Sobre la saviesa nascuda en el temple de Delfos
Conrad Vilanou i Torrano

Sembla evident que la quiestié socratica —que en gran mesura depén de
la qliestio platonica des del moment que es fa dificil distingir entre el Socrates
historic i el Socrates platonic— no esta tancada del tot. De fet, sempre sorgi-
ran hermenéutiques que reobriran el debat a I'entorn d’una figura com la de
Socrates, mestre de la paraula que no va deixar res escrit, per la qual cosa
només tenim fonts indirectes sobre la seva vida, pensament i accié pedago-
gica. Sobre Socrates no hi ha, doncs, documents siné interpretacions de
manera que la seva figura —certament simbolica- romandra oberta per sem-
pre més. Al marge de disputes i controvérsies, Socrates ha estat considerat
un dels homes més savis d’Occident, per bé que del seu magisteri sempre
oral només ens hagi quedat els records d’alguns dels seus deixebles —Plato,
principalment- i les referéncies dels seus enemics —Aristofanes, en primer
terme- que inaugurava la linia antisocratica.

Ben mirat, la qliestié socratica es replanteja de manera intermitent, en
especial quan sorgeix algun llibre —aixi va passar fa uns anys amb la irrup-
Ci6 de I'obra de Stone (1988)— que, a voltes un xic escandalosament, vol
capgirar el que tradicionalment s’ha pensat sobre un home que fou condem-
nat per la seva ciutat —la democratica Atenes— per haver corromput a la
joventut. En els Records de Socrates, de Xenofont, llegim: «Socrates és cul-
pable de no reconeixer els déus que la Ciutat reconeix, i d’introduir altres
divinitats noves; és culpable també de corrompe la joventut» (I, 1: 1)'.

Certament que es tracta d’una acusacio d’indole pedagogica que es situa
al bell mig de la profunda crisi de consciéncia que viu Atenes, en el transit del
segle v al v aC, poc després de finir la guerra del Peloponés (431-404 aC) que
va comportar la derrota atenesa i la victoria de la seva gran rival Esparta. En
qualsevol cas, el motiu que dona peu al nostre comentari parteix del fet que
ens hagi arribat a les mans una novetat bibliografica certament notable. Ens
referim, en concret, a la publicacié -més d’un centenar llarg de pagines amb

(1) De fet, els termes d’aquesta acusacié coincideixen amb els que apareixen a les Vides de filo-
sofs de Diogenes Laerci: «Mele, fill de Melet, de Pitos, presenta aquesta declaracié privada
contra Socrates d’Alopece, fill de Sofronisc. Socrates és culpable de no reconeixer els déus
que la polis reconeix i d’introduir altres divinitats noves. També és culpable de corrompre la
joventut. Pena de mort» (llibre II, 40).

281

9002 241sewes ug Lg ‘o1oeonp3,p sdway



Conrad Vilanou i Torrano

més de cent cinquanta notes d’aparell critic— que correspon a la lligo inaugu-
ral de curs, pronunciada el dimecres 4 d’octubre de 2006, a les Facultats de
Teologia de Catalunya i a la Facultat de Filosofia de Catalunya (Universitat
Ramon Llull) (Bosch-Veciana, 2006).

Es pot afegir que el subtitol d’aquesta conferencia fa referencia al passat-
ge 20d8 de I’Apologia de Socrates: la saviesa, potser, propia de I’home. No
podem oblidar que I’Apologia platonica ens descriu I'itinerari socratic de la
seva investigaci6 amb ciutadans de diferent condicié (politics, poetes,
menestrals) per tal d’interpretar alld que va dir 'oracle de Delfos a Querofont:
que Socrates era ’home més savi de tota Grécia. Comunament s’ha pres
aquesta afirmacié com el reconeixement socratic de la seva niciesa, del propi
no saber que s’ha identificat d’una manera molt resumida, amb allo, tant fet
servir a tort i a dret, vingui 0 no vingui a tomb, de «<només sé que no sé res».

Potser cal recordar que el temple de Delfos —amb la inscripcio del «coneix-te
a tu mateix»*— és presidit per Apol-lo, un dels déus més importants del panted
olimpic, fill de Zeus i de Leto®. Va néixer a Delos com Artemis, la seva germana.
Allf tenia un santuari de culte molt popularitzat. Es un deu solar que esta directa-
ment relacionat amb la llum, i amb tot alld que la llum expressa metaforicament,
fins el punt que a través d’ell la veritat esdevé Veritat. En realitat, Apol-lo és pro-
piament el Déu de la cultura grega, una divinitat d’'una bellesa notabilissima, de
joventut eterna, és a dir, una divinitat a qui s’atribueixen totes aquelles caracte-
ristiques més preuades pels grecs. No ha d’estranyar, doncs, que tot en Socrates
giri al voltant d’Apol-lo, la divinitat de la llum i de la veritat que s’oposara a la visié
tragica, irracional i dionisiaca del mén grec que Nietzsche voldra rescatar. De fet,
Apol-lo significa la veritat i Querefont en demanar a la Pitia —sacerdotessa del
temple de Delfos- si hi havia algu més savi que Socrates no feia més que una
simple mediacié que determinara que Socrates —un pensador inequivocament

