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A la Marta, també pel plaer de la comunicacié.



NOTA PREVIA

Inserim les referéncies als Assazgs—Ilibre, capitol i pagina—en el
cos del text. Corresponen alavella edicié francesa de Villey-Saul-
nier, reimpresa moltes vegades (nosaltres ens servim de la publi-
cada a Parfs, PUF, 1988, 3 vol.), que, com se sap, és encara la més
utilitzada pels estudiosos de Montaigne malgrat els seus defectes
ilimitacions. Per a les variants del text que aquesta edici6 no re-
cull, recorrem principalment a la procurada per André Tournon
(Essais, Paris, Imprimerie nationale, 1998, 3 vol.). Inserim també
en el text les referéncies a d’altres obres quan sén frequents. Les
traduccions sén nostres, tret que ho indiquem de manera expres-
sa. En el cas dels Assaigs volem fer constar I’existéncia de la tra-
duccié catalana de Vicent Alonso (Barcelona, Proa, 2006-2008).



No un rostre perfecte, siné el meu.

Assaigs, 1,26,148



UNA INTRODUCCIO A MONTAIGNE

La llum que il lumina Montaigne és una mica fosca. Ell
mateix ens avisa sovint de les ombres i ambigiiitats que fan
dificil entendre’l com caldria: «No tinc res a dir de mi en-
terament, simplement i solidament, sense confusio i sense
barreja, ni en un sol mot» (11, 1, 335); «Som, no sé com, do-
bles en nosaltres mateixos [...]: alldo que creiem no ho cre-
iem, i no podem desfer-nos d’allo que condemnem» (11, 16,
619). Pero, sense que vulguem negligir advertiments com
aquests, ni molts altres de semblants que trobem als Assazgs,
creiem que I’aspiraci6 tltima del pensament de Montaigne
és sempre la mateixa: el plaer, la felicitat. Llegim, per exem-
ple, les primeres linies d’un dels capitols més célebres dels
Assaigs, el que es titula «Que filosofar és aprendre a morir».
Potser esperariem trobar, tenint en compte el titol, el des-
plegament d’alguna mena de mistica cristiana o platonica
de la mort. Pero, al contrari; només comencar, Montaigne
declara que la ra6 no busca altra cosa—si no és per bur-
la—que «la nostra satisfaccié», «fer-nos viure bé i al nostre
gust, com diuen les Sagrades Escriptures» (1, 20, 81);" afe-
geix que, malgrat les dissensions verbals, totes les filosofies,
ial capdavall «totes les opinions del mén», coincideixen en
aquest mateix objectiu: la vida feli¢ (1, 20, 81-82).

Per a Montaigne, doncs, les vestimentes filosofiques—o

' La maxima, proverbial, es basa en Eclesiastés 3, 12. Montaigne la
troba probablement en el prefaci de les jocoses Nouvelles récréations et
Joyeux devis (1558) de Bonaventure des Périers: «Iensenyament més gen-
til per a la vida és Bene vivere et laetari [...] Viure bé i regalar-se».



