Educacio i saviesa en Kant
Salvi Turré*

Si ens preguntem per la tematica educativa en Kant, és obligat referir-nos
al seu opuscle Sobre Pedagogia, editat el 1803 per Theodor Rink. Tot i que
fou publicat només un any abans de la mort del fildsof, quan ja li minvaven les
capacitats intel-lectuals, no es tracta pas d’'una obra de vellesa, sin6 que els
materials aplegats es remunten als anys de docéncia universitaria’ i s’inserei-
xen en el seu pensament de maduresa.

D’entrada, hom pot distingir dos nivells en I'opuscle: d’'una banda, les téc-
niques concretes per a I'’educacié de l'infant, que es presenten en les dues
seccions del tractat (De l'educacio fisica, De I'educacioé practica); d’altra
banda, les consideracions sistematiques i de fonamentacié d’aquestes pro-
postes, que s’exposen basicament en la introducci6. El primer nivell permetria
una lectura més estrictament «pedagogica», mentre que el segon en propicia-
ria una de més «filosofica». Pero tal dualitat d’aproximacions trairia I'essencial
de la proposta kantiana, que consisteix justament a inserir i fer dependre el
detall de recomanacions particulars (art de I'educacié, Erziehungskunst) d’un
pla sistematic (teoria de I'educacid, Theorie der Erziehung). Explicitament lle-
gim en la introducci6:

«El disseny d’una teoria de I'educacié és un magnific ideal i no hi fa res que
no ens trobem en situacié de realitzar-lo. Malgrat els obstacles que es presen-

(*) Salvi Turr6 és professor titular de la Facultat de Filosofia de la Universitat de Barcelona, de la
que ha estat Dega (2002-2005). S’ha ocupat basicament de la historia de la filosofia moderna,
en especial del segle xvi al xix. Es autor de diverses traduccions (Descartes, Leibniz, Kant,
Fichte) i d’estudis d’aquell periode (Descartes. Del hermetismo a la nueva ciencia, Transito de
la naturaleza a la historia en la filosofia de Kant, Llicons sobre historia i dret en la filosofia de
Kant, Introducci6 als estudis fichteans). Correu electronic: salvi.turro@ub.edu

1. Com informa en el proleg el mateix Rink (Pedagogia; Ak, IX, 439), a la universitat de Kénigsberg
era preceptiu que els professors de filosofia s’encarreguessin d’impartir les llicons de pedago-
gia als estudiants. Segurament Rink fusiona en la seva edicié6 manuscrits procedents dels diver-
sos cursos en qué el fildsof s’ocupa de la materia. Aixo, sumat al fet que Kant elabora les seves
notes en relacié6 amb el Manual de I'art de I'educacio de D. Bock, explica les indubtables defi-
ciéncies literaries de I'opuscle: idees només apuntades, reiteracions frequents, classificacions a
vegades forgcades, etc.
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tin en la seva realitzacié, hom no ha de considerar pas tal idea com una quime-
ra i desacreditar-la com si només fos un bonic somni.

Una idea no és altra cosa que el concepte d’un tot complet que encara no es
troba en I'experiéncia. Per exemple, la idea d’una republica perfecta regida segons
les regles de la justicia. Es per aixd impossible? La nostra idea d’entrada només
ha de ser correcta; aleshores, si comptem amb els obstacles que es trobin en el
cami de la seva realitzaci, ja no és en absolut impossible. O potser pel fet que algu
menteix, ja seria impossible dir la veritat? Doncs bé, la idea d'una educaci6é que
desenvolupi totes les disposicions naturals en ’'home és en qualsevol cas verita-
ble».2

Precisament perqué es traca de justificar les propostes educatives a partir
d’un pla, teoria o idea general de I'educacid, i no pas d’oferir una mera juxta-
posicié de recomanacions empiriques, hi ha d’haver un «principi de I'art edu-
catiu». Kant el formula expressament en aquests termes: «els nens no han de
ser educats pas d’acord amb I'estat present del génere huma, sind d’acord
amb el millor estat futur possible, a saber, segons la idea de la humanitat i de
la seva destinacié completa».3 El fet de parlar del millor estat possible del
geénere huma, de la idea d’humanitat i del seu desti significa que el principi de
la pedagogia remet a una problematica prévia: la que determina el concepte
d’humanitat i les seves finalitats constitutives.* Perd aixd justament configura
I'objectiu de la filosofia transcendental en el seu sentit «cosmic»: donar res-
posta a les tres preguntes que, definint els interessos constitutius de la rad,®
determinen el concepte de I'ésser huma.® Per tant, el programa pedagogic de

2. Pedagogia (Ak, IX, 444). El simil de la republica perfecta, per mostrar la diferéncia entre les
idees (de la rad) i els mers conceptes empirics (de I'enteniment), també apareix en la primera
critica (KrV, A 316, B 372-373).

Pedagogia (Ak, IX, 447).

4. El tema del «desti de 'home» (Bestimmung des Menschen) constitueix un dels trets més especi-
fics de la il-lustracié alemanya. La questi6 fou iniciada pel pastor lutera Spalting que, en les seves
Consideracions sobre el desti de 'home (1748), defensava la pietat cristiana tradicional com a
mitja per a 'assoliment de la benaurancga eterna vinculada a la immortalitat de I'anima. Anys des-
prés i al bell mig de la critica a la revelacié desfermada pels fragments de Raimarus (1774-78),
Mendelssohn (Fedd, 1767), intentava dotar d’'una base racional independent de qualsevol fe reli-
giosa a aquelles tesis, mentre que Lessing (L’educacio del génere huma, 1777, 1780) donava la
traducci6 cultural i educacional de la problematica, entenent la nostra destinacié com a desplega-
ment historic de la humanitat vers les seves fites morals. Herder, al seu torn, intervé també en la
polémica (ldees per a la filosofia de la historia de la humanitat, 1784-85) allunyant-se de Lessing
(i de Kant) i considerant el desenvolupament cultural i educatiu de la humanitat com un pluralisme
alie a qualsevol finalitat Unica per a I'espécie. Sobre aquest rerefons, la filosofia transcendental
kantiana pot considerar-se, en part, com un nou assaig de respondre la qiestié dins dels limits
(critics) dels discurs humanament possible. Amb l'idealisme la tematica esdevindra ja un topic
recurrent (p.e. les Llicons sobre el desti del savii Sobre el desti de 'home en Fichte).

5. «Tot interés de la meva rad (tant especulativa com practica) es reuneix en les tres preguntes
seglents: 1. Qué puc saber? 2. Qué he de fer? 3. Qué m'és permés d’esperar?» (KrV, A
804-805, B 832-833).

6. «El camp de la filosofia en aquest sentit cosmopolita pot expressar-se en les seglents pregun-
tes: 1. Qué puc saber? 2. Qué he de fer? 3. Que m'és permes d’esperar? 4. Que és 'home? La
metafisica respon la primera pregunta; la moral, la segona; la religio, |a tercera, i I'antropologia,
la quarta. Tot aix0, perd, hom pot incloure-ho en I'antropologia, ja que les tres primeres pregun-
tes es refereixen a la darrera» (Logica; Ak, IX, 24-25).

w
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I'opuscle de 1803 només adquireix ple sentit si el situem en el context gene-
ral de la filosofia kantiana, de manera que moltes de les observacions gene-
rals de I'ambit filosofic o antropoldgic que semblen dites de passada en la
introduccié’ son, de fet, I'enllag entre la pedagogia kantiana i els principis
transcendentals que la justifiquen. Gairebé al final de la segona critica es
troba un passatge que confirma a bastament tot aixo:

«En una paraula: la ciencia (criticament cercada i metodicament dirigida) és
el portal estret que condueix a la doctrina de la saviesa, entenent per tal, no
merament alld que hom ha de fer, sind allo que ha de servir de pauta als mes-
tres per encarrilar bé i facilment el cami vers la saviesa que cadascu ha de recé-
rrer, i per salvar els altres de camins foraviats. Una ciéncia, la guardiana de la
qual sempre ha de ser la filosofia, de manera que si bé el public no ha de pren-
dre part en les seves recerques subtils, si que ho ha de fer en les doctrines que,
després d’aital elaboracio, el poden il-lustrar amb plena claredat».8

Segons aix0, doncs, la relacié entre educacio, critica filosofica i saviesa és
circular. D’'una banda, les técniques pedagdgiques empiriques s’inscriuen en
el marc d’una teoria general de I'educacié que es fonamenta en la filosofia.
D’altra banda, la finalitat d’una teoria educativa i les seves tecniques no pot
ser altra que conduir I'alumne a la saviesa (criticament fundada) que li és pro-
pia com a ésser huma. Circularitat que reprodueix el doble cami que, en el
mite fundacional platdnic, també relligava paideia i filosofia: només des de la
contemplacié del moén veritable pel filosof pot establir-se un projecte educatiu
capagc de redrecar la mirada dels presoners de la caverna, i tal projecte no pot
tenir altre sentit que arribar al saber filosofic coneixedor del moén veritable. Si
el primer moment del cercle correspon a 'ordre de fonamentacié dels princi-
pis, el segon constitueix més aviat I'ordre del propi itinerari pedagogic com a
cami vers la saviesa. Se’ns imposa, doncs, considerar I'opuscle kantia de
1803 en relacié6 amb tots dos moments.