(2) En el frontispici del temple de Delfos apareixia la inscripcié que van fer gravar els set savis de
«gnosi seauton», és a dir, coneix-te a tu mateix. L'expressio ja es troba entre les senténcies dels
set savis de Grécia, per exemple, en Quilé d’Esparta i Tales de Milet. L'origen de I'adagi —certa-
ment laconic— sembla que es remunta a textos antics d’Heraclit, Esquil, Herodot i Pindar i t¢ com
objectiu invitar a la reflexio i al reconeixement interior per tal d’adquirir consciéncia de la condicio
mortal humana, bo i marcant les diferéncies existents entre I'home i Déu (Apol-lo en aquest cas).

(8) Aquest adagi s’ha convertit en I'emblema filosofic més important del mén grec, tal com constaten
Plat6 i Xenofont. En el Protagores platonic llegim: «Entre els tals hi ha hagut Tales de Milet, Pitac
de Mitilene, Biant de Priene, el nostre Sold, Cleobul de Lindos, i Mis6 de Quenes i un seté entre
ells, lacedemoni, que es Quilé. Tots aquests eren admiradors i amants i deixebles de I'educacié
lacedemonica; i la prova que és aquesta la mena de saviesa que posseien, sén els mots precisos
i memorables pronunciats per cadascun d’ells quan reunits a Delfos volgueren oferir a Apol-lo en
el seu temple les primicies de llur saviesa i li consagraren aquestes inscripcions que tothom repe-
teix: Coneix-te a tu mateix i De res, massa» (Platd, Protagores, 343a-b). Pel seu cant6, Xenofont
escriu el seglient: «Digues-me, Eutidem: has estat mai a Delfos? —Dues vegades, per Zeus! -Has
reparat doncs en un cert indret del temple les paraules: Coneix-te a tu mateix? —Si -No t’has pre-
ocupat gens més d’aquesta inscripcio, o bé t’hi has parat i has provat d’examinar, qui ets tu? —Per
Zeus, aixod no en realitat; perque ja em pensava saber-ho bé prou: perque dificilment podria saber
res de més, si a mi mateix no em coneixia» (Xenofont, Records de Socrates, IV, 2: 24).
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apolini que enutja Nietzsche- s’interrogui al llarg de tota la seva vida sobre la sig-
nificacié de la resposta de I'oracle. Al seu torn, I'ordre de I'oracle exigeix de no
tenir por, d’aquella por radical que és la por de la mort, ni tampoc tenir por d’al-
tres coses. Ser savi implica, doncs, no tenir por a res: ni a la mort (Socrates aca-
bara per acceptar I'acusacié i s’enverinara), ni tampoc a la recerca de la veritat.

Altrament, aquest text d’Antoni Bosch-Veciana posa de manifest la revifalla
que tenen a casa nostra els estudis platonics de la ma dels deixebles del pro-
fessor Jordi Sales i Coderch, actual dega de la Facultat de Filosofia de la
Universitat de Barcelona®. Si en el camp de la historia de I’educacio el platonis-
me no gaudeix de bona premsa per tots aquells que d’'una manera o altra mal-
den contra la historia de les idees pedagogiques reconvertida avui sortosament
(gracies als esforgcos de Gadamer, Koselleck i Fullat, entre altres) en una historia
conceptual i discursiva, el cert és que en el terreny filosofic les coses sén ben
diferents®. A més, i aquest és un altre aspecte a considerar, bo seria que des de
la nostra disciplina, que té els seus origens en la historia de la pedagogia, fixés-
sim I’atencio en les lectures que es desprenen de I'opus platonic i, tal com suc-
ceeix en el cas que ens ocupa, socratic. No endebades Socrates —nascut a
Atenes vers I'any 470 aC- fou el mestre de Platé que, des de ben aviat, va res-
tar profundament impressionat pel magisteri socratic que —com és ben conegut-
fou I'artifex de I’art de dialogar, en un moment en que la cultura era eminentment
oral i el dialeg constituia la condicié de possibilitat de la veritat entesa com ale-
theia, és a dir, com a desocultament o desvetllament, Unic cami o via per arribar
—si aix0 és possible— al Logos. Socrates —que busca la veritat (aletheia) segons
la manera de fer dels mestres de la Grecia arcaica (Detienne, 1982)- es prengué
la paraula de Querefont com a mediacié d’una paraula que si que és veritable:
la de Déu mateix ates que en ell hi ha identitat entre paraula (logos) i veritat (ale-
theia). Delfos ha estat, doncs, el lloc on s’ha generat, en el dialogar entre els
homes i el Déu emparaulador, I'origen de la saviesa. Ens trobem, per tant, davant
d’un Déu que parla divinament i enigmaticament per mitja de I'oracle, situacié
que precipitara la quiestio del sentit de la paraula divina. En darrer terme, la savie-
sa humana de Socrates es fonamenta en un Déu que és la veritat, la qual cosa
fa que Socrates posi Déu —la Veritat mateixa— com a testimoni fefaent de la seva
defensa, cosa logica si tenim en compte que Déu no pot mentir.

