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Daniel Gamper
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Durant el segle xx, gran part de la filosofia va desatendre el mén de la fe.
Llevat dels professors de filosofia de la religid, 'académia va operar com si Déu
no existis, com si 'observanca de les creences i les practiques relacionades amb
el culte divi no fos res més que una expressié de la minoria d’edat de la socie-
tat. El materialisme, el positivisme, 'analisi del llenguatge, I'utilitarisme, i fins
i tot la fenomenologia i ’hermeneutica, no prestaven atencid a les esglésies, a
les cuites espirituals dels individus, a Pexistencia de Déu. Semblava com si
aquests afers s’haguessin d’anar dissipant. La religi6 acabaria sent una flor
abandonada entre les pagines d’un llibre que van llegir els nostres avis: el
record esvait d’'un amor juvenil i ingenu.

N’hi ha prou de fer una ullada a les publicacions filosofiques dels darrers
vint anys per comprovar que les coses han canviat. Alguns filosofs que sem-
blaven ben aliens a tot el que tenia a veure amb la religié han publicat tractats
referents a aquesta tematica, i sén nombroses les monografies i les recopila-
cions d'articles que des de les més variades perspectives tracten de Déu, de
I'anima, i de les comunitats de culte. Els motius d’aquesta reconsideracié
filosofica del que podriem anomenar «fet religiés» sén diversos i només poden
ser resumits si s’assumeix el risc d’una simplificacid, que és ben bé el contrari
del que se suposa que ha de fer una revista de filosofia com la que el lector
comenga ara a llegir. De fet, els tres primers articles del present ndmero
d’ENRAHONAR discuteixen justament sobre quines sén les causes de la revifalla
del culte divi, quins sén els criteris que hem d’utilitzar per decidir si aquesta
suposada revifalla és real o no, com ha de «legir-se» filosoficament la religid,
quines conseqiiencies té per a la filosofia el giiestionament radical de la tesi de
la secularitzacié.

Aquest nimero d’ENRAHONAR, ara que la revista ja ha superat la mitja
centena amb gran vitalitat, estableix un dialeg amb el que es publica I'any

* Aquest nimero d’ENRAHONAR ha estat coordinat en el marc del projecte d’investigacié
subvencionat pel Ministeri d’Economia i Competitivitat £/ lugar de la religion en el espacio

piiblico democrdtico: Formas de laicidad (FF12009-07433).

ISSN 0211-402X (paper), ISSN 2014-881X (digital) htep://dx.doi.org/10.5565/rev/enrahonar. 118
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1981, que incloia un recull de les Jornades de Filosofia celebrades al nostre
departament, precisament sobre la filosofia de la religié. L’article que obre el
present recull el signa Pere Lluis Font, autor ja d’un text en aquell monografic
d’ara fa més de trenta anys i membre fundador de la revista. El tercer article,
firmat per la socidloga de la religié Maria del Mar Griera, també s’entén en
dialeg amb el que aleshores publica Joan Estruch: «El mite de la secularitzacié».

Entre aquests dos articles, hi trobem la traduccié d’un text recent, fins ara
inedit en catala, de Jiirgen Habermas sobre les conseqii¢ncies politiques i
filosofiques de la postsecularitzacié. En el mateix ambit de la filosofia politica,
cal situar el text segiient de Laura leevadot, que desenvolupa el seu argument
a partir dels escrits de Benjamin, Zizek i Derrida. Clou la seccié d’articles
'aportacié de Joaquin Valdivielso, qui, a partir de la polemica recent sobre
Iassignatura d’educacié per a la ciutadania en el context espanyol, es pregun-
ta pel paper de la religié en el debat politic actual.

A l'apartat de ressenyes, el lector hi trobara comentaris a vuit llibres sobre
religié publicats recentment.