)
En quina mesura el programa educatiu kantia deriva i reflecteix els resul-
tats de la seva filosofia? Aquest interrogant obliga a referir-nos, encara que
sigui com a balang,® a les tres obres critiques —en especial, la segona i ter-

7 Sols a tall d’exemple: «[L’home] no té cap instint i ha de fer-se ell mateix el pla del seu compor-
tament» (Pedagogia; Ak, IX, 441); «el génere huma ha de fer produir per ell mateix i amb esforg
progressiu totes les disposicions naturals de la humanitat» (/d.); «rere 'educacio es troba el gran
secret de la perfeccié de la natura humana» (lbid.; Ak, IX, 444); «és completament impossible
que en 'individu s’assoleixi la destinacié [de I'espécie humana]» (/bid.; Ak, IX, 445); «I'educacié
és un art, I'exercici del qual ha de ser perfeccionat per moltes generacions» (Ibid.; Ak, IX, 446);
«I'educacio és el problema més gran i dificil que es presenta a 'home» (/d.); «un pla educatiu
ha de disposar-se de manera cosmopolita» (/bid.; Ak, IX, 448).

8. KpV (Ak, V, 163).

9. Per a un tractament més detallat dels temes que exposo a continuacio, remeto als meus
estudis: Trdnsito de la naturaleza a la historia en la filosofia de Kant. Barcelona:
Anthropos, 1996; Llicons sobre historia i dret a Kant. Barcelona: Edicions Universitat de
Barcelona, 1997.

215

juey| Ud BSIIAES | 0I19BINPT



Salvi Turré

cera— i als articles polémics dels anys 80/901® —amb interlocutors de la cate-
goria de Mendelssohn, Lessing o Herder. Ja que la confluéncia de 'analisi cri-
ticotranscendental i de les reflexions paral-leles sobre historia, cultura i dret
genera una veritable doctrina (transcendental i cultural, alhora) de la nocié
d’humanitat i de la seva destinacio: tot just la doctrina que, recollida sumaria-
ment en la introducci6 a la Pedagogia, fonamenta el projecte educatiu.

En el pla transcendental, el sistema de les nostres facultats esta caracte-
ritzat per una tensio constitutiva entre la seva aplicacio en el finit i la seva ten-
deéncia a linfinit. El primer aspecte —representat basicament per la sensibili-
tat i 'enteniment— determina el marc de I'experiéncia cognoscitiva —sintesi
de les dades sensibles dins I'aparat categorial intel-lectiu— en que se’ns dona
la natura (mén sensible o fenomenic) com a conjunt d’objectes espaciotempo-
rals determinats causalment. En aquest ambit, el mateix ésser huma apareix
com un fenomen més, la seva conducta obeeix el principi general de la felici-
tat propia i el conreu de les seves facultats (cultura) no té un altre objectiu que
el domini de I'entorn per obtenir el maxim benestar. Si volem, es configura
aqui la dimensi6 purament «natural» de I’ésser huma, en que tant el coneixe-
ment com I'accié només tenen la finalitat pragmatica de satisfer, més i millor,
les nostres necessitats —alld que, en la terminologia dels frankfurtians, ano-
menariem avui «rad instrumental».

Ara bé, també hi ha en nosaltres la tendéncia constitutiva a ultrapassar la
immediatesa factica del mon natural i social: la ra¢ i la llibertat ens fan éssers
insatisfets amb la realitat donada i ens projecten cap a preguntes (tedriques)
i aspiracions (practiques) que depassen els limits del coneixement i de I'expe-
riencia. En darrer terme, aquesta dimensio tendeix a la construccié d’'un mon
moral, en que es realitzin plenament els deures étics d’uns vers els altres sota
el principi de la universalitat de la llei i de I'home com a fi de I'acci6. La idea
d’aquest mén moral, tot i que sols sigui pensable (mén intel-ligible), no és cap
quimera sin6 que és «una idea practica que pot i ha de tenir efectivament la
seva influencia en el moén sensible per tal d’adequar-lo tant com sigui possible
a tal idea»,'! esdevenint aixi el télos del propi desenvolupament historic de
I’ésser huma i, per tant, la seva destinacié com a «fi final» (Endzweck) de la
creacio. Glossant la célebre dita kantiana, 2 podriem dir que la simple dimen-
si6 tecniconatural de les facultats humanes és «cega», mentre que la simple
afirmacié de les idees morals sense donar-los progressivament realitat en el
mon seria «vacua». O, en termes actuals, és sols des de I'is de la llibertat que
la racionalitat instrumental (cientificotécnica) disposa propiament d’un sistema

10. En especial: Idea per a una historia universal amb intencié cosmopolita (1784), Resposta a la
pregunta: Que és il-lustracio? (1784), Recensions de I'obra de Herder “Idees per a una filosofia
de la historia de la humanitat” (1785), Conjectures sobre el comengament de la historia huma-
na (1786), Teoria i praxi (1793), Replantejament de la pregunta: Si el genere huma es troba en
progrés constant vers el millor (1797).

11. KrV, A 836, B 808.

12. «Pensaments sense contingut sén buits, intuicions sense conceptes so6n cegues» (KrV, A51, B 75).
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de finalitats morals que s’han de realitzar, per transcendir, aixi, la mera causa-
litat natural encaminada a la satisfaccio i I'interes.

Altrament, les fites morals s’articulen al voltant de dos ambits: I'intern, vin-
culat a la intencionalitat individual de I'accié (moralitat en sentit estricte), i I'ex-
tern, vinculat a les exigéencies de I'Gs de la llibertat en relaci6 amb els altres
(dret). Si en el primer, el fi de I'accié no pot ser més que I'aproximacié de
cadascu a la virtut perfecta (ideal de santedat), en el segon, es manifesta I'es-
sencial dimensié intersubjectiva de la rad i I'acci6 humanes: I'exercici extern
de la llibertat implica necessariament limitacié reciproca de tots sota lleis
publiques, i aquest exercici només pot garantir-se si es déna un mecanisme
de coacci6 sobre qui viola aquell marc legal. Aixdo comporta la institucionalit-
zacio juridicopolitica de la societat en I’Estat, alhora que determina les idees-
fins a qué han d’apropar-se els estats facticament existents: en el vessant
intern, a una constitucié republicana (i.e. régim representatiu, divisi6 de
poders, igualtat i llibertat dels ciutadans); en el vessant extern, a una regula-
cié pactada de les relacions internacionals vers una federaci6é d’estats i I'as-
soliment final de la pau perpétua.

Es palés que els elements de finitud i les exigéncies infinites de la mora-
litat, que en el pla transcendental podem separar a efectes analitics, es
donen en I'home real de manera conjunta. Per tant, si de la critica filosofica
passem a la doctrina antropologica, aquesta només pot consistir en una
concepcié «dinamica» de I'’ésser huma, ja que es tracta justament d’un
ésser tal que la seva realitat present només és plenament intel-ligible si la
inserim en el procés del seu desplegament teleologic progressiu vers la
moralitat. En clara anticipacié a I’existencialisme, I'’ésser de I'hnome és pro-
piament un fer-se:

«A fi d’assenyalar el lloc de I'home en el sistema de la natura animada i
caracteritzar-lo, no ens resta altra cosa que el seglent: té un caracter que es fa
a si mateix, ja que és capag¢ de perfeccionar-se segons els fins decidits per ell
mateix, de manera que, com a animal dotat de capacitat racional (animal ratio-
nabile), pot fer-se a partir d’ell mateix un animal racional (animal rationale)».13

Aix0 significa que propiament no hi ha «natura humana» —i.e. un conjunt
de trets, caracteristiques o determinacions facticament inamovibles—, sin6
«historia humana»,'* i que aquesta es caracteritza per: (1) la base natural de
la historia no pot ser més que algunes disposicions o llavors inicials que nosal-
tres mateixos, com a éssers lliures, hem de desenvolupar;'® (2) tal desenvo-
lupament (cultura), atesa la dimensi6 intersubjectiva de I'Us extern de la lliber-

13. Antropologia, II-E (Ak, VII, 322).

14. Vegeu dos bons estudis de la comprensié kantiana de 'home des de la seva dimensié essen-
cialment historica: PHILONENKO, A. La théorie kantienne de la histoire. Paris: J. Vrin, 1986;
MuaLIoNI, J.M. La philosophie de I'histoire de Kant. Paris: PUF, 1993.

15. «La natura ha volgut que ’home extregui exclusivament de si mateix tot alld que ultrapassa I'or-
denaci6é mecanica de la seva existéncia animal, i que no participi de cap altra felicitat o perfec-
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tat, ens situa sempre en un context social orientat teleologicament vers els fins
de la humanitat en general;'® (3) aquests fins, no es limiten al domini tecno-
cientific de la realitat natural o social, sin6 que, a través d’aquest domini, exi-
geixen assolir les uniques fites que ho s6n propiament, i.e. la realitzacié de les
idees morals i juridiques (cosmopolites) exigides per la rad practica.!”