(4) Per bé que es fa dificil donar compte i radé de tots els estudis platonics que s’han originat a
red6s del magisteri del professor Sales, citem els seglients: Sales Coderch, J. (1992) Estudis
sobre I'ensenyament platonic. Monserrat Molas, J. (1999) El Politic de Plato: la gracia de la
mesura. Monserrat Molas, J. (2002) Hermenéutica i platonisme. Bosch-Veciana, A. (2003)
Amistat i i unitat en el Lisis de Plato. El Lisis com a narracid d’una sinousia dialogal socratica.
Ibafiez Puig, X. (2004), Lectura del Teetet: Saviesa i prudencia en el tribunal del saber.

(5) Nomeés I'aparicié de Paideia: Protagores, de la Republica, de les Lleis (Vic, Eumo, 1988), amb
edicié a carrec de Carles Miralles, sembla desdir aquesta tendéncia. En qualsevol cas, no es
pot oblidar que aquesta versi6 presenta una visié de Platé un xic difuminada des del moment
que aborda la tradicié escolar grega i I'obra platonica des d’un punt de vista filologic que es
remunta a I’época arcaica, amb la qual cosa oblida altres aspectes —estrictament filosofics i
pedagogics— que sén inherents a la paideia platonica que a voltes també resta en un segon pla
en benefici d’'una lectura hel-lenistica de I’educacié grega.
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Tampoc no s’ha de perdre de vista que Platé —que devia conéixer i freqlien-
tar Socrates quan aquest tenia prop de seixanta anys i Platé prop d’una vinte-
na, uns deu anys abans que s’esdevingués el procés judicial del mestre— va
escriure la famosa Apologia de Socrates, una de les peces més valuoses de
tota la literatura universal en qué es presenta I’evangeli socratic, és a dir, la sin-
tesi del que Socrates era i feia. A aixd cal afegir que I'autenticitat de I'evange-
li socratic rau en el fet que Socrates assumi de morir pel que professava, en
una Atenes que prenia Socrates per un savi com els savis d’antany (un fisioleg
pre-socratic) i, fins i tot, per un savi més modern (sofista). En qualsevol cas,
Platé amb I’Apologia de Socrates —un text que I'any 1924 Joan Crexells va
traduir per a la Fundacié Bernat Metge i que I'any 1981 es va reeditar dins la
col-leccié de textos filosofics®— eleva a rang de mite fundacional de la filoso-
fia un fet contingent i d’escassa importancia als ulls de la historia com la con-
demna a mort de Socrates I'any 399 aC a Atenes, acusat —com hem vist—
d’impietat per no creure en els déus i d’haver corromput I’educacio dels joves.
En aquest punt, paga la pena esmentar que Socrates —un filosof que cerca la
saviesa— es considera a si mateix un esperd per a Atenes, una espécie de
tavec i fibld, que desperta les consciéncies dels ciutadans d’una polis que
Pericles va presentar com a model de democracia, en I'oracié funebre en
honor dels soldats atenesos caiguts durant el primer any de la Guerra del
Peloponés (430 aC). «La nostra forma de govern [deia Péricles en I’esmenta-
da oraci6 funebre] no ha d’envejar res a les institucions dels pobles veins, per-
que som més aviat uns models que no pas uns imitadors d’altres. De nom és
una democracia, perque I'administracié esta en mans, no d’uns pocs, siné de
la majoria» (Tucidides, Historia de la Guerra del Pelopones, I, XXXVII, 1).

Es clar que des d’aquesta perspectiva la figura de Socrates interessa a la
historia de I'educacié per diversos motius. D’una banda, perque fou identificat
com un sofista, I'inic sofista nascut a Atenes, circumstancia que provocaria la
seva persecucio i execucié des del moment que la polis atenesa vivia en un
estat de prostracié desencadenat per haver-se rendit I'any 404 aC a les tropes
espartanes que l'assetjaven. Amb tot, no es pot oblidar que des de 423 aC
Aristofanes representava a Atenes la comeédia Els nuvols, on ridiculitza la figura
de Socrates, que és identificat amb un vulgar i petulant sofista, des de posi-
cions tradicionals i conservadores. Sigui com sigui, la versié6 que ens donen
Platé a I’Apologia i Xenofont als seus Records de Socrates és ben diferent en
presentar-lo com algu que, al marge dels interessos economics, promou la
recerca de la virtut i del bé entre els joves. Segons Platd, Socrates ho deixa clar
en la seva defensa: «Jo no he estat mai mestre de ningu» (Apologia 33a4-5).
Socrates, doncs, no té deixebles. Son els calumniadors els qui parlen de «dei-
xebles» de Socrates. L'activitat sapiencial de Socrates s’adreca a tothom, de

(6) Per a preparar aguest comentari hem tingut a la vista la versié de I’Apologia que es va publicar
amb traduccié de Joan Crexells i edicié a cura de Josep Vives (Barcelona, Editorial Laia, 1981).
Val a dir que el professor Antoni Bosch-Veciana, excel-lent hel-lenista, ha seguit aquesta versio
per bé que en molts moments introdueix matisos propis amb la qual cosa es distancia puntual-
ment de la traduccié que va fer Crexells en el seu dia.
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manera que el seu ensenyament no té restriccions ja que parla amb tothom: «ll
parle en public; tout le monde peut I'’écouter. Il ne veut étre le maitre de person-
ne; il n’enseigne pas, a proprement parler. Il refuse qu’on I'apelle sophos, sage.
Il est seulement philosophos, ami de la sagesse» (Texier, 1998, p. 255).

