per Weil: totes les coses del mdn sén petagy, i tenen
relacié amb allo divi. Aixo implica que, si tot té relacio, ha d’haver-hi pluralitat en els
elements unificats, i aquesta pluralitat esta relacionada a un principi d’unitat que no
resideix en ell mateix. Aixo li dona una funcié integradora, la qual té una potencia
circumscrita a un ambit especific. L’anima humana esta unida a la seva naturalesa
daimonica i alhora a I’anima cosmica, a través de la cUvéeopog de tota la génesis. La
relacié entre els humans i els déus no pot ser entesa a través d'una relacié empirica,
d’acord amb Platé. La visié del divi és un do del cel, la mediaci6 del qual es dona a

través d’individus daimonics on el seu art no pot ser calculat empiricament.

El ser daimonic no és altre que el filosof, ja que petagl és aquell que esta entremig,
de la saviesa i I'ignorancia, aixi doncs I'Eros és filosof, i és la tendencia cap al Bé per
tal d’aconseguir la felicitat. Eros és la forca que anima sense interrupcio totes les
accions humanes. Per Weil en canvi la veritat del mén i de ’accié només existeix com
a imatge de la vida trinitaria, I'altim Esser que renuncia es dona a si mateix per la
no-actuacio, que és el que entén com l'accié de decreacié del jo. Aixi que I'altim
objectiu de la creaci6 és aconseguir la unitat perfecta dels tres nivells de plenitud de

I'Esser
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L’Eros platonic té una dimensio relacionada amb la totalitat del Ser, «I’entremig»
neta&l en Platé implica una distincié de graus diferenciats de I’Esser. L’Eros esta
entremig de I'Esser etern del mén ideal i 'Esser en esdevenir del mén sensible. Es
tracta d’aquella esfera intermedia de I'Esser, on situem 1'anima, que no és una
Forma, €{80g, pero si que té relacié amb les Formes i els ens matematics. La plenitud
de I'Esser per Weil és viu en la Trinitat. De la revelacié de I'esséncia del Bé cal fer-ne
una diferenciacié: un nivell d’essencia divina on la singularitat de la Trinitat és la
identitat entre I'Esser i la relacié peta&y, 'ésser aleshores esdevé pura relacié. I té
un nivell superior amb la Trinitat o les tres formes divines. La vida divina es deu a
un altruisme sostingut, en qué cada persona esta orientada cap al’altre, segons Weil.
D’aquesta manera, I'Esser de la persona afeccionada a ell es transcendeix mitjangant

la renuncia d’'un mateix.

En Plat6, petadV, té una funcié de copula mundi, és a dir, allo que connecta les coses
i les unifica amb el tot. Es tracta d’'un concepte de gran importancia en el pensament
platonic. Per una banda per explicar el mén fisic, sensible, és necessaria una
mediacié sintetica dels contraris que 'estructuren i alhora un terme superior que
les faci possibles. Plat6 distingeix entre allo que sempre és, el que anomena el mén
intel-ligible, i alldo que sempre esdevé, el mdn fisic, és necessaria una mediacid
posterior, la qual depén de la primera mediacid, un principi que vinculi tot amb si
mateix. Aquest principi té, per tant, una funcié doble: horitzontal, que uneix els
contraris en el pla fisic; i vertical, que uneix els dos tipus oposats d’Esser, I'etern i
I'esdevenir, allo immortal i allo mortal. Aquest principi és, doncs, el Bé, on la seva
principal explicaci6 i primera manifestacié és allo Bell. Eros fa aquesta funcié de
vincle en un sentit particular, uneix dos mons en funcié d’allo bell i bo, amb una
dinamica molt complexa, si no existis un amor dels déus cap als homes, no hi hauria
lloc per a la gracia, tant apreciada per Weil, que justament separa I’abisme entre els
déus i els homes. Weil utilitza petad de diverses maneres, perd fonamentalment
diu que el mén és com una serie de petadd o ponts entre nosaltres i Déu: «Aquest
mon és la porta d’entrada. Constitueix una barrera, i, al mateix temps, és un lloc de