UNA INTRODUCCIO A MONTAIGNE

religioses—amb les quals ens cobrim no canvien el nos-
tre interés de fons, la nostra inclinaci6 tltima. Cap filoso-
fia ens apartara mai tant de la condicié humana per deixar
d’estar-hi radicalment supeditats: «Pero sigui quin sigui el
personatge que I’home assumeixi [entrepraigne], mai no
deixa de representar al mateix temps el seu» (1, 20, 81). La
vida sempre pesa més que la doctrina o la teoria. Precisa-
ment, 'aplicacié d’aquesta idea al nostre modest estudi so-
bre Montaigne ens porta a relativitzar la importancia del
seu famos retir, el moment de la seva existéncia que pot en-
tendre’s, en alguna mesura, com un intent de conversié a la
filosofia. Ens reafirma, d’altra banda, en la conveniéncia de
prestar una atencié maxima al periode juvenil que, segons
Montaigne mateix, constitueix «la part més bella, sencera i
llarga de la [s]eva vida» (111, 2, 816), un periode marcat per
I’hedonisme i també per I’amor al riscia la improvisacio (1,
56,320), per la confianca en els astres (1, 14, 63), en el qual,
certament, a la filosofia no li correspon un paper de primer
rang. Dues preguntes creuades orienten el nostre examen
de la qiiestié: ¢podem atribuir-li, malgrat tot, un significat
filosofic al periode juvenil de Montaigne, dominat pel de-
sig i la vitalitat?, i, d’altra banda, ¢quina significacié vital
té el gir cap a la filosofia que Montaigne emprén en el mo-
ment del retir, als trenta-vuit anys, un gir que al capdavall
sembla fracassar? Observi’s que totes dues gliestions pres-
suposen la intima unié entre filosofia i vida, i per tant ens
situen en el pol contrari de tots aquells que han entés que
la relaci6 entre vida i filosofia és excloent.”

Naturalment, per estudiar el jove Montaigne cal que ens
referim a Etienne de La Boétie (1530-1563), 'amic fraternal

* Perexemple, J. H. Fichte, citat a Salvi Turrd, Fichte. De la conscién-
cta a l'absolut, Badalona, Omicron, 2011, p. 49.
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UNA INTRODUCCIO A MONTAIGNE

i a la vegada, en alguns punts importants, la seva antitesi.
Molt més filosof que Montaigne, molt més «esperit classic»
que ell, probablement molt més cristia devot que ell;’ I’au-
tor preco¢ de La servitud voluntairia®* té alguna cosa d’asceta.
Molt allunyat del seu amic, no sols negal’existéncia del plaer
positiu, més enlla de I’evitaci6 del sofriment, sin6é que situa
en el primer pla el combat per la conquesta de la virtut. La
Boétie és un émul remot de Socrates que veu en Montaigne
un nou Alcibiades, un talent brillant pero sense criteri, ne-
cessitat d'un mentor que el guii en la direccié delavirtut. En
lallarga «Satira» llatina que li dedica, atribueix al seu amic
una mena de 7zotto tan suggeridor com provocador que ex-
pressa ironicament aquesta situacio: «Nec egent rectore bea-
ti» (és a dir, ‘els felicos no necessiten cap rector o cap guia’).
Tot indica que La Boétie pensa exactament el contrari, és a
dir, que només el sofriment ens prepara per a I’autogovern,
i que el seu amic massa «feli¢» necessitaria un ferm guiatge
filosofic i moral. Pero és probable que en realitat Montaigne
s’hagi reconegut en aquesta antifrasi. Creiem fins i tot que,
si 'examinem bé, hi podem descobrir el substrat d’alguns
dels plantejaments més caracteristics de la seva maduresa.

La «Satira» queda enrere. Amb a penes trenta-tres anys,
La Boétie agonitza. Llegint la carta en qué Montaigne nar-

3 Comptant que I’atribucié de 'autoria de la Mémoire sur la pacifi-
cation des troubles (ed. de Malcolm Smith, Ginebra, Droz, 1983) sigui
correcta, i sens dubte ho és (vegeu Michel Magnien, «Pour une attri-
bution définitive du Mémoire a E. de La Boétie», a Cité des hommes,
cité de Dieu. Travaux sur la littérature de la Renaissance offerts en I’hon-
neur de Daniel Ménager, Ginebra, Droz, 2003, p. 133-142), cal dir que
no hi falten elements d’espiritualitat erasmiana.