Segons I’Apologia, mai Socrates no ha refusat ningu, sigui jove, sigui vell
(83a7), ni ha cobrat res dels seus ensenyaments (33a7-b1), esta tant «a dispo-
sicié del ric com del pobre» (33b1-2), i aix0 de cara a ésser preguntat (33b2).
També Xenofont insisteix en els seus Records de Socrates en els mateixos
arguments: «aixi mateix no fomentava en els seus deixebles I'amor dels diners;
perqué alliberant-los d’aquesta i de les altres passions, no cobrava cap diner
dels que desitjaven el seu ensenyament» (I, ll, 5). A més, Socrates té cura de
la virtut i dialoga d’'una manera bellisima sobre la virtut i els altres deures dels
homes. La pregunta que es formula Xenofont és clara: «com doncs un home
aixi podia corrompre la joventut?»(l, Il, 8). Tot i aixo, Socrates fou condemnat
I’'any 399 aC per una majoria de 281 vots que el consideraven culpable, con-
tra 220 vots a favor de la seva innocéncia.

D’altra banda, i certament aixd no és menys important, la figura de
Socrates s’ha d’entendre a partir de I'episodi referit a I'oracle de Delfos sobre
la saviesa socratica, una saviesa que era la més gran entre la de tots els
grecs. En qualsevol cas, és evident que Socrates no té oberta una escola a
Atenes i que per romandre al servei de |'oracle de Delfos s’ha empobrit i quasi
arruinat. Empero, la riquesa de Socrates és d’una altra naturalesa.
Efectivament, davant de la saviesa humana de Socrates, que la Pitia de
Delfos li ha confirmat amb les seves paraules, a Socrates li resta la seva capa-
citat de preguntar, d’interrogar. En consequéncia, la interrogacioé socratica
feta des de I’honestedat del preguntar és la dimensio pedagogica de I'activi-
tat sapiencial socratica que es pot equiparar a una docta ignorancia que
—tot i reconeixer les seves limitacions— no es cansa de questionar i d’espe-
ronar un public que es conforma sovint en el nivell de I’'aparenca, I'estadi de
la simple opini6 (doxa). En relacié a aquest punt, Miguel Garcia Bard conside-
ra que la veritable formacioé d’un esperit socratic es concentra en 'analisi de
la doxa: «hay que comprobar si esta opinion particular es, en cada caso, epis-
teme o, por el contrario, tonteria, nada, flatus vocis, flyaria» (Garcia-Bard,
2005, p. 106). En ultima instancia, Socrates apel-la a una via il-lustrada per tal
que I’home s’ocupi del seu propi perfeccionament moral sobre la base d’una
analisi critica dels seus coneixements.

Aixi Socrates inicia un cami nou en la pedagogia en tractar-se d’un itinerari
que necessariament és dialeg, un dialeg que constitueix una auténtica dialecti-
ca (techne dialektiké) entre el preguntar i el respondre, un dialeg que exigeix
posicions fermes i sinceres. Aquest preguntar del professor —del qui hauria de
tenir aquella saviesa humana de qué parla Socrates— posseeix una forga
extraordinaria en la cura de I'anima, que es realitza a través de I’educacié de
I'intel-lecte, de la memodria i de I'estimacio per les coses que s’estudien. En
darrer terme, la cura de I’'anima socratica es pot llegir en paral-lel a la cura hipo-
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cratica del cos, més encara si tenim en compte que ambdues tradicions confi-
guren la figura del metge-filosof que tanta importancia ha tingut a casa nostra’.

De fet, Antoni Bosch-Veciana analitza amb detall la naturalesa de la saviesa
socratica des del mateix text platonic, i aixi posa de relleu que aquesta saviesa
és una saviesa humana mentre que les altres savieses (la dels fisiolegs i la dels
sofistes) constituien una saviesa més gran que la humana. En efecte, mentre els
fisidlegs presocratics cercaven el principi (arjé) de les coses fisiques, els sofistes
pensaven que les lleis (nomoi) de les ciutats eren pures convencions socials que
en ser fruit d’'un pacte, es podien canviar sense més, de manera que la veritat
(aletheia) socratica era substituida per I’engany (apaté) sofistic. Justament, la
saviesa socratica rau en aquesta voluntat i exercici de qlestionar i deixar sem-
pre la Veritat en majuscula en mans de Déu: I'oracle és resposta a una pregun-
ta; pero resposta que, al seu torn, esdevé pregunta dificilissima per a Socrates.