pas. Dos presoners en cel:-les veines que es comuniquen donant cops a la paret. La
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paret és allo que els separa, pero també allo que els permet comunicar-se. Igual que
nosaltres i Déu. Tota separaci6 és un vincle.» (GG, p.228). I igual que per Platg, les
netagy més importants soén el coneixement i I'amor. El cami intel-lectual s’expressa
en la Reptiblica i el Teetet i el cami de la salvacio o el no-intel-lectual, anomenat
Bellesa i Amor el trobem en el Fedre i el Convit. Weil ens parla sobretot del cami no-
intel-lectual: «Convit. Amor mediador, nascut de la plenitud divina i de la miséria
humana. La petagy juga el mateix rol que 'ordre del mén. (202d-203b) I 1a bellesa
els lliga a tots dos. La bellesa, el sol ésser del mon intel-ligible que ens apareix en els

sentits. Excita el desig. » (OC. VI. 2, p.444)

Segons Weil no podriem dir que hi hagi una naturalesa pura, ja que tota realitat
d’aquest mon, sigui material o espiritual, conté peta&v. Una relacié amb el principi
transcendent, una relaci6 unificada que té una funcié mediadora entre la cosa i ella
mateixa: «Tu podras veure tots els éssers en tu mateix, i després en mi. Rebutjar
'objecte com peta&v en contra de la realitat de 'objecte, la qual no és donada.» (OC.
VI. 1, p.351). Aquesta relacié, petady, es converteix en un misteri concebut tant per
ascendir com per descendir. La filosofia és petagl, on hi ha un moviment d’analogia
de I'Esser cap al Bé, pero alhora es dona un moviment del Bé cap a I'Esser, «Cada
estat és un petadV respecte I'estat que s’assembla a ell per sota del primer, pero que

és transposat.» (OC. VI. 1, p.343).
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Conclusions

a) Erosipetagy

Hem trobat en la produccié textual de Simone Weil les diferents definicions que
dona de petadv iles hem comparat amb les que dona Plato, finalment hem vist quina

importancia té aquest terme a ’hora de considerar fer filosofia.

Ens centrarem en els Cahiers??° de Simone Weil i en les diferents formes amb que
Simone Weil s’aproxima al terme peta&0. Majoritariament, Weil es refereix a peta&v
com a tal, pero en ocasions s’hi refereix com a pont o intermediari. En qualsevol cas,

el significat que li atorga és el mateix.

En aquesta tesi ens hem proposat respondre la pregunta sobre qué és petagl i quina
relacié té amb I'Eros. Per aixo, hem partit de la lectura de Simone Weil i hem anant
acotant el camp de recerca per acostar-nos cada cop més al significat del terme.
D’afegit6, hem agafat 'origen de la paraula que es troba en Platé i hem comparat

ambdos significats, de manera que hem arribat a les segiients conclusions:

MeTa&l és un terme fonamental per a la filosofia platonica. Es més, diria que sense
el concepte petaty, no hi hauria filosofia. En el Convit de Platd, explica a través de
Diotima que hi ha un petagl entre saviesa i ignorancia, i aquest petagd és un
entremig, un interval. De fet, el jove Socrates pensa que si Eros no és bell ha de ser
lleig; o si no és bo, ha de ser dolent. El que li passa al jove Socrates és que ignora la
distincio logica entre allo que és contrari i contradictori, i aixo ho corregeix Diotima
amb les seves revelacions. Diotima, doncs, substitueix la Bellesa que tant atreia
Agatd i el jove Socrates per la Bondat. Per tant, la relacié entre Diotima i el jove
Socrates és de correcci6 i complement, I’ajuda a jutjar rectament i aixi esmenar la
imprudéncia propia dels joves. Sales comenta que la tematica de petav és el que
obre definitivament I'espai total de la filosofia platonica (Sales, 1996, p. 69). Tota la

realitat és entremig, es dona entre I'U i la diada indefinida. Rosen afegeix que I'Eros