Confiem que aquest nimero d’ ENRAHONAR contribuira a promoure els
debats sobre les creences i les practiques relacionades amb el culte divi, tant des
d’una perspectiva de filosofia de la religié, com de sociologia de la religi6 i
filosofia politica, la vitalitat dels quals mereix sens dubte la nostra consideracié.
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La raonabilitat dels enunciats religiosos™

Pere Llufs Font
Institut d’Estudis Catalans
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Resum

Aquest article sosté: #) que hi ha enunciats religiosos propiament dits, que poden ser
considerats un cas particular d’enunciats metafisics; 4) que és la categoria de «raonabilitat»
(i no la de «racionalitat» ni la d’«irracionalitat) la que permet fer una aproximacié al seu
estatut epistemoldgic, i ¢) que, en la mesura que sén objecte de creenga, la pregunta sobre
la seva raonabilitat és també, al capdavall, la pregunta sobre la naturalesa de la creenga i
sobre la relacié entre creure i pensar.

Paraules clau: enunciats religiosos; raonabilitat; racionalisme; fideisme; creure.

Abstract. The reasonableness of religious statements

This paper argues: 2) that there are religious statements in a proper sense, and they can be
considered as a particular case of metaphysical statements; 4) that the category of «reasona-
bleness» (and not those of «rationality» and «rrationality») allows for an aproximation of
their epistemological status, and ¢) that, inasmuch as they are objects of belief, questioning
their reasonableness is also ultimately questioning the nature of belief and the relationship
between believing and thinking,.

Keywords: religious statements; reasonableness; rationalism; fideism; religious belief.

Sumari
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2. De que parlem quan parlem d’ER? cercles hermentutics
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3. Que vol dir raonabilitar? 7. Que és creure?
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* Aquest text reprodueix una conferéncia pronunciada a la Facultat de Filosofia i Lletres de la
UAB el 26 de novembre de 2012, a les jornades «Secularitzacié de la filosofia / Filosofia de
la secularitzacié», organitzades en el marc del projecte La religié en l'espai piiblic democratic.
Formes de laicitatr (FFI 2009-07433).

ISSN 0211-402X (paper), ISSN 2014-881X (digital) http://dx.doi.org/10.5565/rev/enrahonar.31
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Intellectum valde ama.

(Sant Agusti)

1. Introduccié

Agraeixo cordialment als organitzadors la invitacié a participar en aquestes
jornades, que cobreixen un ampli ventall de temes de filosofia de la religié i
que tenen la paraula secularitzacid com a concepte clau. No podia pas inhi-
bir-me, després d’haver explicat filosofia de la religié durant tants anys en
aquesta casa i d’haver estat el primer a Catalunya que va reivindicar aquesta
disciplina i que va assajar de definir-ne I'estatut’. La substitucié de la reologia
natural per la filosofia de la religié com a lloc per al tractament filosofic de la
tematica religiosa serveix, alhora, per confirmar el fet de la secularitzacié i per
il-lustrar-ne el concepte’.

Abans d’entrar propiament en materia, voldria fer tres remarques prelimi-
nars. La primera, sobre el sentit del titol que vam convenir per a aquesta
ponencia. «La raonabilitat dels enunciats religiosos» és, primariament, 'enun-
ciacié d’un tema, no la formulacié d’una tesi. El tema és: quin grau de raona-
bilitat es pot reconeixer als enunciats religiosos (ER)? I, en la mesura que els
ER s6n objecte de fe, és també el de la naturalesa de la fe i el de la seva relacié
amb la raé o, dit altrament, el de P'estatut epistemologic de la creenga religio-
sa. La pregunta sobre la raonabilitat dels ER equival doncs, finalment, a aques-
ta altra: que és creure? (una qiiestié tractada, tradicionalment, més pels tedlegs
que no pas pels filosofs, perd que és una de les giiestions cabdals de la filosofia
de la religid). El titol, dic, no és primariament I'enunciat d’una tesi, perque
pot donar lloc a tesis diferents, que estiguin a favor o en contra de la raonabi-
litat dels ER; perd anuncio des de bon comengament quina alternativa em
proposo defensar: miraré d’argumentar la raonabilitat de 'ER (naturalment,
en graus diversos segons els casos). Dit d’una altra manera, defensaré que els
ER genuins no queden mai totalment al marge de la raé.