4 Vegeu la nostra edici6 a Barcelona, Quaderns Crema, 2001, que
inclou també dos textos de Montaigne: la «Carta sobre la mort de La
Boétie» i el capitol dels Assaigs «’amistat».
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UNA INTRODUCCIO A MONTAIGNE

ra les seves ultimes hores tenim la impressié que les co-
ses han canviat molt. En conversa permanent amb el filo-
sof La Boétie, diriem que Montaigne és ara més filosof i
menys Montaigne. Pero, d’altra banda, ¢com evitar la sen-
sacio d’un cert esfondrament de I'ideal filosofic quan lle-
gim i imaginem ’escena en la qual un La Boétie agonitzant
sembla exigir el dret de la seva anima a ocupar un lloc en
I’amic—o el lloc de 'amic—>?

El retir de Montaigne és o pretén ser un gest classic.’ Els
models de felicitat que la tradici6 filosofica europea ha po-
sat damunt la taula podrien reduir-se a dos de fonamen-
tals: el que solem anomenar «classic» (o0 «grecoroma) i el
«modern»...° En el primer, que segurament es remunta al
socratisme, es busca per damunt de tot la serenitat i el re-
pos, la conformitat amb un mateix i amb un mén concebut
com a finit i ordenat. Es creu possible aconseguir una «vida
acomplerta» o «perfecta», és a dir, una vida plenament rea-
litzada a cada moment, al marge de la seva durada, en un
present etern que mai no passa.” Es la vida satisfeta, tantes
vegades evocada amb la imatge d’un recipient ple, d’'una
reserva suficient per cobrir totes les necessitats. Aristotil
fonamenta tedricament la idea de la «vida perfecta» quan
distingeix entre els «<moviments» (kineséis), en si mateixos
sempre imperfectes, incomplets, adregats a un objectiu ex-
trinsec que requereix temps per ser atés, i les «accions» o
«actes» (energeiai), perfectes perqué a cada instant «sén un

5 Hugo Friedrich, Montaigne, trad. de Robert Rovini, Paris, Galli-
mard, «Tel», 1968, p. 22.

¢ Vegeu Fulvia de Luise i Giuseppe Farinetti, Storia della felicita. Gli
antichi e i moderni, Tori, Einaudi, 2001, p. XV, 200-202.

7 Pierre Hadot, Qu’est-ce que la philosophie antique?, Paris, Galli-
mard, «Folio», 1995, p. 296-302; id., N'oublie pas de vivre. Goethe et la
tradition des exercices spirituels, Paris, Albin Michel, 2008, p. 40-59.
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UNA INTRODUCCIO A MONTAIGNE

fi» en si mateixos. Com veure o entendre, per a ell viure és
una «accié» plena i perfecta en si mateixa a cada moment:
«Hom viu bé i ja ha viscut bé, i és felic i ja ha estat felic».®

Es segurament aquest ideal classic, el d’una «vida com-
pleta o perfecta», una vida de necessitats simples i satisfetes,
aliena a I'ansietat pel futur, un dels factors que anima Mon-
taigne a apartar-se de ’activitat piblica i a buscar la soledat
del retir. Arribat a la maduresa i desitjos de posar a prova
la seva gravitas, el nostre autor creu que el retir li aporta-
ralapauilallibertat que promet la tradicié classica. Habili-
taun refugi amb una magnifica biblioteca on suposadament
s’enclaustra per meditar i escriure. I és que el veritable filo-
sof és autarquic, no necessita de ningt ni de res: el que i cal
ho té tot dins seu, ho porta tot amb ell («’home d’enteni-
ment no ha perdut res si es té a ell mateix»; 1, 39, 240). Perd
la paunoarriba. Unainquietud virulentaiirrefrenable s’em-
para del seu esperit, transformat en una mena de cavall des-
bocat (1, 8,33). Lasoledat el fa caure en una malenconia que
aellli resulta molt nociva—encara que lamoda intel-lectual
de’¢pocala consideri propulsora de les elevacions més pu-
res i més extraordinaries de I'esperit—(11, 8, 385).’