229 Weil, S. (1994-2006) Cahiers, Oeuvres Complétes. Paris: Editions Gallimard
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de Diotima ens dirigeix a la plenitud o a la immortalitat (Rosen, 1987, p. 198). No
pot ser considerat com un fenomen unilineal, ja que va tant cap als déus com a les
Idees, i aquesta unié entre la vida i les Idees es representa a través del tema de la
bellesa. La Bellesa demostra la preséncia d’allo divi en ’home i el cosmos. Allo
ordenat i regular és bell perque perdura el flux de la génesi i roman visible entre la
decadencia i la foscor. No podem confondre Eros amb la Bellesa suprema i de la
constatacio, per tant, que Eros només pot ser desig d’allo bell per la propia carencia

d’allo bell.

Plat6 defineix I'Eros com un Saipwv, que es pot traduir com a geni o dimoni, i en la
nostra traduccié hem optat per la de geni. Diotima ens diu doncs que «esta entremig
del déu i del mortal» (202d-e), per tant aquest geni és mediador entre allo divi i
huma. La diferencia entre déu i geni és que un déu manifesta la totalitat del mén, la
totalitat de I'ésser en la seva dimensi6 propia. El geni, en canvi, té una poteéncia
circumscrita a un ambit especific. No obstant, en aquest cas Eros té una dimensié
relacionada amb la totalitat de 'Esser. La diferéncia, aleshores, és la «d’entremig»
HeTa&y, que en Platé implica una distincié de graus diferenciats de 'Esser. L’Eros
esta entremig de I'Esser etern del mén ideal i ’Esser en esdevenir del mén sensible.
Es tracta d’aquella esfera intermedia de I'Esser, on situem 1’anima, que no és una

Forma €idog, pero si que té relacié amb les Formes, i els ens matematics.

En els Cahiers Weil utilitza peta&0 de moltes diverses maneres, pero
fonamentalment podriem concloure que, per a Weil, el mén és com una serie de
uetaV o ponts que hi ha entre nosaltres i Déu. Weil ens parla sobretot del cami no-
intel-lectual. El Convit, expressa més clarament quin és el cami de 'amor que
condueix cap al coneixement superior, en el qual se’ns revela allo que procura la
ciéncia al llarg de la Republica, 1a relacid entre bellesa i coneixement de la bellesa en
si mateixa. Platé desenvolupala seva teoria de la mediacié a través de 'amor, el qual
juga el rol de petadv entre els homes i Déu. La doctrina de Weil defineix que totes
les coses del mon com petaly, tenen relacié amb allo divi. Aixo implica que si tot és
relacié ha d’haver-hi pluralitat en els element unificats, i aquesta pluralitat esta
relacionada a un principi d’unitat que no resideix en ell mateix. Aquesta doctrina,

Weil la desenvolupa a través del seu estudi sobre els Pitagorics. En la unié de
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contraris el principi d’'unitat sempre transcendeix alld que esta unit, sense cap cosa
que contingui en si mateix I'iltima arrel del seu ésser mateix. Meta&V es converteix
en un misteri concebut tant per ascendir com per descendir. Weil veu la filosofia
com a petagy on hi ha un moviment d’analogia de I'Esser cap al B¢, pero alhora es
dona un moviment del Bé cap a I’ésser. D’aquesta manera, Weil es deslliura d’haver

de fer una eleccié entre immaneéncia o transcendencia del Ser.

La plenitud de I'Esser per Weil és viu en la Trinitat. De la revelacié de I’esséncia del
Bé cal fer-ne una diferenciacid. Un nivell d’essencia divina en que la singularitat de
la Trinitat és la identitat entre 'Esser i la relacié peta&V, I'Esser aleshores és pura
relacié. I té un nivell superior amb la Trinitat, o les tres formes divines. Al Timeu
aquest Déu no sent enveja, es buida de si mateix. Weil troba que la vida divina es deu
a un altruisme sostingut on cada persona esta orientada cap a I'altre. L’ésser de la
persona relacionat a ell mateix es transcendeix mitjang¢ant la rentincia d’'un mateix.
Des d’un punt de vista Trinitari la Bellesa en si mateixa és el Fill de Déu, perque Ell
és la imatge del seu Pare i la Bellesa és la imatge de Déu. L'estéetica, doncs, es
converteix en la clau per comprendre les veritats transcendentals coincidint amb el

principi dels principis?3°.