Segona remarca preliminar. La qiiestié de la raonabilitat dels ER és un
tema filosofic dificil en ell mateix i que, d’entrada, pot semblar un oximoron,
ja que, espontaniament, tendim a associar els ER més amb la fe que no pas
amb la rad, la qual cosa invita a practicar, molt raonablement, algun tipus de
dubte metddic, o almenys de sospita metodica. Horkheimer diu en algun lloc
que la filosofia és una precaucié contra I'estafa. Jo hi afegiria que és també una
precauci6 contra la credulitat, que em sembla una actitud tan contraria a la fe
com la incredulitat. Es un tema filosofic dificil en ell mateix, perd encara més
pel fet d’estar tan condicionat per la postura religiosa del filosof. Em sembla

1. Cf. Pere Lrufs Font (1981), «L’estatut de la filosofia de la religié», Enrabonar, 2.
La teologia natural, pel fet de ser «natural», no deixa pas de ser «teologia» i, per tant,
de pressuposar I'existéncia del seu objecte, Déu. La filosofia de la religié, en canvi, no
pressuposa cap creenga determinada (que no vol pas dir que procedeixi sense pressuposits).
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pertinent recordar alld que afirma ['historiador de la filosofia Henri Gouhier:
«els veritables desacords entre els filosofs sén anteriors a les seves filosofies»?,
les quals solen tenir molt de racionalitzacié dels propis pressuposits. Aixo és
veritat sobretot quan es tracta de temes religiosos.

Tercera remarca preliminar. La qiiestié de la raonabilitat dels ER, de fet,
només es planteja en un context cultural cristid. Més generalment: la filosofia
de la religi6 és una planta que només creix en un terreny culturalment cristia.
De la mateixa manera que també, practicament, només en el cristianisme
s’aplica el metode historicocritic a I'estudi dels textos sagrats. Tot aixd no és
casual, ja que el cristianisme va fer molt aviat (clarament, des del segle 11) 'op-
cié pel logos, és a dir, per una certa alianga amb la filosofia®. Parlaré, doncs,
pensant sobretot en el cristianisme, tot i que amb la pretensié que el meu
discurs també sigui aplicable també, mutatis mutandis, a les altres religions,
especialment a les monoteistes.

2. De que¢ parlem quan parlem d’ER?

Entenc per ER els enunciats propis d’una religié. No cal que ens embran-
quem ara en la definicié del concepte de religid. Tampoc no és una giiestié
senzilla; perd, per al nostre proposit, podem considerar una religié tot allo
que el comu de la gent, i especialment els experts, consideren una religié. En
tot cas, ho sén, sense cap dubte, el judaisme, el cristianisme i I'islam. I per
examinar la qiiestié de la seva raonabilitat, podem manllevar els exemples a
aquestes religions.

Un enunciat és una proposicid, és a dir, I'expressié lingiifstica d’un judici,
que pot ser considerada vera o falsa. En el nostre cas, és una forma, per tant,
de llenguatge religiés diferent d’altres formes, com ara la pregaria, I'exhortacié,
etc. Hi ha ER molt diversos i no sempre és facil identificar quins sén els nu-
clears d’una religié determinada’. En les tres religions monoteistes, aquests es
refereixen sobretot a 'existencia de Déu (Déu existeix), a la naturalesa de Déu
(Déu és unic, transcendent, perfecte, etern, infinit, personal, savi, bo, omni-
potent, creador, etc.), a la vida en el més enlla (hi ha resurreccié dels morts, hi
ha sancié ultraterrena de la conducta moral), a autoritat dels fundadors (Moises,
Jestis, Mahoma), a I'autoritat dels llibres sagrats (la Biblia, I’Alcora), etc. En
el cas del cristianisme, la seva «dogmatica» (el conjunt dels seus ER nuclears)
esdevé més complexa com a conseqii¢ncia de la fe en la divinitat de Jesus.