Som ja en el terreny de la inquietud «moderna», si vo-
lem dir-ne aixi. Usant les paraules d’Erich Auerbach (1892-
1957),"° Montaigne és dels primers que s’enfronten al mén

8 Cfr. Aristotil, Metafisica, X, 6,1048 b 18-35 (trad. de Miguel Candel,
Barcelona, Bernat Metge, 2019).

? Cfr. Raymond Klibansky, Erwin Panofsky i Fritz Saxl, Saturn and
Melancholy. Studies in the History of Natural Philosophy and Art, Nova
York, Basic, 196 4; Klaus Reprint, 1979 (hi ha ed. castellana: Sazurno y la
melancolia, trad. de Maria Luisa Balseiro, Madrid, Alianza, 1991).

' Erich Auerbach, «’humaine condition», a Mimzesis. La represen-
tacién de la realidad en la literatura occidental, trad. d’Ignacio Villanueva
i Eugenio Imaz, Ciutat de Méxic, FCE, 1996, p. 290-291.
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—extern i intern—propiament modern, és a dir, entés com
una immensitat confusa, sense ordre ni punts de referéncia.
En aquest mén modern, el que predomina és el moviment
irrefrenable, I'expansid infinita, la impossibilitat d’arribar
aun objectiu final en el qual poder reposar. Doncs bé, Mon-
taigne troba—o inventa—un expedient per apaivagar i ca-
nalitzar aquesta inquietud: «pintar-se a si mateix», que vol
dir aquietar-se, definir-se, encarnar i ordenar en paraules el
caos de fantasies o fantasmagories generat pel propi esperit
(1, 8,33). Escrivint-se a si mateix Montaigne configura una
identitat alla on només hi havia desordre, unificai estabilit-
za el flux psiquic fins a convertir-lo en el que es pot anome-
nar—permetin-me I’anacronisme—un «jo»."

A més, aquest projecte inédit i genial, plenament modern,
reconcilia Montaigne amb el moén exterior. L'escriptura és
també i sobretot una manera de sortir d’un mateix i de re-
trobar el mon i els altres. Voldriem subratllar fins a quin
punt és considerable la diferéncia entre un retir amb el qual
Montaigne, segons diu, pretén apartar-se dels altres i refu-
giar-se en la soledat absoluta—I’anomenada «rebotiga»—
(1,39, 241), i aquest retorn a I’altre a través de I'escriptura.

El nou projecte de Montaigne, perd, té una altra conse-
quiénciaimportant, i volem fer-ne el nostre tema principal: li
fa descobrir una mena de «perfeccié» paradoxal o de segon
grau que consisteix en la descripci6 fidel i en I'acceptacié
plena de la propia imperfeccié i finitud. Es tracta de «pin-
tar [...] no un rostre perfecte, sind el meu», diu Montaigne
(1,26, 148). La perfeccié no pertany a un objecte ideal que

"' Sembla que el «jo» substantivat no apareix en frances fins a Descar-

tes: vegeu Terence Cave, «Fragments d’un moi futur: Pascal, Montaigne,
Rabelais», a «D’une fantastique bigarrure». Le texte composite d la Renais-
sance. Etudes offertes a André Tournon, Paris, Champion, 2000, p.105-118.

14



UNA INTRODUCCIO A MONTAIGNE

calgui copiar; la infon el pintor o I’escriptor mateix execu-
tant rigorosament la tasca de representar-se a si mateix sen-
seidealitzacions: «La seva finalitat principal i perfeccié [del
llibre] és ser exactament meu» (111, 5, 875).