La plenitud de I'Esser que habita el mén no ho és només a través de I'encarnacié de
la paraula, sin6é també a través de la participacié de la Humanitat en I’esperit de
I'amor que unifica el Pare i el Fill. Weil ens diu que la plenitud de la realitat de Déu
esta més enlla d’aquest mén pero la plenitud de la realitat humana és en aquest mon.
Aix0 no significa que la filosofia hagi de tenir lloc en una dimensié metafisica o
mistica. Sind al contrari, per Weil la veritat del mén i de ’accié només existeix com
a imatge de la vida trinitaria. L'iltim Esser que renuncia es dona a si mateix per la
no-actuacio, que és el que entenem com ’accié de decreacio del jo. Aixi que I'altim
objectiu de la creaci6 és aconseguir la unitat perfecta dels tres nivells de plenitud de
I'Esser, que sén plenament conscients del mén que Platé descriu. D’aquesta manera
el cristianisme platonic ha de ser posat en practica en el treball filosofic per agafar

arrels i cos politic com una uni6 sistematica entre Bé i necessitat.

230 Hans Urs von, B., (1992) «Gloria. Una estética teolégica: Percepcion de la forma», Madrid:
Editorial Encuentro
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La unitat i el sentit del pensament weilia es basa en una filosofia del do capag de
pensar l'autorevelaci6 de I'ésser. En Simone Weil hi ha perd una absencia d’analisi
genetica transcendental capag de recrear la genesi ontologica dels fenomens. El

judici de la transcendéncia del pensament weilia per ell mateix.

Gabellieri reconeix que podem tenir un tipus particular d’articulacié entre
fenomenologia i metafisica, tenint en compte el que ja s’ha dit de la metaxologia
weiliana, la qual fa de nexe radical entre 'experiéncia i I’Absolut, pero sense que
aquest nexe hagi de ser perfectament realitzat, ja que no és totalment compres per
la consciéncia (Gabellieri, 2009, p. 628). Aleshores, podriem dir que per Weil
revelacio i misteri no sén contradictoris, on Absolut no és immediatesa, siné relacio,

és a dir, la mediaci6 trinitaria.

L’article «Nocié de lectura» dels anys 30, consisteix en constatar la insuficiencia
reciproca de 'essencia i de I'existéncia per adonar-se de la realitat concreta. El
pensament no pot produir les coses existents ni les coses existents poden realitzar
la perfeccié apercebuda pel pensament. D’aquesta manera, l'existéncia no és
perfecta, pero sense aquesta absencia de perfecci6 no pot haver-hi moén. Cal
destacar, doncs, que Weil va adonar-se dels limits reciprocs que patien les dues
ontologies, tant 'essencialista com I'existencialista. Per Weil existeix una sobirania
del Bé que es contradiu amb la tesi exposada per Heidegger en «Platons Lehre von
der Wahrheit», en que Heidegger estableix el platonisme com la metafisica de la

preséncia que fa de I'Esser la principal raé.

En el pensament weilia, fenomenologia, hermeneutica, metafisica i mistica estan
sempre a diferents nivells de profunditat; depenent de si estem en el nivell de la
percepcio, de la reflexi6 o de la gracia. L'experiéncia de puetaév o relacions o de
mediacions, s6n en tant que nivells successius que s’obren al misteri. Com que Déu
per si mateix és petaly, tot el que ve d’Ell és uetaév. Perd segons 'analogia, és
provinent de la «mediacié perfecta» demostrar i pensar el lligam que els uneix, a
partir de I'estructura trinitaria del do i de I’ésser. El procés de revelacié no nega mai

el misteri, sind que manifesta la seva profunditat, d’aquesta manera, des de la
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percepci6 fins I'amor sobrenatural, evidéncia i misteri van sempre junts i és per aixo

que no s’exclouen entre ells.