3. Cf. Henri GouHnikr (1948), La philosophie et son histoire, Paris, Vrin, 12.

4. El gran precedent havia estat el filosof jueu Filé d’Alexandria. Perd el judaisme i 'islam
només jugaran aquesta carta en un perfode de la seva historia corresponent a I'alta edat
mitjana occidental (en el cas del judaisme, amb revivals moderns). I aquest és un plantejament
totalment estrany a les grans religions asiatiques, poc sensibles a la mania occidental de
preguntar-se pels objectes formals (els conceptes mateixos de filosofia i de religid no deixen
de ser, en una bona mesura, projeccions occidentals sobre aquell univers cultural).

5. Fins i tot el Concili Vatica IT admet que, en el catolicisme, hi ha una «jerarquia de veritats»
(cf. el decret Unitatis redintegratio sobre I'ecumenisme, 11).
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Més enlla, les religions solen tenir un reguitzell d’enunciats més allunyats del
nucli, fins i tot de pertinenca sovint discutible, que ocupen un espai més o
menys ampli segons les evidencies culturals vigents en cada epoca, segons les
tendencies internes de cada religié (més fonamentalistes o més liberals) o
segons la idea que es tingui d’ortodoxia®. Aixi, per exemple, un cristia es pot
preguntar legitimament que és el que creu, que és el que no creu (o el que ja
no creu, encara que en el passat hagués estat considerat materia de fe)” o queé
és el que no sap ben bé si creu o no creu (perque hi ha coses que encara no
estan prou decantades per poder decidir si formen part del contingut de la fe
o si sén adherencies culturals d’aquesta). Pero, per al nostre proposit, podem
quedar-nos amb alguns exemples indiscutibles ’ER, com sén els que he con-
siderat «nuclears» en les religions monoteistes. Parteixo, doncs, del suposit que
hi ha ER, és a dir, afirmacions amb significacié cognoscitiva i amb pretensié
de veritat, que no sén simplement la disfressa, per exemple, de I'expressié de
sentiments, d’actituds o de formes de vida o la disfressa de posicions ideologi-
ques. N’hi ha en religié, com n’hi ha en filosofia i en ci¢ncia. Penso que el
silenci de Wittgenstein (o el silenci de Buda) és un excel-lent correctiu per a
teologies excessivament parladores, perd no correspon a la imatge de la religié
que ens proporciona unanimement la fenomenologia. Com tampoc no hi
correspon la idea d’una fe sense continguts, sense ER (dit en argot teologic,

la idea d’una fides qua sense fides quae)®.

3. Que vol dir raonabilitar

Utilitzo el terme raonabilitat per referir-me a tot el ventall de posicions que es
troben entre lestricta racionalitat i la simple irracionalitat. El terme cobreix,
doncs, tot I'arc que es desplega entre aquests dos extrems, entre la racionalitat
«cientifica» i la irracionalitat purament emotiva. I serveix per pensar la relacié
que tenen amb la rad els enunciats que no sén estrictament racionals, perd que
pretenen no ser tampoc irracionals. Aquest és el cas, en graus diversos, dels
enunciats filosofics, religiosos, politics, etc. Igual com abans amb el concepte
de religid, tampoc cal aqui embrancar-se en la dificil determinacié del concep-
te de 746 ni en la distincié entre els diversos tipus que presenta (teorica, prac-
tica, critica, analitica, dialectica, hermeneutica, etc.). En tenim prou de no
perdre de vista la idea general d’una llum natural que comporta alguna capa-
citat intel-lectiva i discernidora entre el ver i el fals. Raonabilitat és, doncs, un
grau apreciable de conformitat amb la rad. Raonabilitat dels ER vol dir que
aquests: ) no sén contraris a la rad; 4) s6n en alguna mesura intel-ligibles o,

6. Per exemple, en el cristianisme, no és el mateix entendre 'ortoddxia com a conformitat
a la fe que entendre-la com a conformitat a la teologia pretesament oficial d’una església
determinada en un moment determinat. La historia del cristianisme mostra que una mateixa
fe és compatible amb diverses teologies.