No cal dir que una «antropologia historica» com la de Kant ha d’atorgar un
paper cabdal a la cultura i a I'educacio, 8 ja que sén les mediacions que vehi-
culen necessariament tot procés de desenvolupament intersubjectiu.
Tanmateix, no es traca pas d’un culturalisme que equipari les formes sociocul-
turals (o educacionals) de tots els pobles, en tant que sengles manifestacions
de la riquesa de possibilitats formatives de I'’ésser huma —allo defensat pel
multiculturalisme de Herder—, siné que la interpretacid, valoracié i direccio
educativa dels fendmens historicoculturals han de tenir un sentir rector «cos-
mopolita», i.e. han d’avaluar-se i determinar-se d’acord amb les fites morals i
juridiques de la humanitat sencera. Sense aquest element el desplegament
culturaleducatiu perdria la seva especificitat «<humana» i acabaria confonent-
se amb un fet més de la natura fisica: simple adaptacié (del coneixement i de
I'accié) al medi per obtenir, individualment i col-lectivament, la maxima satis-
faccio a les nostres necessitats. O encara més, sense I'element dinamic de la
racionalitat i llibertat vers la moralitat, s’escapcaria el mateix desplegament
cultural i educatiu, ja que deixaria d’existir el motor que ens impulsa més enlla
de la satisfaccié i benestar més simples i immediats, de manera que dificil-
ment I'espécie hauria ultrapassat els «somnis indolents» o «jocs infantils» dels
habitants de les «illes del sud» (i.e. d’una animalitat refinada).'®

Aquesta «antropologia historicocultural orientada vers les idees morals i juri-
diques» subministra les claus de I'assaig pedagogic de 1803. D’entrada, s’entén
la definicié kantiana d’educacié que presideix i estructura tot el text: educacié és

ci6 que la que ell mateix, lliure de l'instint, ha creat per la seva propia ra6é» (Ildea d’una historia
universal amb intencié cosmopolita, IIl; Ak, VIII, 19).

16. «En els homes (com a Unica criatura racional sobre la terra) les disposicions naturals que estan
destinades a I'is de la seva ra6 han de desenvolupar-se de forma completa solament en I'es-
pecie, no pas en l'individu» (lbid., Il; Ak, VIII, 18).

17. «El problema més gran per a I'espécie humana, a la resolucié del qual és forcada per la natu-
ra, consisteix a assolir una societat civil administrada universalment pel dret» (/bid., V; Ak, VIII,
22). «El problema de I'assoliment d’una constitucié civil perfecta depén del problema d’una rela-
ci6 legal entre estats i no pot ser resolt sense aquest darrer» (Ibid., VII; Ak, VIII, 24).

18. «L’home només pot esdevenir home per I'educaci6. No és res més que allo que I'educacié fa
d’ell. Cal remarcar que I’home només pot ser educat per homes, homes que al seu torn sén edu-
cats» (Pedagogia; Ak, IX, 443).

19. (Conjectures sobre el comengament de la historia humana; Ak, VIIl, 122). Compareu amb el
seglient passatge: «L’autor [Herder] esmenta que si els felicos habitants de Tahiti no haguessin
mai estat visitats per nacions civilitzades i haguessin estat destinats a viure durant milers de
segles en la seva tranquil-la indoléncia, hom podria donar una resposta satisfactoria a la pre-
gunta “per qué existeixen?”; no hagués estat, pero, igualment bo que aquella illa hagués estat
ocupada per ovelles i anyells felicos que per homes felicos amb mers plaers?» (/I Recensié de
Herder, Ak, VI, 65).
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l'acci6 humana per excel-léncia que «transforma I'animalitat en humanitat».2°
L'educacié certament parteix de les disposicions originaries subministrades per
la natura, perd ho fa per desenvolupar-les en un sentit que permeti arrencar-nos
de I'estat merament animal i elevar-nos a la humanitat. Per aix0, tota accié edu-
cativa comporta un vessant negatiu i positiu alhora: negatiu en la mesura que
les disposicions naturals s’han de dirigir contra les tendéncies merament ani-
mals en nosaltres, positiu en la mesura que aquestes disposicions sén les lla-
vors per a I'exercici posterior de les nostres facultats i per a la mateixa utilitza-
ci6 de la natura d’acord amb les finalitats racionals. Negativament, es tracta
d’'impedir que les tendéncies naturals (egoisme, felicitat, benestar, comoditat,
etc.) clausurin el dinamisme infinit de la llibertat (historia i cultura) i ens recloguin
en els limits confortables de la satisfaccio ja aconseguida. Positivament, es trac-
ta que la rad-llibertat dinamitzi les capacitats amb qué ens dota la natura per fer-
les fructificar més enlla del que és estrictament natural, i.e. en la realitzacio pro-
gressiva de les fites morals a través del desenvolupament de la cultura. D’aqui
que l'educacio, vista des del costat negatiu, sigui disciplina (Zucht, Disciplin) i,
des del positiu, instruccié o ensenyament (Unterweisung).2!

D’altra banda, es justifica la divisié de I'opuscle en dues parts ben diferen-
ciades: educacio fisica i educacio practica. Segons el nostre Us dels termes, pot
sorprendre que sota el primer rétol Kant inclogui, juntament amb la primera edu-
cacio dels organs corporals, la «cultura de I'anima»22 o de les facultats espiri-
tuals (memodria, imaginacio, intel-ligéncia, etc.). La rad remet a tot I'anterior:
mentre I'educacié consisteixi a desenvolupar exclusivament les capacitats fisi-
ques o intel-lectives per al coneixement i fruicié dels objectes, propiament no
depassa el nivell facticoimmediat del mén sensible o fenomenic, ja que només
instrueix el nen en les habilitats Utils per satisfer les seves necessitats i aconse-
guir el benestar; només quan I'educaci6 desvetlla la llibertat i des d’aquesta I'e-
xercici de la racionalitat ética, estem en situacio, no ja d’adaptar-nos intel-ligent-
ment (o gaudir estéticament) del mén real, siné de transformar-lo en vista a les
metes juridicomorals de la humanitat. Per tant, en el primer vessant I'educacio
no depassa la instrucci6 del nen com a ésser natural que tendeix a inserir-se en
el mon donat (racionalitat tedrica o instrumental), mentre que només en el segon
el tractem com a ésser espiritual que ha de construir un mén moral (racionalitat
practica). Conseglientment, s’han de diferenciar aquests dos nivells educatius:

«La formaci6 fisica de I’esperit es distingeix de la moral en el fet que aques-
ta té com a finalitat la llibertat mentre que aquella sols la natura. Un home pot
estar fisicament molt cultivat, pot tenir un esperit molt ben format, i tanmateix

20. Pedagogia (Ak, IX, 441).

21. «La disciplina impedeix que I'home, pels seus impulsos animals, es desvii de la seva destinacio,
la humanitat. Per exemple, ha de limitar-lo perqué no es posi en perills de manera irreflexiva i sal-
vatge. La disciplina és aixi merament negativa, és a dir, I'accié per la qual hom aparta 'nhome del
salvatgisme; per contra, la instrucci6 és la part positiva de I'educacié» (Ibid.; Ak, 1X, 442).

22. «Anem ara a la cultura de I'anima que certament hom pot anomenar també fisica» (/bid.; Ak, IX,
469).
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estar cultivat péssimament en el terreny moral i ser una criatura perversa. La
cultura fisica ha de distingir-se, doncs, de la practica...».23

Tanmateix, que hi hagi dos nivells diferenciables segons preguem o0 no
tematicament la llibertat-moralitat com a eix de I'accidé educativa, no implica
pas que un pugui dur-se a terme sense tenir en consideracio l'altre, en espe-
cial pel que fa al primer respecte al segon. La llibertat és tan consubstancial a
I’esperit que travessa tota la seva activitat i, per tant, s’arrela i s’encarna en els
nivells més inferiors del comportament huma. Es a dir, tot i que I'educacio6 fisi-
ca dels primers moments de l'infant encara no contingui cap component estric-
tament moral (almenys en la instruccio), cal tenir present que ja pot afavorir o
obstaculitzar (a través de la disciplina) el posterior Us de la llibertat, ja que tant
pot facilitar conductes de satisfaccié dels impulsos, que després dificultin el
sacrifici de 'egoisme per a tasques morals superiors, com pot propiciar com-
portaments automatitzats i mecanics que ofeguin la tendéncia natural d’inde-
pendéncia i espontaneitat que rau en la base del posterior Us de la rad prac-
tica. Es a dir, ja en el nivell de 'educacié fisica cal tenir present que estem
educant un ésser lliure per a la llibertat i que, per tant, almenys en relacié amb
la disciplina, les técniques pedagdgiques han de defugir tant el perill d'un
excés de permissivitat?* com d’autoritarisme.25

S’entén aixi que Kant atribueixi a I'educacié fisica els dos objectius més pri-
maris: la disciplina2® i la culturitzacié.?” La primera intervé des del mateix nai-
xement i arrenca el nad6 de les mans de la natura mitjangant I'ordenaci6 del
temps pel control dels primers ritmes vitals (alimentacid, somni, plor, etc.).28 La
tasca de culturitzacié consisteix a conrear les capacitats amb qué ens ha dotat
la natura, de manera que les técniques pedagogiques respectives fomenten
més I'adquisicié d’habilitats, destreses i habits que no pas la transmissié de
dades o coneixements.2? S’inicia amb els primers moviments espontanis del

23. Ibid. (Ak, IX, 469-470).

24. «Si des de la primera infantesa hom li dona satisfacci6 a tot caprici, hom corromp el seu cor i
els seus costums. Certament el nen no té encara cap concepte de costums, perdo amb aquell
procediment les seves disposicions naturals sén corrompudes de manera que després hom ha
d’aplicar castigs molt forts perqué alld corrupte torni a fer-se bo» (Ibid.; Ak, 1X, 460).