b) Prespectiva per a una futura recerca

La proposta que deixem oberta per seguir treballant en aquesta linea és que a través
de petadd i la possibilitat que ens ofereix Diotima en entendre aquest entremig
erotic, i tenint en compte la problematica Husserliana del mdén ali¢, on cadascu té les
seves experiencies propies, sorgeix el problema per-a-mi-aqui dels altres, que dona
lloc a una teoria transcendental, en que 'experiencia de l'altre es pot fonamentar la
teoria de I'endopatia que seria el per-a-tothom-aqui o I'objecte en predicats mentals.
Una resposta aquesta problematica seria la que ens proposa Weil 'alternativa de la
vida divina que es deu un altruisme sostingut on cada persona esta orientada cap a
I'altre. L’ésser de la persona relacionat a ell mateix es transcendeix mitjancant la

renuncia d’'un mateix.

En aquest apartat de les consideracions finals d’aquesta tesi doctoral indicarem una
de les possibles linia d’investigacié que es poden portar a terme després de la
recerca que hem fet. Cartesianische Meditationen en una conferencia de I'any 1929
que va impartir a la Sorbona. Utilitzant la qliestié basica de Descartes, Husserl
desplega la fenomenologia transcendental com a reorganitzaci6 i formaci6 nova del
programa cartesia de la filosofia prima en el sentit d’'una reforma de la filosofia a
una ciéncia absoluta basada en raons absolutes. El text va tenir una edicié francesa
traduida per Emmanuel Levinas i Gabrielle Pfeiffer que va ser publicada per A. Colin
a Paris el 1931. El treball de Husserl sobre el manuscrit de I'edici6 francesa, es va
mantenir incomplet sobretot per la canviada situacié politica del 1933, aixi com al
primera edici6 en alemany de les meditacions cartesianes va apareixer

postumament al volum 1 de Husserliana.

També ens hem servit de La filosofia com a ciéncia estricta, elaborat 'any 1911, i el
text Renovacio de I'home i de la Cultura, 1922 i 1924 i finalment el text
Grenzprobleme der Phdnomenologie. Analysen des Unbewusstseins un der Instinkte,

Metaphysik. Spdte Ethik (Texte aus dem Nachlass 1908-1937). Intentarem respondre
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la qliestid sobre la fenomenologia d’'una genesi de les relacions personals, i apuntar

aixi a una ética de I’amor.

Un monada, en la fenomenologia de Husserl, expressa precisament el caracter
individual de la persona. Pero encara que la subjectivitat individual de la persona és
inalienable, és clar que les caracteristiques esmentades de la persona no
I’encapsulen en si mateixa, siné que pressuposen la intervencié amb altres persones
com a co-constituents d'un mén comu. La genesis i la constitucié de I'objectivitat i
del mén de la vida no sén un rendiment de la subjectivitat transcendental individual,
sin6 de la intersubjectivitat transcendental en la forma d’'una comunitat de
monades. Tanmateix, aquesta comunitat no aboleix la subjectivitat de la persona,
perque cada persona hi participa o hi accedeix des de si mateixa.23! Aixi, per Husserl

el concepte persona és un concepte dinamic genétic correlatiu al concepte mon.

En les Meditacions Cartesianes ens diu Husserl que hi ha un retrocés de I'ego, i aquest
ego reduit duu a terme un filosofar solipsista, cerca camins apodipticament certs per
mitja dels quals pugui inferir-se, en la seva pura interioritat, una exterioritat
objectiva. Aixi doncs, Descartes, amb els ego cogito pur, inaugura una filosofia
completament nova, tomba radicalment I'objectivisme ingenu pel subjectivisme
transcendental. Tota la cultura humana havia de ser guiada per intel-leccions
cientifiques i transformada d’aquesta manera en una nova cultura autdonoma. Es a
dir, els resultats havien de ser objectivament valids, que vol dir depurats per la seva
critica reciproca que finalment es resisteix a tota critica. Es precisament el retrocés
de l'ego cogito, on els valors d’eternitat brollen i apareix la fenomenologia

transcendental que descriu Husserl a les seves Meditacions Cartesianes.