La saviesa dels sofistes es ven i es compra en el mercat de la pedagogia de
manera que es pot distingir entre saviesa humana (la saviesa socratica que
reconeix i accepta les seves propies limitacions) i la saviesa segons els homes
que filosofs presocratics i sofistes busquen ufanosament. Mentre els savis pre-
socratics indaguen I’explicacio de la naturalesa de les coses, els sofistes garan-
teixen amb llur docéncia I'éxit social al marge i independéncia de la veritat ente-
sa, justament, com desocultament o desvetllament. Pels sofistes, la veritat no
existeix com un estat fort i absolut fins el punt d’argumentar un relativisme epis-
temolodgic i axiologic que es fonamenta en un humanisme antropocéntric, que
d’acord amb la féormula establerta per Protagores, assenyala que ’'home és «la
mesura de les coses que sén i de les que no». Tal situacidé assolira limits
extrems en el nihilisme pedagogic defensat per Gorgies, el sofista que més
diners va guanyar i que va arribar I'any 427 aC a Atenes, en establir la seglient
cadena d’argumentacions: «primer, que res no és; segon, baldament fos, és
inaprehensible a I’'nome; tercer, que baldament fos aprehensible, no és, tanma-
teix, comunicable ni explicable a altres» (Piqué, 1988, p. 93).

En darrer terme, cap d’ambdues savieses —ni la saviesa humana, ni la savie-
sa segons els homes— sén autéentiques perque la saviesa veritable només pot
ser una: la saviesa divina. En aquest sentit, la saviesa socratica es pot entendre
com una recerca de la saviesa, comparada a una ordre militar, donada pel
comandament de Delfos, per tal de defensar i salvar no la ciutat d’Atenes siné la
seva anima. Socrates evita la temptacié d’esdevenir com Déu i es comprengué a

(7) Aqui cal significar la importancia de la sintesi de les dues tradicions —la socratica i la hipocra-
tica— que recorre la historia d’Occident i que posa de manifest la conveniéncia de tenir cura
del cos i de I'anima. Una série d’aforismes —des del conegut mens sana in corpore sano de
Juvenal— han insistit en aquesta linia de pensament que va ser actualitzada pels savis del
Renaixement i els pensadors de la ll-lustracié. A casa nostra, Tomas Carreras-Artau i el seu dei-
xeble —el professor Alexandre Sanvisens Marfull— van posar de relleu la preséncia d’aquesta
sintesi socratica-hipocratica en el nostre pensament, plantejament de gran transcendéncia per
a la pedagogia des del moment que s’emfasitza la necessitat d’agombolar alld corporal i alld
espiritual a fi d’aconseguir un adequat i harmonic equilibri psicosomatic.
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si mateix i comprengué quin era el seu ofici d’home: esdevenir plenament huma,
és a dir, home esforcat en el bé i en la justicia. Aixi Socrates —amb la seva intros-
peccio i intel-lectualisme étic— vol viure per aconseguir el bé, cultivant la «cura
de I'anima», la cura del que és interior, d’alld que estructura ’'home.

En conseqliéncia, alld que més li abellia era educar-se maximament en la
seva relacié amb el bé, és a dir, viure bé, tal com apareix en el dialeg Critd, aquell
amic fidel perd no massa il-lustrat que, a les vigilies de la mort de Socrates, va a
la pres6 amb la intencié de persuadir-lo que es deixi alliberar pels amics. Davant
de Critd, Socrates insisteix que no «cal preocupar-se de I'opinié de la gent res-
pecte del just i del bell i del bo i de llurs contraris» (Critd, 48 a). El que importa
no rau en que dira la majoria, sind a observar «el principi que diu que el que cal
posar per damunt de tot no és viure, sind ben viure» (Critd, 48 b). Aixi, doncs, la
saviesa socratica s’esforca en la recerca de la veritat que és interior a I’home i,
per tant, Socrates —metge de la conducta humana— surt a la recerca d’un prin-
cipi etic fonamental: fer el bé i obeir el que és millor. Comptat i debatut, la savie-
sa és la capacitat de saber prendre decisions adequades en el moment oportu;
una capacitat que suposa I'exercici del dialeg amb un mateix i amb els altres a
fi de contrastar i verificar la bondat de les decisions preses en relacié al bé. A
més, Platé en I’Apologia ha concentrat en Socrates les dues grans caracteristi-
ques d’Atenes, a saber, la saviesa i la fortalesa.