25. «En relacié amb la formacié de I'esperit que en certa mesura hom pot anomenar efectivament fisi-
ca, cal remarcar principalment que la disciplina no sigui esclavista, siné que el nen ha de sentir sem-
pre la seva llibertat, de manera, és clar, que no impedeixi la llibertat dels altres...» (Ibid.; Ak, IX, 464).

26. «Per I'educaci6 doncs I'hnome 1) ha de ser disciplinat. Disciplinar significa tractar d'impedir que
I'animalitat perjudiqui la humanitat tant en I’home individual com social. Disciplina és, doncs,
sols I'ensinistrament del salvatgisme» (/bid.; Ak, X, 449).

27. «Per I'educacié 'home 2) ha de ser cultivat. La cultura compren 'aprenentatge i la instruccié.
Es la creaci6 de I'habilitat. Aquesta consisteix a posseir una capacitat que satisfa tots els fins
que ens proposem. No determina, per tant, cap fi sind que els deixa a discreci6. Algunes habi-
litats s6n bones en qualsevol cas, i.e. llegir i escriure; altres solament en relacié a alguns fins,
i.e. la musica per a donar-nos plaer. A causa de la quantitat de fins les habilitats s6n certament
infinites» (Ibid.; Ak, 1X, 449-450).

28. Ibid. (Ak, IX, 456—-466)

29. «Salvatgisme és la situacié d'independéncia de les lleis. La disciplina sotmet 'home a les lleis
de la humanitat i comenca per fer-li sentir la coaccié de la llei. Aixd, perd, ha de tenir lloc molt
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cos i dels organs dels sentits per esdevenir immediatament objecte d'instruccio
per la gimnastica i pels jocs i joguines que ajuden en la distincié dels sons, gus-
tos, colors, etc.3% Després es passa al conreu de les facultats espirituals
(memoria, imaginacio, enteniment, judici, ra6):3' aqui el text subratlla com, mal-
grat la diferéncia entre facultats i les técniques especifiques per al desenvolu-
pament de cadascuna, atés que totes brollen de la unitat Gltima de la ment,
«cap forga espiritual ha de ser cultivada individualment per a si, siné que
cadascuna ho ha de ser en relacié amb les altres»,32 és a dir, s'imposen técni-
ques educatives que garanteixin un desplegament harmonic i equilibrat de I'és-
ser huma. Quan passem de I'educacio de les facultats cognoscitives a la de la
facultat volitiva3® entrem en la part «practica» del programa pedagogic.

En ’home, el desplegament de les seves facultats i el domini de I'entorn
esta al servei dels seus fins i de la tasca (infinita) de construir un mén plena-
ment huma. Proposar-se finalitats i decidir és una cosa que entra en I’ambit de
la llibertat i de la voluntat (rad practica), de manera que el procés educatiu tro-
bara aqui la seva culminaci6. Ara bé, la racionalitat practica admet dues
accepcions complementaries, pero distingibles i, per tant, déna peu a dos
moments educatius.

D’entrada, la dimensi6 practica de I'existencia suposa: la capacitat de con-
nectar adequadament els fins amb els instruments tedrics i técnics necessaris
per dur-los a terme, i també —atesa la mediacié social de la cultura en vista a
l'optimitzacié dels esforgos— la capacitat d’inserir tant les finalitats com els mit-
jans en un context intersubjectiu adequat. Es a dir, la racionalitat practica exigeix
el desplegament d’una «intel-ligéncia pragmatica», habil en l'eleccié dels mitjans
i dels mecanismes cooperatius per efectuar els nostres projectes: tal habilitat
social-productiva és el que Kant anomena terminoldgicament klugkeit (llestesa)
o weltklugheit (llestesa mundana).34 Si els coneixements derivats del conreu de
les facultats cognoscitives (educacié fisica) no van units a aquesta habilitat-efi-
ciencia, no donen fruit ni les nostres finalitats poden esdevenir reals. En la
mesura que la cultura de les facultats va acompanyada d’aquesta llestesa s’a-
nomena propiament «civilitzacié»:35 el nen, doncs, ha de ser civilitzat i la tasca

aviat. Aixi, per exemple, inicialment hom envia els nens a I'escola no pas perqué hagin d’apren-
dre-hi alguna cosa, siné perquée puguin acostumar-se a seure en silenci i a observar puntual-
ment allo que se’ls prescriu, de manera que en el futur no tinguin necessitat de satisfer instan-
taniament cadascuna de les seves ocurréncies» (Ibid.; Ak, IX, 442).

30. Ibid. (Ak, IX, 466-469).

31. Ibid. (Ak, IX, 469-479).

32. Ibid. (Ak, IX, 472).

33. Ibid.(Ak, 479-486).

34. Ibid. (Ak, IX 450).

35. «L’educacié 3) ha de prendre cura que 'home també esdevingui llest, s’integri en la societat
humana, es trobi a gust i hi influeixi. Aixd correspon a un determinat tipus de cultura que hom
anomena civilitzacio. A tal efecte son necessaries formes, maneres i una certa llestesa que
pugui fer Us dels homes en funcié dels seus fins finals. La civilitzaci6 es regeix segons el gust
canviant de I'época (aixi, no fa gaires anys eren extremadament apreciades les cerimonies en
el tracte social)» (Ibid.; Ak, IX, 450).
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de civilitzar-lo és el primer pas en 'educacié practica. Clarament, aixd compor-
ta el conreu dels mecanismes de socialitzacio, de desvetllament del sentit comd,
d’avaluacié de la realitat present, de calcul en I'eficacia dels mitjans, etc.

L’home civilitzat és capa¢ d’inserir els seus fins en un context social que
permet donar-los realitat. Tanmateix, quins son els fins que ha de realitzar? En
terminologia de la segona critica, la llestesa consisteix a establir imperatius
hipotétics eficients: «si hem de realitzar A, cal fer X, Y, Z, etc.». Perd que hagi
de realitzar-se (categoricament) A o B o C no és questi6é decidible per aquella
llestesa mundana. En aquest sentit, la civilitzaci6 és I'ambit propi d’una racio-
nalitat practica merament instrumental, capa¢ certament de transformar el
mon, pero sense criteri rector del sentit que cal imprimir a tal transformaci6. Si
ens preguntem per les finalitats que cal efectuar amb caracter incondicionat
entrem en un altre terreny: el de la nostra llibertat que, decidint-se a actuar per
motius exclusivament universalitzables (imperatius categorics), reconeix les
fites morals que han de dirigir la construccié del mén. Per tant, 'educacio6 prac-
tica, tot i la importancia pragmatica que pugui tenir I’accié civilitzatoria, es juga
essencialment en la tasca de moralitzaci6.3¢

L’educacié moral haura d’aconseguir que I'alumne, com a ésser lliure i des
de la seva llibertat constitutiva, reconegui el criteri d’universalitat intersubjecti-
va com a unic fonament de I'acci6 i, per tant, que sigui capa¢ de determinar
les seves maximes d’actuacié segons tal criteri. Objectivament, aixd implica el
reconeixement dels deures envers un mateix i envers els altres,37 és a dir, ins-
truccio en la doctrina moral. Subjectivament, significa la formacié del «carac-
ter moral»,38 és a dir, generar en el nen aquella «autocracia de la virtut»32 que
és capag de vencer els impulsos egoistes de la natura animal i d’avancar pro-
gressivament i autbnomament en la tasca infinita de la moralitzaci6 personal i
col-lectiva.

Ara bé, per tractar-se d’un ésser lliure destinat a 'autonomia personal, tant
el reconeixement dels deures morals com el desenvolupament del caracter
virtués han de sorgir del mateix nen i de cap manera poden limitar-se a ser
una imposicio externa passivament acceptada. Aqui radica justament el pro-

36. «L’educaci6 4) ha de prendre en cura la moralitzacié. L’home no sols ha de ser habil per a qual-
sevol possible fi, sind que també ha d’adquirir consciéncia que ha d’escollir només els fins bons
i superiors. S6n bons el fins que necessariament s6n admesos per qualsevol i que alhora poden
ser fins de qualsevol» (Ibid.; Ak, IX, 450).