En la primera meditacié, el que ens diu Husserl és que jutjar és presumir, és a dir,
suposar que tal o qual cosa és. Per aixo, el judici és en tal cas una cosa o estat de les
coses merament suposat, o bé la presumpcié de la cosa. Aixi que el que Husserl
anomena el presumir judicatiu seria jutjar tenint consciencia de tal o altra cosa, i se’n

diu evidencia, quan la cosa esta present en tant que és ella mateixa, de manera que

231 Husserl, E. Meditacions Cartesianes, Edicions Universitat de Barcelona, Barcelona, p.24
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el que jutja es té a ell mateix al davant. Aixi doncs, el cientific no pretén jutjar sind
fonamentar els seus judicis. La ciencia busca veritats que romanguin valides d'una
vegada i per a tothom. Per aixo, la idea de la ciencia i de la filosofia pertany a un
ordre de coneixements fonamentats en la natura de les coses mateixes, i arriba a la
perfeccio per la veritable donacid de les coses mateixes a si mateixes, la seguretat

absoluta, que vindria donada de la perfeccié d’experiéncia infinites.

Husserl arriba doncs a I’'ego cogito com a subjectivitat transcendental, com a ultim
judici i fonament de tota la filosofia radical. Tot el mén i el seu entorn concret de la
vida, a partir d’ara és pur. A mi, enlloc d’essent, només el fenomen d’ésser, sigui
quina sigui la decisio critica que s’arribi en favor de I'ésser o de la il-lusio, el fenomen
sera el que justament fara possible poder prendre aquesta decisid criticai que en tot
moment té per Husserl validesa i sentit com a ésser veritable. L’émoxn
fenomenologica o, el que és el mateix posar en parentesis, el mén objectiu, no ens
deixa davant d’'un no-res, siné que és el metode radical i universal a través del quan
Husserl proposa que el jo es copsa purament com a jo. La propia vida pura de
consciéncia en la qual i per la qual tot el mén objectiu és per a mi, justament és tal i
com és per a mi. Per Descartes, el mén com a espai-temporal és entés com a cogito,
en canvi, per Husserl aquest cogito és el mén del que séc conscient i que val per a
mi. En la fenomenologia, aleshores, I’émoxn s’anomena reduccié transcendental-
fenomenologica. I si fa possible una evidéncia apodictica de I'ésser de la subjectivitat
transcendental, en I’experiencia transcendental d’'un mateix pot servir de base pels
judicis apodictics, i només aleshores sera quan tindrem la perspectiva d’una filosofia
de coneixement apodictic a partir del camp d’experiencia i del judici primer. El jo
séc, com a soluci6é per resoldre el problema de la apodicticitat, ens serveix per
expressar el present vivent de si mateix, que és el que expressa el sentit gramatical
a través de l'experiéncia transcendental d’'un mateix, 'ego és originariament
accessible a si mateix i ofereix un nucli propiament experimentat, de manera
adequada on el present vivent de si mateix expressa el sentit gramatical de la
proposicié de I'ego cogito, i s’obre a un horitz6 general indeterminat que no té per
que ser experimentat, pero que si que és necessariament esmentat. D’aquest horitzé
en forma part el propi passat, que en la majoria dels casos és del tot obscur, de la

génesi d'un mateix de la qual no en sabem absolutament res, pero té també les
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facultats transcendentals del propi jo. La percepcié externa, al no ser apodictica, és
experiéncia de la cosa mateixa. Husserl estableix el Jo transcendental on I’ego cogito
esdevé un axioma apodictic. Finalment, Husserl arriba a la conclusié que aquest jo
sAc, ego cogito, és pot entendre com jo, aquest home, sdc, aixi que jo i tots els homes
som terme de les ciéncies positives i objectives, on la vida animica de la psicologia
és la vida animica del mén que per mitja de I'émoyn es redueix el meu jo huma
natural i la meva vida animica al regne de la propia experiéncia psicologica, i al meu

jo transcendental fenomenologic a la propia experiencia transcendental.