En efecte, Socrates i la seva ciutat comparteixen un mateix ser (saviesa i
fortalesa) i un mateix desti (la mort de Socrates, el final de 'apogeu d’Atenes
com a ciutat hel-lenica): narrant-nos com és la ciutat ens narra com és
Socrates, i viceversa; i dient-nos la fi de Socrates ens diu la fi de la ciutat, i
viceversa. Aquest paral-lelisme entre Socrates i la ciutat, fet en el moment de
la defensa davant el tribunal atenés, suposa també que Platé esta fent igual-
ment la defensa de la seva ciutat, una defensa, tanmateix, que esdevé alhora
acusaci6. Socrates, com Atenes, mostra la seva saviesa i la seva fortalesa en
tots els moments que la ciutat li ha demanat els seus serveis i en el mateix
acompliment de la «missio divina». La ciutat que no ha comprés Socrates, no
s’ha compres a ella mateixa: la ciutat, condemnant Socrates, es condemna a
ella mateixa de manera que en la decisio judicial van morir plegats Socrates i
Atenes. No és estrany, doncs, que Platd en La Republica —traduccié de
Ciceré de Politeia— relacioni paideia i politica per tal de salvar la polis, és a dir,
aquella creacié de la cultura grega que es remunta al segle vii aC i que entra
en crisi al segle Iv aC. Es tracta, en definitiva, d’'una profunda decadencia, tal
com confirma el fet que Aristotil fos el preceptor d’Alexandre, I’'emperador que
conferira a la vida grega una dimensié cosmopolita que supera els limits de la
ciutat. Dit d’una altra manera: la polis classica deixa pas a la cosmopolis
hel-lenistica on I’hnome haura de viure individualment i autarquicament sense la
seguretat de les lleis urbanes i la proteccié dels déus de la ciutat.

Per tant, podem considerar la mort de Socrates com la realitzacié plena

d’una vida guiada per la veritat de Delfos. Aixi va ser com en afrontar la Veritat
Socrates va assumir la mort. Socrates mor a causa de la seva saviesa, a
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causa d’haver-se empeltat en Delfos: topar amb la Veritat és morir. Tant és aixi
que la mort de Socrates significa la millor defensa de la seva vida: morint, el
Socrates atenés esdevingué el Socrates de la saviesa de Delfos, el Socrates
d’Occident, un home esdevingut figura, de qui Platd escrivi, en el final del
Fedd, que va ser «el més bo de tots els que hem conegut en el seu temps»;
més encara, «el més intel-ligent i el més just» (Fedd, 118a16-17). En la inter-
pretacio classica del precepte délfic s’insistia que, lluny de prendre’s com un
déu, 'home havia de tenir consciencia de la seva condici®é de mortal.
Probablement aquesta és la gran llicé socratica: els educadors no sén savis,
simplement mediadors de la saviesa que només estatja en el Logos divi, al
qual es refereix el proleg de I’evangeli de Joan: «Al principi, abans que Déu
creés el mon, ja existia el qui és la Paraula (Logos), la Paraula s’adrecava a
Déu i la Paraula era Déu» (Jn 1,1)%.

No hi ha dubte que el professor Bosch-Veciana ens ha donat una visio reli-
giosa de la saviesa socratica, cosa que no ha de sobtar si tenim en compte els
paralel-lismes que sovint s’han fet entre Socrates i Crist. Segons sembla, la
integracid entre hel-lenisme i cristianisme es va produir en el segle Il quan
Justi, en les seves apologies per defensar la causa cristiana a Roma, fa un
pont entre la filosofia pagana i el cristianisme, per bé que deixa constancia a
través de la revelacié del Verb total, del missatge de I'ensenyament cristia, que
«és evidentment més sublim que qualsevol soctrina humana, perque el Crist,
que s’ha manifestat per nosaltres, s’ha fet un tot racional en el cos, en la raé,
en I'anima». En aquest sentit, la filosofia grega —a criteri de Justi— anticipa el
cristianisme amb pensadors com Socrates que en coneixer el Logos de Déu
ha conegut —si més no parcialment— Crist. Endemés, Socrates fou acusat de
les mateixes coses que els cristians: «deien, en efecte, que introduia nous
demons, i que no creia en els déus que la ciutat considerava com a tals»°.

Ja en el seu moment el tedleg lutera Adolf von Harnack va posar de mani-
fest la influéncia socratica en els primers compassos de la historia de I'Església,
és a dir, la seva presencia en el cristianisme primitiu. Més modernament, el domi-
nic Th. Deman va insistir en el paral-lel entre ambdds personatges, bo i establint-
se una mena de sintesi entre Atenes i Jerusalem, és a dir, entre ’'académia filo-
sofica i la tradicioé judeocristiana (Deman, 1945). Ens trobem, doncs, davant un
seguit d’autors que insisteixen en la conjuncié del pensament hel-lenic —i per
tant, de la figura socratica— i el cristianisme. Segons aquesta visio, la filosofia
constitueix una etapa de la formacio espiritual del cristianisme: «Dans I'ensem-
ble de la sagesse hellénique inspirée de Dieu, Socrate se détache donc comme
I’homme providentiel par excellence» (Sauvage, 1956, p. 155).

(8) També I'estoicisme —per exemple, Séneca— ens parla d’un déu interior tal com es palesa en
les seves lletres a Lucili: «Si, Lucili: un esperit sagrat resideix dintre de nosaltres, observador
dels nostres mals i guardia dels nostres béns, el qual ens tracta tal com per nosaltres és trac-
tat» (Lletra XLI, 2).

(9) Apologetes del segle Il (1993) Barcelona, Facultat de Teologia de Catalunya; Fundacié
Enciclopedia Catalana, pp. 106-107.
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De fet, aquest paral-lelisme es troba en diversos pares de I'Església (Justi,
Joan Crisostom, Eusebi, Agusti, etc.) que estableixen I'analogia entre
Socrates i Crist, plantejament que, al seu torn, cobreix un llarg periode histo-
ric que s’estén durant tota 'Edat Mitjana, arriba al Renaixement i s’endinsa,
fins i tot, en la ll-lustracié (Corcelle, 1974-1975).