37. Ibid. (Ak, IX, 488-489).

38. Ibid. (Ak, IX, 481, 486-488).

39. «Per a éssers finits sants (que mai no poden ser temptats a violar el deure) no es déna cap doc-
trina de la virtut, siné merament una doctrina dels costums que és una autonomia de la ra6 prac-
tica, mentre que la primera conté alhora una autocracia de la rad, és a dir, una consciéncia —
que, tot i que no sigui percebuda directament, deriva de I'imperatiu categoric moral— de la
capacitat de convertir-nos en senyor de les inclinacions oposades a la llei, de manera que la
moralitat humana en el seu nivell més elevat no pot ser altra cosa que virtut» (Metafisica dels
costums; Ak, VI, 383).
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blema central de I'educacié moral: com I'educador, de fora estant, pot posar
en marxa en el nen l'autoactivitat interna de la seva llibertat vers la moralitat?
D’entrada, és palés que aquesta educacié no podra pas consistir a «introduir»
en I'alumne res que no es trobi ja d’alguna manera en ell mateix, i pugui fer
fructicar per si mateix. Es tractara, doncs, de «desvetllar» o «incitar» més que
no pas de «transmetre». Per aix0, Kant comenca per remarcar que en el nivell
moral, i contrariament a I'adquisici6 dels primers habits en I’educacié fisica, no
és en absolut apropiat el mecanisme disciplinari del premi o el castig, ja que
aquest sols tendeix a generar conductes automatizades.*0 Segons s’exposa
en la Critica de la ra6 practica i la Critica del Judici,*' I'inic instrument ade-
quat és desvetllar en el nen el sentit (innat) del deure i del respecte per la llei
moral. | tal sentit només pot ser desvetllat i fomentat recorrent als elements
estétics vinculats al sublim, els Unics capagos de moure desinteressadament
I’esperit vers el suprasensible—-moral. D’aqui que Kant recomani a I'educador
valer-se dels exemples, del sentit del deure, dels drets i dignitat de 'home, etc.
per conduir el nen, des d’ell mateix, vers la moralitat.42

El text es tanca amb dos apéndixs situats en el context de I'educacio
moral. D’'una banda, una referéncia a la formacio religiosa: d’acord amb la
comprensio estrictament moral de la religié per part de Kant,*3 no es tracta
pas de transmetre sofisticats arguments teologics i especulatius, sin6 d’aten-
dre a la vinculaci6 directa entre la llei moral, la consciéncia i la idea d’un Déu
legislador i just,** fomentant-se alhora el respecte envers totes les criatures
com a objectes de la providéncia divina.*® D’altra banda, el reconeixement de
la diferéncia i de I'impuls sexual als 13—14 anys ha de ser inserit per I'educa-
dor en el context moral dels deures vers un mateix i vers els altres, depassant
aixi la dimensié merament pulsional-instintiva de la sexualitat.*®

()
Segons acabem de veure la teoria pedagogica que articula i justifica les tec-
niques educatives de I'opuscle de 1803 és un bon reflex dels principis de la filo-
sofia transcendental i de la comprensié de 'hnome que se’n deriva. Es confirmen

40. Pedagogia; Ak, IX, 480—-481.

41. Per a una exposici6 detallada dels principis filosofics que inspiren I'educacié moral, vegeu el
meu estudi «Kant: filosofia transcendental y educacién moral» A: Historia de la educacion en
valores. Bilbao: Desclée de Brouwer, 2001, vol. Il, pp. 19-33.

42. Pedagogia (Ak, IX, 488—490).

43. «D’aquesta manera, la llei moral amb el concepte de bé suprem —com a objecte i fi final de la
pura raé practica— condueix a la religid, i.e. al coneixement de tots els deures com a manaments
divins, no pas com a sancions —i.e. ordres per elles mateixes arbitraries i accidentals d’una volun-
tat aliena—, sin6 com a lleis essencials de qualsevol voluntat lliure per a ella mateixa que, tanma-
teix, han de ser considerades com a manaments de I'ésser suprem» (KpV; Ak, VI, 129).

44. Pedagogia (Ak, IX, 494-495)

45. «Mitjangant I'aclariment conjunt del concepte de Déu i del deure, el nen apren facilment a res-
pectar la providencia divina per les criatures i aixi se’l preserva de la tendéncia a la destruccié
i la crueltat que tan sovint es manifesta en martiritzar petits animals» (/bid; Ak, IX, 495).

46. Ibid. (Ak, IX, 496-499).
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aixi les paraules de Kant que esmentavem a l'inici: que el resultat de la critica
«ha de servir de pauta als mestres per encarrilar bé i facilment el cami vers la
saviesa que cadascu ha de recorrer, i per salvar els altres de camins foraviats».

Tanmateix, i essent més precisos, de fet les paraules citades sols es con-
firmen parcialment, ja que I'opuscle com a tal no condueix encara a la savie-
sa sind a un estadi, sens dubte basic i necessari, perd previ: el de I'educacio
del nen fins a I'adolescéncia, és a dir, al desenvolupament en ell de les capa-
citats fisiques i psiquiques fins elevar-lo al reconeixement de les seves res-
ponsabilitats morals. El tractat, a més de cloure’s en I'edat dels 13—14 anys,*’
ja des del mateix comengament determina I’'ambit d’aplicacié de la seva teoria
educativa: el pas del nad6 (Sdugling) a I'infant encara sota tutela (Zégling), i
d’aquest a I'escolar (Lehrling).*® Per tant, es tracta d’una teoria de I'educacié
en sentit estrictament etimoldgic (paidés—gogein): temps d’acompanyament
en qué el nounat (disposicions naturals) ha de ser conduit per altres a I'estat
plenament huma, i.e. que assoleixi la suficient autonomia de les seves facul-
tats organiques, intel-lectives i volitives per valer-se per si mateix.

La pedagogia kantiana ateny, doncs, exclusivament al periode d’educacié
primaria i secundaria, és a dir, fins a la insercié de la persona moralment res-
ponsable en el si de la societat per desenvolupar algun ofici, professié o estu-
di especialitzats. Per tant, en queda explicitament fora —a més de I'aprenen-
tatge de les arts i les ciencies— el moment de la saviesa en qué, tanmateix,
tot projecte cultural-educatiu ha de concloure.*® La saviesa, en tant que «cién-
cia de la relacio de tot coneixement i Us de la ra6 al fi final de la raé humana,
al qual, com a superior, estan subordinats tots els altres fins i en el qual han
d’aplegar-se en una unitat»,50 ha de ser capag d'unificar els diversos ambits
d’activitat humana en el mén per donar el seu sentit a la nostra existéncia. Si
un saber d’aquest tipus ha d’aconseguir la raonabilitat necessaria per ser més
que una opinié arbitraria, ha de passar necessariament —segons el mateix
passatge— pel «portal estret de la ciéncia (criticament cercada i metodicament
dirigida)», és a dir, solament pot sorgir del conreu de la filosofia en tant que
analisi criticoreflexiu del subjecte, les seves capacitats i llur abast.

Doncs bé, el moment de la filosofia—saviesa queda exclos de la concepcio
kantiana de I'educacio, tot i que només en ell la humanitat adquireix el ple
coneixement reflexiu de si mateixa i la seva destinacié. Per qué? La rad, més
enlla del tipic prejudici del despotisme il-lustrat que Kant manifesta parcial-
ment en el text,5! és més pregona: «<hom no pot aprendre cap filosofia..., hom

47. Ibid. (Ak, IX, 497).

48. Ibid. (Ak, IX, 441).

49. «Just per aixo la metafisica és també la culminacio de tota cultura de la raé humana...» (KrV, A
850, B 878).

50. Logica (Ak, IX, 24).

51. En el passatge: «de manera que si bé el public no ha de prendre part en les seves recerques
subtils [de la filosofia], si que ho ha de fer en les doctrines que, després d’aital elaboracio, el
poden il-lustrar amb plena claredat».
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pot aprendre només a filosofar».52 Es a dir, la filosofia i la saviesa resultant no
es redueix a un conjunt acotat de principis i regles que poden ser ensenyades
i transmeses com en les arts i les ciéncies, ni consisteix tampoc a posar en
practica una série d’habilitats o destreses com en I'educaci6 infantil. | si no hi
ha regles ni destreses, llavors estem fora de la pedagogia com a teoria de I'art
educatiu. |, en efecte, I'adquisicié de la filosofia i la saviesa remet a un pecu-
liar procés de l'autoaclariment de I'esperit:

«Com hauria d’aprendre’s propiament filosofia? Cada pensador filosofic
construeix la seva propia obra, per dir-ho aixi, sobre les runes d’una altra; mai
no se’n troba cap estable en totes llurs parts. Per aixdo hom no pot aprendre
fonamentalment filosofia, puix encara no n’hi ha. Suposant tanmateix que n’hi
hagués una efectivament, tampoc ningu que I'aprengués podria dir-se fildsof,
puix les seves informacions sempre serien només subjectivo—historiques... Qui
vulgui aprendre a filosofar, en canvi, cal que consideri tots els sistemes de filo-
sofia solament com a historia de I'Us de la rad i com a objecte d’exercici del seu
talent filosofic. El veritable filosof, com a pensador per si mateix, ha de fer un Us
lliure i independent de la seva rag, i no pas un de servilment imitador».53