Montaigne topa aqui amb una possibilitat extraordinaria:
I’acceptaci6 de la imperfeccié propia com a motiu literari
legitim li obre la perspectiva d’una concepcié molt més am-
plia segons la qual la vida mateixa és vista i acceptada com
«un moviment material i corporal, [com] una acci6é imper-
fecta i desordenada per propia esséncia» (111, 9, 988). On
fins aleshores, seguint un impuls caracteristicament classic,
Montaigne havia vist i lamentat la incapacitat humana per
determinar en queé consisteix el seu bé suprem o la seva feli-
citat plena, ara descobreix que és el mén mateix el que im-
posa aquest suposat fracas. En una pagina en la qual, al cap
dels anys, sembla polemitzar encara amb La Boétie i la seva
reduccié de la felicitat a minimitzacié del sofriment, escriu:
«En veritat, qui desarrelés el coneixement del mal extirparia
al mateix temps el coneixement del plaer, i a fi de comptes
anorrearia ’home» (11, 12, 493). Erradicar de la nostra vida
les llavors del mal—o de la imperfecci6—comportaria des-
truir lavida mateixa, diu Montaigne en un altre moment: «El
qui eliminés les llavors d’aquestes caracteristiques de ’ho-
me destruiria les condicions fonamentals de la nostra vida»
(111, 1, 791). Per aixd mateix no té sentit plantejar unes nor-
mes tan exigents i uns ideals tan elevats que no sols estan fora
del nostre abast, sin que sovint sén establerts amb no poca
hipocresia per qui no té intenci6 veritable de complir-los.
En realitat, no podem aspirar a gaire més que a una «vida
simplement excusable» (111, 9, 953). Pel que fa als grans
idealsials preceptes més elevats, sén amb tota versemblanca
expedients de pedagogia politica ttils per mantenir la gent
comuna en els limits d’'una moralitat convenient: el malalt

IS
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més greu necessita la medicina més estricta (111, 9, 990).

Montaigne es revela aqui, clarament, més modern que
classic. Es modern perqué accepta el moviment i la diver-
sitat i ’anteposa a la quietud autarquica; és modern per-
que renuncia a la perspectiva del bé summe o de la felicitat
perfecta. Només cal comparar-lo amb una figura tan repre-
sentativa de la filosofia moderna com ara és Hobbes (1588-
1679). Segons el filosof anglés ’home no té cap objectiu final
al qual tendir, la felicitat en aquesta vida no pot ser definida
com una «perpétua tranquil-litat d’esperit» o com el «repos
d’una ment satisfeta» a la manera de les étiques antigues."
Aixo és impossible, «perqué la vida mateixa no és siné mo-
viment»: la felicitat no és altra cosa que el «progrés conti-
nu del desig d’un objecte a un altre».” Lafinitat és notable.

Les paradoxes del pensament de Montaigne semblen
convergir en la conegudissima senténcia que trobem gaire-
bé al final dels Assazgs sobre una perfeccié que consistiria a
«saber fruir del propi ésser» (111, 13, 1115): «Es una perfec-
ci6 absoluta, i com divina, saber fruir lleialment del propi
ésser» (I11, 13, 1115).

Pot semblar estrany que Montaigne acabi tornant a la
idea de perfeccié quan ja la créiem abandonada; diriem
que la tendéncia estatica del classicisme recupera aixi una
certa primacia sobre la inquietud moderna. Pero el con-
text en qué trobem la frase ens indica que ’essencial per a
Montaigne és mantenir-se en el terreny de la «mesura hu-

> Vegeu Emiliano Ferrari, «“L’homme en general”. Remarques sur
I’anthropologie de Montaigne et Hobbes», a L’Axe Montaigne-Hobbes.
Anthropologie et politique, ed. d’Emiliano Ferrari i Thierry Gontier, Pa-
ris, Garnier, 2016, p. 23-45 (esp. p. 39-45).

3 Thomas Hobbes, Leviatan, 1, 6; 1, 11. Cfr. Luc Foisneau, Hobbes.
La vie inquicte, Paris, Gallimard, 2016, p. 209-230.
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manax, acceptant lleialment els limits que comporta neces-
sariament la nostra vida imperfecta, renunciant a tot intent
d’excedir-la, a tota ambici6 sobrehumana. Som molt lluny
de la tradicio, tan arrelada, que malda per assimilar I’ho-
me a Déu.”* Montaigne censura els qui pretenen sortir o es-
capar de I’home i transformar-se en angels (111, 13, 1115).
I, com podem llegir unes linies més endavant, s’interessa
per una saviesa «alegre i social», és a dir, d’alguna forma
oberta, expansiva, dinamica (111, 13, 1116).