Pel que fa als interessos de la pedagogia, convé ressaltar el paper de Pere
Abelard, un dels millors mestres del segle XIl que a més de ser el precursor
del métode escolastic (Sic et non) va contribuir a la difusié d’un pensament
critic i racional que havia de propiciar I'extensié de les Universitats en el segle
seglent. En efecte, el seu protagonisme va permetre que el xii fos el segle de
les Universitats gracies a un procés evolutiu —engegat en el segle xi— que
va portar de la lectio a la quaestio, i de la quaestio a la disputatio. Més enlla
de I'interés de Pere Abelard per a la dialéctica —una novetat en el panorama
intel-lectual del segle xi que prepara i anticipa I'esclat de les Universitats—
hem d’aturar-nos en la seva Etica que abandona el moralisme perceptiu de la
vida penitencial i supera el pessimisme agustinia, present encara en els medis
monastics. Amb aquest bagatge, Abelard —que tingué amb Heloisa aquells
convulsos amors que donaren lloc a la seva Historia calamitatum'— va ela-
borar el seu Scito te ipsum, el seu llibre d’Etica. Aquest rerafons de la maxi-
ma delfica revela prou clarament en quin corrent de pensament es situa
Abelard: I'oracle grec esdevé pels cristians una exhortacioé a escorcollar la
consciéncia davant I’esguard divi «examinador del cor» (inspector cordis).

Ara bé, Abelard —i aqui seguim Josep Batalla"— no formula I'imperatiu
introspectiu com era habitual de fer: «<Nosce te ipsum», siné que I’enuncia
diferentment: «Scito te ipsum». La modificacié sembla suggerir que la seva
introspeccié més que afectiva i, en darrer terme, mistica, sera intel-lectual i, al
capdavall, filosofica. Entrant en si mateix, Abelard, més que no pas «coneéi-
xer» (noscere) la seva anima tot descobrint el fons insondable del seu interior,
vol arribar a «scire» (scire) que és la seva consciéncia tot esbrinant racional-
ment quins sén els elements constituents de la seva responsabilitat moral.

En qualsevol cas, la cristianitzacié del saber socratic persisteix durant el
Renaixement, per exemple en Erasme i la seva célebre jaculatoria: Sancte
Socrate, ora pro nobis. Sembla clar, doncs, que a través del deixant de la savie-
sa nascuda en el temple de Delfos, I’home occidental ha adquirit consciéncia de
la seva capacitat per saber i interioritzar en una linia moderna de pensament que
troba en Agusti i Descartes dues fites ben importants. La veritat rau —en darrer
terme— en l'interior de ’home de manera que cal formalitzar un métode per cer-
car-la, per bé que aquesta metodologia de treball no implica un allunyament res-
pecte de Déu que es converteix en la garantia de la capacitat humana de pensar.

(10) Abelard i Heloisa. Lletres d’amor i de consolacié. Santa Coloma de Queralt, Obrador Edéndum,
2005 [Exemplaria Scholastica, 2] (edici6 i traduccié a cura de Josep Batalla).

(11) Abelard, Pere. Etica. Historia de les meves dissorts. Barcelona, Edicions 62, 1996 (traduccid i
edici6 a cura de Joseph Batalla).
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Tot amb tot, segles més tard, el Logos —el Logos délfic identificat amb el
Verb divi, la Paraula, segons 'evangeli de Joan, el Verb total dels apologetes
cristians— va ser traduit per acci6 en el Faust de Goethe. En I'escena que
Faust es troba en la seva cambra d’estudi i enceta la traduccié del Nou
Testament, Goethe assaja diverses versions del famds inici de I’'Evangeli de
Sant Joan: «En el principi era el Verb», «En el principi era I’Esperit», «En el
principi era la Forga», per arribar finalment a formular que «en el comenca-
ment era I'accio» (Im Anfang war die Tat)'?. Aquesta formulacié —que també
es troba en la maxima 879 de Goethe— palesa un punt de vista que es dis-
tancia de la visi6 mecanicista de la ciencia fisico-matematica moderna
(Galileu, Descartes, Newton) i que, al seu torn, remet a una interpretacio vita-
lista i organica del mén d’inequivoques connotacions romantiques que tant
van influir en la génesi i desenvolupament de la pedagogia contemporania.

El nostre Joaquim Xirau —en ocasié del centenari de la mort del poligraf
alemany (Xirau, 1932)— es va referir a aquesta traduccié que palesa —en
assumir el panteisme del Deus sive natura de Spinoza— que esperit i matéria
sén manifestacions diferents d’una sola i Unica realitat perque no hi ha cos
sense vida, ni esperit sense forma corporal. Déu és I'eterna afirmacio, I'acti-
vitat sense fi que suscita la immensa successié de formes que, a través de la
metamorfosi, neixen, creixen i moren, bo i transfigurant-se sense parar. En
funcié d’aquesta cosmovisié (Weltanschauung) panteista-naturalista, el
«Verb» —Logos, concepte, idea, forma— és ara producte d’un impetu ines-
gotable —una mena de conatus, per dir-ho a la manera de Spinoza— en el
que resideix el poder d’irradiar eternament totes les formes vivents perque no
és el pensament sind I'activitat el fonament de totes les coses.