Passatge potser més rellevant per la segona afirmacié que no pas per la
primera. Que fins ara cap filosofia no hagi assolit uns resultats definitius és un
fet del qual, per més que es repeteixi historicament, no se segueix pas que
no pugui assolir-los. Més encara: aquest és justament el motiu que porta Kant
a la innovacié metodologica®* del procediment transcendental,?® que ell con-
sidera capag¢ de subministrar —almenys per la via negativa de limitar el dis-
curs a les condicions de possibilitat de I'is de les nostres facultats— tots els
elements per a la construccié final de I'edifici filosofic.56 Per tant, acabada la
tasca criticoanalitica, els materials per elevar-nos a la saviesa ja estarien defi-
nitivament disposats. | tanmateix seguiria subsistint la segona dificultat, que
afecta el procés de transmissid, recepcié i certesa del saber filosofic: si volem,
al seu moment «educatiu». Per tractar-se de I'analisi de la subjectivitat i les
seves facultats constitutives, no hi ha prou amb rebre la filosofia i repetir els
seus resultats com quelcom «objectiu» i aprés mecanicament. Per contra,
aqui és el mateix subjecte el que es coneix a si mateix i, per tant, només per
I’apropiacio i reconstruccio actives i autonomes de les analisis transcenden-
tals en ell mateix arriba a copsar llur veritat. Per dir-ho en termes de Fichte:
en la filosofia, el jo es construeix a si mateix i, per tant, mai no pot consistir en
la «lletra» d’un sistema rebut —ni que sigui el transcendental—, sin6 en

52. KrV, A 838, B 866.

53. Logica (Ak, IX, 25-26).

54. KrV, B XIV=XVII.

55. «Anomeno transcendental a tot coneixement que no s’ocupa tant d’objectes com del nostre
mode de coneixement dels objectes...» (KrV, B 25).

56. «La filosofia transcendental és la idea d’una ciéncia per a la qual la critica de la rad pura
ha de dissenyar arquitectonicament (i.e. a partir de principis) el seu pla sencer, garan-
tint completament la completud i fermesa de totes les parts que formen aquest edifici»
(KrV, B 27).
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I'«esperit» capac de refer-lo activament des de si mateix.5” Per aix0, en I'a-
prenentatge filosofic no hi ha habilitats ni destreses ni regles acotades i pre-
viament definides, sin6 que les obres dels fildsofs s6n sols motiu per a I'exer-
cici reflexiu del propi talent i, com a molt, oportunitat perqué cadascu
reconstrueixi per ell mateix les veritats que puguin trobar-s’hi.
Conseguentment, aquest aprenentatge en res no s’assembla a les técniques
pedagogiques de I'opuscle de 1803. A tot estirar, si en Kant ja operés la dis-
tincié entre «educacio» (Erziehung) i «formacié» (Bildung),?® és palés que la
filosofia i la saviesa no formarien part de la primera siné de la segona, pero
encara aixi amb una especificitat «autoproductiva» que les distingiria de la
resta del procés formatiu.

¢ Que caracteritza la saviesa que, com a unificacié dels resultats analitics
de la filosofia transcendental, manifesta el sentit I'existencia humana i, per
tant, culmina I'educacio en tant que «autoformacio»? Com hem dit més amunt,
alld que és caracteristic de la nostra constitucié espiritual és que, malgrat la
seva unitat ultima, apareix sempre escindida (finit—infinit, natura—llibertat,
saber—actuar, coneixement—moralitat). Doncs bé, dels tres interrogants essen-
cials de la rad (saber, actuar, esperar), només el tercer reconstrueix la unitat
de I'escissio, puix «la tercera pregunta —a saber: si faig alld que he de fer, que
puc llavors esperar? — és alhora teorica i practica, de tal manera que I’element
practic és un fil conductor que mena a respondre a la pregunta teorética o fins
i tot —si aquesta s’eleva molt amunt— especulativa».5? |, efectivament, I'es-
perancga és un cert saber sobre el curs del mon que inclou tant la seva dimen-
sio natural com els efectes de I'accié moral. Per tant, si hi ha una resposta
legitima a I’esperanca, aquesta constitueix la veritable saviesa de ’hnome: no
sols de 'home com a ésser capag de conéixer la natura i transformar-la técni-
cament, sin6 també de 'home com a ésser moral capag¢ de realitzar els fins
de la llibertat. En aquest sentit, I'esperanca és la saviesa de 'nome moral.60
Quin és aquest «saber»?

Si per saber entenem «coneixement de la natura», és clar que la morali-
tat no aporta res que pugui modificar ni incrementar el coneixement del mén
natural en tant que realitat fenoménica. En aquest sentit, una de les conse-
qliéncies centrals de la primera critica —de cap manera alterada pels textos
kantians posteriors— és la plena autonomitzacié del coneixement cientifico-
natural, tant respecte a les tuteles metafisiques com de qualsevol altra indo-
le. Ara bé, si per saber entenem «saber del mon» (Weltweisheit), la qliestio

57. Vegeu el meu article: «Sentit estetic en la filosofia de Fichte». A: Seminari Iduna, Barcelona:
Publicacions de la Universitat de Barcelona, 1999, pp. 11-24.

58. Efectivament tal distinci6 terminologica encara no és operativa en el text kantia. Bildung a vega-
des és simplement sindnim de I'Erziehung (Pedagogia; Ak, 1X, 455) i a vegades designa algun
dels seus elements (/bid.; Ak, IX, 443, 452).

59. KrV, A 805, B 833.

60. En aquest punt segueixo el meu article: «Bondad y sabiduria en Kant» A: Endoxa, Madrid:
UNED, Facultat de Filosofia, 2004, nim. 18, pp. 209-226.
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és molt diferent, ja que el «mon» és bastant més que I'experiencia objectiva.
| aix0 no solament perque el coneixement fenoménic no assoleix mai la «tota-
litat» (ni tan sols natural), sin6 per una altra rad més important encara: el moén
també és el lloc on cal construir les fites de la llibertat. En tal sentit, un saber
del moén significa un saber sobre la incardinacié de la llibertat en la natura,
sobre la compatibilitat entre la realitat natural i la realizabilitat de les metes
morals. | clarament, un saber d’aquestes caracteristiques no és mai natural ni
fenomenic, sind que, en tot cas, «transita» entre natura i llibertat®? i, movent-
se entre ambdues esferes, s’eleva a la idea total de mén que el coneixement
objectiu mai pot assolir, i mereix aixi propiament el nom de «saviesa».

Es palés que un saber d’aquest tipus no sols té a veure amb I’home moral,
sind que la seva mateixa condicié de possibilitat depén de la moralitat. La «doc-
trina de la saviesa» (Weisheitslehre) contindra tots aquells enunciats sobre el
mén que tenen un fonament moral,?2 transitant de la natura a la llibertat:

«Aixi doncs, alld que és impossible en una consideraci6 teorica (és a dir, el
progrés de la raé al suprasensible del mén), alla (mundus noumenon) vivim (és
a dir, en el maxim bé derivat); allo és, doncs, efectiu en una consideracié prac-
tica, a fi de col-locar el curs de la vida de I'home aqui en la terra en igualtat amb
el curs en el cel. Es pot i s’ha de suposar el mén, segons analogia amb la tele-
ologia fisica que ens permet percebre la natura, com a determinat a priori (fins
i tot independentment d’aquella percepcid) per coincidir amb I'objecte de la tele-
ologia moral (és a dir, amb el fi final de tota cosa segons les lleis de la llibertat).
| aix0 a fi d’aconseguir la idea del maxim bé que, com a producte moral, exigeix
al mateix home (en tant que esta en el seu poder) com a creador».53

Tal com hem exposat abans, els fins de la llibertat sén, en el pla juridic, la
constitucio republicana, la federaci6 d’estats i la pau perpétua i, en el terreny
estrictament moral, la realitzaci6 plena de la virtut (voluntat santa). Si els fins
del dret han de ser realitzables, aixd pressuposa que I'ordre natural en quée
transcorre la nostra existéncia pugui ser pensat com adequat i compatible
amb aquestes metes, és a dir, que la causalitat fenoménica pugui ser entesa
com a disposada en funcié dels fins de la rad practica: se suposa, en suma,
la possibilitat d’'una consideraci6 teleologica de la natura. Justament un dels
temes centrals de la Critica del Judici és I'elaboracié de tal concepcié i la fixa-
ci6 dels seus limits en tant que «mode de reflexié» diferenciat del coneixement
cientificoobjectiu. Doncs bé, la idea d’'una «técnica de la natura» permet unifi-
car el principi del mecanicisme natural amb la teleologia,®* de manera que la
noci6 de finalitat és un «principi subjectiu de la rad per al nostre Judici que,
com a regulatiu (no constitutiu), val per al nostre Judici huma tan necessaria-
ment com si fos un principi objectiu».85 Al seu torn, aquesta consideracio tele-

61. KU (Ak, V, 175-176, 178-179).

62. Progressos de la Metafisica (Ak, XX, 294).
63. Ibid. (Ak, XX, 307-308).

64. KU, § 78 (Ak, V, 410).

65. KU, § 76 (Ak, V, 404).
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ologica permet interpretar les disposicions naturals (en nosaltres i fora de
nosaltres) com a orientades al desenvolupament de la cultura i civilitzacio, I'Gl-
tim nivell de la qual és justament I'establiment d’un ordre juridic cosmopolita.®
S’obre aixi la possibilitat discursiva de llegir la realitat (natura i cultura) com a
dinamisme disposat per a la realitzacié dels fins del dret: esquema rector de
la filosofia de la historia.