Hem parlat de modernitat i de classicisme. Naturalment,
el cristianisme és un tercer factor a tenir molt en comp-
te. Sense interessar-nos ara pels aspectes historics—Ilimi-
tem-nos a recordar que Montaigne viu bona part de la seva
vida en un pais devastat per cruels guerres religioses—,”
cal assenyalar que el cristianisme xoca amb el model de vida
classic en la mesura que valora que la nostra vida en aquest
mon és necessariament incompletaivana, quela filosofiano
té la forga suficient per asserenar la nostra «inquietud espi-
ritual [znquietudo cordis]» i que només trobem el repos en
la graciaien latranscendéncia.'® «Este mal mundo que tene-
mos», com en diu Cervantes,” no és un bon lloc per instal-
lar-s’hi; amb prou feines, per transitar-hi breument de cami
a I'altra vida. D’aqui, el consell de sant Pau: «Els qui usen
d’aquest mén, [que n’usin] com si no n’usessin [guz utun-
tur hoc mundo tamquam non utantur]» (1 Corintis 7, 31).

Es ben possible que, com diu Auerbach, Montaigne se

4 Cfr. Platé, Teetet, 176 ab.

'S Una exposicié magistral a Denis Crouzet, Les Guerriers de Dieu.
La violence au temps des troubles de religion, vers 1525 - vers 1610, Paris
i Seyssel, Champ Vallon, 1990, 2 vol.

16 Agusti d’Hipona, Confessions, 1, 1 (trad. Miquel Dolg, Barcelona,
Proa, 1989).

7 Cervantes, Quijote, 11, 11.
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UNA INTRODUCCIO A MONTAIGNE

sentis essencialment ali¢ al cristianisme, perqué «la vida ter-
renal és I'inica que posseeix i vol delectar-se’n, “ja que, a
fi de comptes, és el nostre ésser, és el nostre tot”»." Molt
abans que Auerbach escrivis aquestes consideracions, Pas-
cal celebrava Montaigne com a antidot eficacissim contrala
superbia humana, pero no deixava de lamentar que, al cap
ialafi, acabés comportant-se com un paga, acomodant-se
a la miserable realitat humana i renunciant a una recerca
conscienciosa del bé i la veritat.

I tanmateix, en el capitol «LLa moderacié», sota una apa-
renca innocua, Montaigne s’imagina encapcalant una es-
cola o fraccié que defensaria, segons diu, una «altra via»
(1, 30, 200). Sén paraules que semblen assenyalar amb el
dit—«Alld que no puc expressar, ho mostro amb el dit», re-
marcaalll, 9, 983—una cosa veritablement extraordinaria:
un esbos de programa alternatiu al cristia, una opcié dife-
rent del «Jo séc el cami». Es probable que Montaigne—tan
amant del «plaer de la diversitat» (111, 9, 985)—hagi sentit
com un obstacle 'obligatorietat d’aquest cami tinic. En una
épocaen qué ’hegemonia del cristianisme deixava molt poc
espai per al joc lliure de la tria i 'adaptacio, Montaigne ex-
pressa alguna vegada una certa nostalgia per aquells temps
en que «la llibertat [...] i atreviment dels esperits antics
produia en la filosofia i les ciéncies humanes moltes esco-
les [sectes] amb opinions diferents, cadascuna d’elles inten-
tant jutjar i triar per prendre partit» (11,12, 559). No és una
de les ambigtiitats menors de Montaigne el contrast entre
aquest somni de recuperacio de la plena llibertat i plurali-
tat de la filosofia i, d’altra banda, el consell prudent de li-
mitar el judici lliure a ’esfera interna del «savi» (1, 23, 118).