Si I'adagi delfic va facilitar en el context de I’Edat Mitjana el cami de la
interioritzacié i de la racionalitzacid, el Logos de Goethe marca el principi de
I’accié en una epoca abocada a una modernitat frenética en que tot sera acti-
vitat. L'home —i en conseqliéncia, I’educacié— ja no és simplement pensa-
ment, siné quelcom també molt important: accio, activitat, fins el punt que es
pot considerar Goethe com un precursor dels metodes pedagogics actius.
Altrament, aquesta apel-lacio a I'activisme es manifesta ben clarament en la
irrupcio dels vents neolimpics que va desencadenar Coubertin, en abordar la
questié de I'accié moral i social dels exercicis esportius d’acord amb el
seglient itinerari: accié sobre I’enteniment; accié sobre el temperament, el
caracter i la consciéncia; accié sobre els engranatges socials.

D’alguna manera, en I'univers mental de Coubertin es pot establir un
paral-lelisme entre el savi hel-lenistic i I'atleta modern perque «si I’esport li ha

(12) Goethe. Faust. Barcelona, Proa, 1995, 3a ed. (traduccié de Josep Lleonart). Aquesta versioé cata-
lana va ser publicada per primera vegada I'any 1938, per les edicions Proa, amb motiu del desé
aniversari de la seva fundacié. La traduccié d’aquest fragment diu el seglient: «Aqui és escrit:
En el comengament fou la paraula... Copsaré el sentit? La paraula! No féra I'esperit?. Pero,
pensa-t’hi encara, ¢o que crea és I'esperit?... Cal afinar la idea: En el comengament era la forga.
Ajuda’m, esperit! Encara no... En el comencament era I'accio. Aquest és el sentit» (p. 46).
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fet les espatlles amples, és per suportar les molesties i si li ha fet els mus-
culs solids, és per callar els seus nervis i per dominar-se». Aquest domini
d’un mateix —propi de les filosofies hel-lenistiques— també es palesa en I'i-
deari pedagogic de Coubertin que deixa constancia que I’esport proporcio-
na el gust de la forga, perd de la forga cultivada, treballada, controlada i uti-
litzada honestament. Gracies a aquest plantejament, la connexié entre la
pedagogia de Coubertin i la tradicio filosofica hel-lenistica —d’aquelles filo-
sofies que buscaven, d’acord amb Socrates, I'autonomia de I'individu— es
reflecteix en textos com el seglient: «Tot esportista que vulgui seriosament
el perfeccionament és emmenat a examinar-se i, tal com ja hem dit, a posar
en practica el “coneix-te tu mateix” dels antics; el seu examen és només fisic
i eventualment psiquic. Queda molt lluny la inspeccié moral de la conscién-
cia i aix0 que 'instrument és el mateix. Només difereixen I’objecte i la natu-
ra de les observacions» (Coubertin, 2004, p. 105). En qualsevol cas,
Coubertin —fidel a aquesta tradicio socratica i hel-lenistica, interpretada a la
llum d’una visié gimnastica i atletica— ho rebla de la seglient manera:
«D’altra banda, és un fet que I'’examen de consciencia —I’Unic veritable mitja
de perfeccionament moral per a ’home— té en I’esport com un camp de
proves en que I'habit facilment seria adquirit amb gestos necessaris. | aixo
és una possibilitat de grans conseqliencies. Pertoca a la pedagogia d’apro-
fitar-se’n» (p. 106).

Sumariament podem concloure que logos i accio, pensar i actuar, reflexié
teorética i actuacio practica, teoria i praxi, intel-lectualisme i vitalisme, confor-
men les dues cares d’una mateixa moneda. En darrera instancia, tot surt d’a-
quell Logos que neix en el temple de Delfos i que el cristianisme va transme-
tre fins als temps moderns i que Goethe va aixecar a la categoria de I'accio,
una accié que és forga motriu i moviment segons els vents neovitalistes de la
pedagogia neolimpica de Coubertin. Ben mirat, la pedagogia també es fruit
d’aquest precepte délfic que si durant segles s’ha entés com una invitacié a
reconeixer ’home a manera d’imatge de Déu, en els darrers temps ha estat
interpretat des d’una posicio que invita a I'accid i a la vida, és a dir, a un vita-
lisme que 'Escola Nova va fer seu després de I'atzucac de la Primera Guerra
Mundial. Vulguem o no, pedagogicament també som memoria —tal com ha
indicat Massino Borghesi recentment (2002)—, una memoria que es historia
i, conseglentment, troba un referent en I’adagi del coneix-te a tu mateix, com
ben bé ha assenyalat el professor Bosch-Veciana en el seu precis treball
sobre la saviesa nascuda en el temple de Delfos.
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