Altrament, si la voluntat santa és realment fi moral, ja que implica I’elimina-
ci6 completa dels elements egoistes oposats a la virtut i que la nostra finitud
comporta sempre una propensio a I'egoisme, la seva realitat només és repre-
sentable mitjancant I'esquema temporal d’un progrés infinit: «aquest progrés
infinit, perd, només és possible sota la pressuposicié d’'una existéncia i perso-
nalitat del mateix ésser finit que perdura a l'infinit (la qual cosa es denomina
immortalitat de I'anima)».67

La comprensi6 de la naturalesa i la historia com orientades teleologica-
ment a la consecucio6 del dret i la idea d’'una série temporal indefinida per a la
realitzacio de la virtut comporten pensar la totalitat del mén (sensible i supra-
sensible) com a disposat per a I'efectuacié del bé suprem moral. Tanmateix,
que I'existéncia del mén tingui un sentit moral només és pensable si suposem
que l'origen del moén remet, no sols a una simple causa primera (fins i tot
intel-ligent), sind a un ésser absolutament moral (Déu): «consegiientment hem
d’acceptar una causa moral del mén (un creador del mén) per suposar un fi
final adequat a la llei moral; i, en la mesura que aquesta ultima és necessaria,
és igualment necessari (en el mateix grau i a partir del mateix fonament)
acceptar la primera, a saber, que hi ha un Déu».%8

La filosofia de la historia i els postulats de la immortalitat de I'anima i I'e-
xisténcia de Déu constitueixen, doncs, la saviesa de I'home moral. Si contras-
tem aquesta saviesa amb la del simple coneixement tedric de la natura, la
diferéncia resulta evident: alla on la ciéncia es limita a donar-nos regularitats
fenomeéniques sense tan sols assolir la seva unitat fisica total, la saviesa ens
situa davant d’una totalitat provista, a més, de sentit moral. Mentre que el
coneixement cientific es limita a moure’s en una natura—maquina sense fina-
litat ni sentit —si volem, les restes materials de I'’esfondrament de I'univers
aristotelicocristia per la nova ciéncia—, només la saviesa afirma propiament
que hi ha mundus. Enfront de la «immundicia» aterridora dels agregats de
matéria movent-se en I'espai infinit,%% ’'home moral sosté que hi ha ordre per-
qué hi ha realitzaci6 del bé i, per tant, amb certa semblanca a la saviesa dels
antics, es pot tornar a parlar de k6smos kalds kai agathds (segons es con-
templi des de judici estétic o el teleologic). I, perqué ’home moral suposa que

66. KU, § 83 (Ak, V, 429-434).

67. KpV (Ak, V, 122).

68. KU, § 87 (Ak, V, 450).

69. «El silenci etern d’aquests espais infinits m’aterreix» (Pascal, Pensaments, 91). Contrasteu
aquesta afirmacié amb la musica de les esferes celestes en la cosmologia antiga.
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hi ha mon, en lloc de caure en la desesperacié esceptica davant els absurds
de la natura i de la historia (Voltaire), o de refugiar-se en la contemplacio
more aeternitate de les coses (Spinoza), o de fugir del mon pel salt mortal de
la fe (Jacobi), pot confiar en la providéncia i perseverar en l'eficacia de la
seva accib:

«Es, doncs, de la maxima importancia estar satisfet amb la providéncia
(encara que ens hagi projectat un cami de tant esfor¢ sobre la terra): en part per
mantenir sempre el valor enmig de tantes penalitats, en part per no culpar al
desti i tenir sempre present la nostra culpa, que potser és I'nica causa de tots
aquells mals, i d’aquesta manera no desentendre’ns del nostre perfeccionament
com a remei contra tot aixo... | aquest és el fruit de la historia de la humanitat
primitiva esbossada per la filosofia: satisfaccié amb la providéncia i amb el curs
de les coses humanes en el seu conjunt, que no avancen del bé al mal, sin6 que
es desenvolupen lentament de pitjor a millor; progrés al que cadascu esta cri-
dat a col-laborar per la mateixa natura en la mesura que correspongui a les
seves forces».”0

Virtut, bé suprem, sistema de fins, finalitat moral del mén, confianca en la
providencia, saviesa moral, etc., no ens retrotrauen al nucli mateix del model
cosmologic timeic”! —unitat fisicoética del mén supralunar reflectida en la vida
bona del savi en el mén sublunar— que, incorporant-se al cristianisme, va
determinar la saviesa del mon imperant fins la modernitat galileanocartesia-
na? Sera aixi I'Ultim resultat de la critica transcendental, pel que es refereix a
la saviesa inherent a la bondat humana, una «restauracié» del model timeic i,
per tant, vollens nollens una recaiguda del kantisme en el dogmatisme ingenu
de la metafisica cosmologicomoral antiga i medieval?

Per respondre aquest interrogant és convenient recordar un punt central
de la filosofia critica: 'enteniment huma comu (sentit comu, raé en general,
judici) té la seva esfera exclusiva de competéncia —és canonic— en I'ambit
de la decisié en tant que la seva estructura constitutiva ve donada per I'exi-
gencia d’universalitat intersubjectiva, mentre que en I'ambit especulativoted-
ric té la tendéncia natural a extraviar-se quan sobrepassa els limits de I'expe-
riencia (aparenca transcendental), havent de ser disciplinat per la critica
filosofica. Apliquem aixo al nostre tema: certament I'enteniment comu —
impulsat per la seva constitucié moral— tendeix inercialment a considerar que
el mén és un dinamisme teleologic encaminat al bé suprem (juridic i moral),
pero tal tesi no se sustenta en la manifestacio de la cosa mateixa (la totalitat
de la natura o de la historia, els plans de la providéncia, etc.), ja que aques-
tes entitats no s6n ni poden ser mai «objectes» d’experiéncia, i, per tant, no
es tracta d’una afirmacié amb validesa «objectiva», sind d’una exigencia (sub-
jectivonecessaria, certament) de la nostra constitucié moral. | a una tesi que

70. Conjectures sobre l'inici de la historia humana (Ak, VIII, 121, 123).
71. Per a la qlestié de la «saviesa dels antics» i especialment del model «timeic», vegeu: BRAGUE,
R. La sagesse du monde. Paris: Fayard, 1999, p. 41 i ss.
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no té fonament objectiu, sind subjectiu correspon un estatut de «creenga
racional».”2

Per tant, la saviesa timeica dels antics seria I'exemple paradigmatic de
I'excés metafisic espontani de I'enteniment comu: ’'home bo hipostasia ingé-
nuament les seves exigéncies morals (raonables certament) en un pretés
coneixement objectiu del moén i aixi converteix el que és una consideracié sub-
jectiva —només podem pensar el mén com a marc de la nostra accié moral si
el suposem estructurat en funci6é del bé suprem— en una afirmacio teoricoa-
podictica —el mén esta estructurat en funcié del bé suprem—. En canvi, I'ho-
me moral que ha passat per la critica filosofica —«la porta estreta que con-
dueix a la doctrina de la saviesa»— ha d’acceptar licidament que la seva
saviesa del mén és només la humanament possible, és a dir, aquella que ve
exigida per la seva constitucié6 moral, de manera que la seva raonabilitat no
pot confondre’s amb I'objectivitat cognoscitiva de la ciéncia:

«Aquest argument moral no pot oferir cap prova objectivament valida de I’e-
xisténcia de Déu, no pot provar a qui dubta que Déu existeix. No obstant aixo,
prova que, si aquest vol pensar de forma moralment consequent, ha de supo-
sar aquell principi entre les maximes de la seva ra6 préctica».73

En conseqiiencia, la saviesa del mén de 'home moral —si ha passat pel
moment «autoformatiu» de la filosofia transcendental i ha incorporat els resul-
tats critics al seu saber— consisteix a reduir el component dogmaticoespecu-
latiu de la saviesa antiga a la seva dimensio legitima. Ni ’harmonia celest ni
la distribuci6 matematica de la matéria ni 'ordre cosmologic en general son
proves de la bondat d’un mon, el reflex del qual en el microcosmos seria I'e-
quilibri animic del savi. Just a l'inrevés: la bondat és atribut exclusiu de I'ho-
me, i com que els fins morals exigeixen la seva realitzacié en el mén, hom pot
suposar versemblantment que el mén s’hi adequa. En perfecta coheréncia
amb el procediment transcendental, es déna també aqui un gir copernica: la
bondat no és cap predicat objectiu del mén ni de les coses —com ocorria amb
els transcendentals de I'aristotelisme escolastic—, sin6 una qualitat del sub-
jecte que li permet mirar el mén d’una certa manera si vol mantenir la cohe-
rencia amb ell mateix com a ésser moral.