¥ Erich Auerbach, «“L’humaine condition”s», a Mimesis, op. cit.,
p. 290. Auerbach cita Assazgs, 11, 3, 353.
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I
«FOC D’ALEGRIA»

TRES ETAPES DE LA VIDA DE MONTAIGNE
(SEGONS ELS DINERS)

Fixem-nos en la interessantissima sintesi autobiografica que
Montaigne ens ofereix, en 'edicié del 1588 dels Assaigs, a
proposit de la relacié canviant que va mantenir amb els di-
ners durant la vida adulta. Es segur que, malgrat el caracter
particular dela qiiestié, podem extreure’n un esquema gene-
ral bastant versemblant sobre la seva trajectoria en conjunt.
L’autor dels Assaigs hi distingeix tres fases: la primera, una
llarga etapa de despreocupacié juvenil, en que, sense posseir
diners propis, confiava en el favor de la bona fortuna, amb el
resultat que, segons diu, «mai no vaig estar millor» (1,14, 62);
la segona, uns quants anys («quatre o cinc», segons la versio
del 1588) a partir que té diners propis (per tant, a partir del
1568, data de la mort del seu pare i de ’execucio del seu tes-
tament), en els quals el dominal’obsessio d’acumular riqueses
ila por de perdre-les. El Montaigne alegre i lliure de la joven-
tut, que simplement confiava la vidai els diners «als astres»,
ara que vol guiar-se per la previsidiel seny (1,14, 63), es trans-
forma en un home obsedit per]’economiaiarriba, segons diu,
«al punt de privar-se abjectament de la fruici6 dels seus pro-
pis béns, i a establir-la tota en I’estalvi i a no usar-ne en ab-
solut» (1, 14, 65). I Montaigne es compara amb cert siracusa
antic que, posseit per la compulsi6 estalviadora, «havia ama-

I

gat sota terra un tresor» en comptes de servir-se’n (1, 14, 65)

' Cfr. Plutarc, Mdximes de reis i generals, 176 B-C. Una idea analoga,
a Horaci, Satires, 11, 3, 109-110, 166-167.
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LA VIDA IMPERFECTA

Laterceraetapa comportalasuperacié del’obsessié eco-
nomica gracies a «no sé quin bon dazzon» (abans Montaigne
havia escrit: «no sé quina bona fortuna») que el va treure
d’ella «molt Gtilment» (1, 14, 65). Montaigne precisa que
en I’adopcié d’aquesta «tercera classe de vida» hi va tenir
un paper important la realitzacié d’un «viatge de gran des-
pesa» (I, 14, 65), segurament el viatge a Suissa, Alemanya i
Italia que va emprendre el juny de 1580, tot just després de
publicar la primera edici6 dels Assazgs. Sigui com vulgui, el
perigordi diu haver «recaigut [retombél» després en «una
tercera mena de vida [...] certament molt més grata i més
ordenada» (1, 14, 65). Retomber vol dir ‘retornar’, ‘recupe-
rar’. I aquest tercer Montaigne, en efecte, és en bona me-
sura la recuperaci6 del primer, el retorn al Montaigne con-
fiat i hedonista de la joventut: «Visc al dia, i m’acontento
de tenir amb queé proveir les necessitats presents i ordina-
ries; a les extraordinaries totes les provisions del mén no
hi podrien bastar» (1,14, 65). Es un Montaigne que, ditala
manera freudiana, administra la seva despesa—i al capda-
vall la seva vida—segons el «principi de realitat», amb el
benentés que aquest, com sabem, se suposa que no és altra
cosa que 'adaptaci6 del «principi de plaer» a les possibili-
tats i condicions de I'existéncia real.”

* Cfr. Sigmund Freud, «Formulaciones sobre los dos principios del
acaecer psiquico», a Obras completas, trad. de José L. Etcheverry, Bue-
nos Aires, Amorrortu, vol. XII, p. 223-231. Les referéncies a Freud, ex-
cepte en el cas de Malestar en la civilitzacid, corresponen a I’edici6 de
les obres completes d’Amorrortu.
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