Si el jo que medita es redueix, per mitja de I'émoxn fenomenologica, a l'ego
transcendental absolut, i tot i aixi no es converteix en solus ipse siné que continua
essent mentre s’exerceix la reduccié fenomenologica, aquesta reduccié lliga
aleshores al corrent de les vivencies pures de la consciéncia i de les unitats que el
constitueixen, que son alhora inseparables del meu ego i el fan concret. Husserl es
pregunta que passa amb els altres egos, que no sén mera representacié ni res
representant per a si, es dona un cami que va des de la immanéncia de I’ego a la
transcendéncia de I'altre. La natura i el mén constituits com a ego tenen rere seu
abans que res el mén mateix que és en si. La possibilitat d’accedir des del meu ego
absolut a altres egos, que com a altres no estan realment en mi sin6 que sén només
conscients en mi, no es pot plantejar de manera purament fenomenologica en un
altre ego. Del moén alig, al subjecte com a intersubjectiu, existent per a tothom,
accessible a tothom pel que fa als seus objectes, i on cadascu té les seves
experiencies propies, sorgeix el problema per-a-mi-aqui dels altres, que dona lloc a
una teoria transcendental, en que l'experiencia de l'altre es pot fonamentar en
aquesta teoria i passa per l'endopatia, o empatia «Einfiihlung», que seria el per-a-

tothom-aqui o I'objecte en predicats mentals.

Per Husserl, I’Einfiihlung, o endopatia, és el mode de donacié que pertoca en
comencar per un desplegament sistematic de la intencionalitat oberta i implicita, en
la qual I'ésser dels altres es fa i s’explica en el seu contingut legitim. En el seu
contingut d’acompliment, quan s’aplica I’¢moy1| prescindint de tots els rendiments

referits a la subjectivitat aliena i delimitant, en el complex de la intencionalitat, I'ego
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es constitueix en el seu ésser propi i en el qual hi constitueixen unitats sintetiques

inseparables.
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Aquest present estudi analitza la relacid entre Simone Weil i Plato, a través de la noci6 de
petagy i el platonisme que s’hi vincula. Aquesta nocié és estudiada a través del dialeg platonic
del Convit i més concretament el discurs de Diotima de Mantinea, i dins de totes les obres de

Simone Weil.

L’estudi de I'obra de Simone Weil porta a identificar una «platonicitat» que hem intentat
classificar dins dels estudis platonics. D’afegit6 I'estudi de peta&v en la obra weiliana ens ha

permes establir una relacié de 'autora dins del marc de la filosofia del segle XX.

D’aquesta manera a través de la comprensio del text platonic i de la seva traduccid, i posant-la
en relacié amb les interpretacions d’en Jordi Sales, Stanley Rosen i Giovanni Reale hem

establert una relaci6 entre el concepte de peta&l que tenia Platé i el que tenia Simone Weil.

Finalment, hem establert que el concepte petag es tracta d’'una nocié fonamental per tal
d’entendre la filosofia i que ens permet una comprensié més profunda del significat que

suposa l'amor.

This essay demonstrate the relationship between Simone Weil and Plato, through the concept
of petal and the Platonism associated with it. We find this notion in the Platonic dialogue the
Symposium, more specifically in the discourse of Diotima of Mantinea, and furthermore in

Simone Weil’s work.

Subsequently, Simone Weil's work leads to the identification of a «Platonism» that we have
tried to classify within the Platonic studies. In addition, the study of peta&s in Weil’s work has
allowed us to establish a relationship between her and the framework of twentieth-century

philosophy.

Hence, through the understanding of the Platonic dialogue and its translation, and the
interpretations of Jordi Sales, Stanley Rosen and Giovanni Reale, we have settled a correlation

of the concept of petafV in Plato and in Simone Weil.

Finally, we have bestowed petagl as a fundamental notion in order to understand philosophy,

which allows us to a deeper understanding of the meaning of Love.
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