72. KrV, A 822/B 850. Recordeu a I'efecte un dels resultats de la critica: «He hagut de suprimir el
saber per fer lloc a la fe» (KrV, B XXX).

73. KU, § 87 (Ak, V, 450-451). Observeu com aqui Kant ofereix, fins i tot en la forma expressiva,
una reconstruccié en clau moral de I'argument anselmia: no és la rad tedrica qui entra en con-
tradiccié amb ella mateixa si nega Déu, siné la rad practica. Diriem en termes actuals: la nega-
ci6 de Déu comporta una contradicci6 perfomativa amb la vida de ’'home moral. Dit sigui de pas-
sada: amb aquesta reelaboracié practica de I'argument ontologic, Kant es mostra millor lector
del text biblic que el bisbe de Canterbury, ja que el salmista no situa tampoc la negacié de Déu
en un context especulativoteoric, sind en un estrictament moral: «Diu en el seu cor l'insensat:
No hi ha Déu. Corromputs estan, de conducta abominable, no hi ha qui faci el bé» (Salm 13, 1).
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Si hi ha un lloc on la coincidéncia/diferéncia entre la saviesa kantiana i la
saviesa dels antics es mostra en tota la seva subtilesa, és en el conegut pas-
satge sobre el cel estelat sobre mi i la llei moral en mi que clou la Critica de la
raé practica.” En una primera lectura, el text aparenta moure’s en perfecta
continuitat amb el model timeic: a la infinitud exterior dels mons, sistemes i
moviments estel-lars correspon la infinitud interior de les tasques morals que
cal realitzar, de manera que la correspondéncia entre ambdds infinits sembla
indicar una disposicié harmonica, ajustada i bona de tot I'existent, reafirmant-
se aixi el principi determinant de la cosmologia moral antiga.

Ara bé, una lectura més atenta del passatge mostra I'error de tal aparent
correspondencia: la infinitud exterior és la de la simple matéria en moviment
(natura, fenomen) que «anorrea la meva importancia com a criatura animal
que ha de retornar al planeta (un mer punt en l'univers) la materia de que esta
feta», mentre que la infinitud interior «eleva el meu valor com intel-ligéncia infi-
nitament per la meva personalitat, en la qual la llei moral em manifesta una
vida independent de I'animalitat i fins i tot de tot el mon sensible». Es tracta,
doncs, de dues infinituds completament heterogénies: si la primera és la de la
natura en la seva successio espaciotemporal indefinida, la segona, en tant
que posa un valor absolut en un dels elements (la consciéncia), trenca amb
aquella i instaura una tasca infinita completament antinatural, la de realitzar el
mon moral.

No obstant aix0, i malgrat la seva heterogeneitat, també és cert que d’al-
guna manera Kant refereix una a l'altra. En qué consisteix, pero, correctament
entesa, la correspondéncia en tal heterogeneitat? La infinitud exterior que
m’anihila no pot en absolut disminuir la percepcié del meu valor i dignitat
morals per sobre d’aquella natura. Doncs bé, segons I'analitica de judici este-
tic, tal és justament I'estructura definitoria del sublim: diem d’un fenomen des-
proporcionat de la natura que és sublim quan, encara que semblem infinita-
ment petits al seu costat, reconeixem la nostra superioritat moral respecte a
ell. En el judici del sublim natural es produeix una subrepcio:’® la immensitat
exterior no admira propiament per ella mateixa, sind perqué ens descobreix la
nostra interioritat moral infinitament més valuosa, esdevenint llavors la infini-
tud exterior simbol o analogia de la moralitat. Tal és, precisament, el paper del
cel estelat en el text que comentem: no es tracta d’un judici objectiu sobre la
natura, siné d’una valoracio estética. Si conceptualitzem el cel estelat com a
sublim no és perqué tingui bondat en si mateix, sind perqué ens permet reco-
néixer la nostra propia infinitud moral. La natura, objectivament, no és ja kalos
kai agathds, la seva bellesa—ordre—sublimitat €s una simple projecci6 externa
de I'tnic focus que propiament irradia ordre: el subjecte en la seva tasca per
construir un mén que sigui auténticament moral. Si fem d’aquesta projecci6
una realitat objectiva, ens emmirallem en el miratge generat —encara que

74. KpV (Ak, V, 161-162).
75. KU, § 27 (Ak, V, 257).
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sigui de manera «natural i inevitable»— per nosaltres mateixos: la il-lusié
transcendental.”®

Quin significat ultim té, doncs, la saviesa kantiana de ’home moral en tant
que afirmacié raonable pero subjectiva de I'ordre del mon? Haurem de con-
cloure, seguint la interpretacié ja classica de Vaihinger,”” que Kant remet en
darrera instancia a un «com si», la finalitat de la qual, en clara anticipaci6 a
Nietzsche, és pura voluntat constructora de mén? O, en una linia més atenua-
da, haurem de reconéixer amb Lyotard”® que es tracta d’un tipic metarelat jus-
tificatiu de la modernitat per instaurar (arbitrariament) la seva concepcié de la
racionalitat i de la veritat? Ni una cosa ni 'altra. D’'una banda, convé subratllar
la raonabilitat de la saviesa kantiana, sense la qual no seria explicable la seva
funcié terapéutica en la linia de la consolatio philosophiae dels antics: si enfor-
teix el caracter i ens fa perseverar en I'exercici de la virtut enfront de les adver-
sitats del desti, és perqué s’arrela veritablement (i no pas arbitrariament) en la
constitucio i dinamisme operatiu de les nostres facultats. D’altra banda, tal
saviesa mostra la suficient maduresa, sobrietat i autoconsciéncia com per
reconeixer el seu fonament moral-subjectiu i no pas teoricoobjectiu, podent
aixi corregir el miratge eticocosmologic dels antics produit per la tendéncia
ingénuament especulativa de la rad. Es, en suma, la saviesa resultat d’'una
filosofia transcendental i critica que, com a reflexié autoformativa de I'esperit,
sorgeix de la propia intel-ligéncia quan, gosant pensar per ella mateixa i dei-
xant enrere les crosses pedagogiques del mestre, assoleix finalment la seva
majoria d’edat.”®

Ain, agost de 2005

76. KrV, A 298, B 354.

77. VAHINGER, H. Die Philosophie des Als—ob. Berlin: Reuther & Reichard, 1911.

78. Lyotarp, F. L'enthousiasme. La critique kantienne de I'histoire. Paris: Galilée, 1986.
79. Resposta a la pregunta: Qué és il-lustracio? (Ak, VIII, 35)
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Abstracts

El articulo comienza por
analizar y justificar los prin-
cipios que articulan el opus-
culo kantiano Sobre
Pedagogia a partir de los
resultados de la filosofia
transcendental y, en espe-
cial, de su comprension del
hombre, la cultura y la histo-
ria. El hiato que separa la
educacion del nifio-adoles-
cente del momento critico-
reflexivo de la filosofia expli-
ca la distincion kantiana
entre una pedagogia centra-
da en la adquisicion de
habilidades y destrezas y la
autoformacion del espiritu
libre que conduce a la
mayoria de edad de la
razén. Ello permite, a su
vez, exponer los caracteres
fundamentales de la sabidu-
ria kantiana en tanto que
“sabiduria del hombre
moral” y su diferencia con la
sabiduria de los antiguos.

L’article commence par I'a-
nalyse et la justification des
principes qui sont sous-
jacents a I'opuscule kantien
Traité de pédagogie a partir
des résultats de la philoso-
phie transcendantale et, tout
particulierement, de sa com-
préhension de ’homme, de
la culture et de Ihistoire. Le
hiatus qui sépare I'enseigne-
ment de I'enfant-adolescent
du moment critico-réflexif de
la philosophie explique la
distinction kantienne entre
une pédagogie centrée sur
I'acquisition d’habilités et
d’adresses, d’une part, et
I'autoformation de I'esprit
libre qui conduit la majorité a
I’age de raison, d’autre part.
Cela permet, par ailleurs,
d’exposer les caractéres
fondamentaux du savoir
kantien quant au «savoir de
’'homme moral» et sa diffé-
rence avec le savoir des
anciens.

The article begins by analy-
sing and justifying the princi-
ples articulated in Kant’s
opuscule On Pedagogy from
the results of transcendental
philosophy and, especially,
its understanding of man,
culture and history. The hia-
tus that separates the edu-
cation of a child-adolescent
at the critically-reflexive
moment of the philosophy
explains the Kantian distinc-
tion between a pedagogy
focussed on the acquisition
of skills and dexterity and
the self-training of the free
spirit that was taken on by
the majority of people in the
age of reason. This permits,
in turn, an explanation of the
fundamental characteristics
of Kantian wisdom in terms
of the “Wisdom of the Moral
Man” and its differences to
the wisdom of the ancients.

233

juey| Ud BSIIAES | 0I19BINPT