7. Per exemple, que la Terra sigui el centre del mén, com semblava desprendre’s d’una
hermeneéutica massa literalista de la Biblia.

8. La fides qua creditur és Vacte de fe; la fides quae creditur n’és el contingut.
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almenys, pensables (encara que puguin sobrepassar les nostres possibilitats de
comprensié plena), i ¢) tenen alguna chance de credibilitat. La raonabilitat dels
ER comporta, doncs, a proposit de cada un, una certa possibilitat de resposta
a la pregunta sobre el gué (qué es creu) i a la pregunta sobre el pergueé (per que
es creu). Cal notar, perd, que en les religions monoteistes, que admeten el fet
d’una revelacié divina, hi trobem dos tipus d’ER, que suposen també dues
menes de raonabilitat: uns de més facilment traduibles a termes filosofics, amb
una raonabilitat intrinseca, analoga a la dels enunciats filosofics, tant pel que
fa al gué com pel que fa al perque (per exemple, els relatius a 'existencia de
Déu), i uns altres que es basen més en la revelacié, els quals, sense que estiguin
privats, quant al gu¢, d’algun grau d’intel-ligibilitat (allo que la tradicié teolo-
gica anomena intellectus fidei), depenen, quant al pergué, més aviat de la cre-
dibilitat del revelant (per exemple, els relatius a la identitat de Jests)’. Cal
també no oblidar, d’altra banda, que els ER, tant si es consideren fruit d’algu-
na forma d’intuicié o de reflexié com de revelacid, sén un cas particular
d’enunciats metafisics, en la mesura que tenen per objecte realitats metempi-
riques i no sén, per tant, contrastables empiricament.

L’afirmacié de la raonabilitat dels ER condueix, doncs, a considerar la raé un
ingredient de la fe, de manera que la ratlla que se suposa que separa la rad dela
fe passa, en realitat, si de cas, per I'interior mateix d’ aquest;al10 Es més, també
podriem dir que la ratlla que se suposa que separa la rad i la fe (o la creenga) no
passa entre la filosofia i la religié, ni tampoc solament per I'interior de la religid,
siné també per l'interior de la filosofia mateixa, en la mesura que la creenca hi fa
un paper important'!. En realitat, fora del terreny estrictament cientific (i enca-
ral), hi ha sempre algun grau d’impregnacié mutua entre raé i creenga'?

4. Estrategies racionalistes

Historicament, entre els que admeten que hi ha ER legitims, trobem simetri-
cament dos tipus d’estrategies extremes, que podem qualificar, respectivament,
de racionalistes i d’irracionalistes, a banda i banda del que he anomenat raona-

9. Els primers sén considerats tradicionalment praeambula fidei, és a dir, preambuls dels
segons, que serien els tributaris de la fe en el sentit més restrictiu del terme. Aquf caldria
parar-se a exposar el concepte de revelacid, és a dir, de manifestacié o comunicacié divina
als homes. No ens hi podem entretenir, perd si que cal almenys advertir sobre el caracter
infantil de moltes representacions del com de la revelacié. Una revelacié pot ser considerada
sobrenatural (un altre terme que caldria explicar), encara que s’hagi produit modo naturali.

10. Vegeu el que es diu més avall sobre Uanalysis fidei.

11. Es allo que hem dit més amunt sobre els pressuposits que fan els veritables desacords entre
els filosofs. Perd aixd ens portaria a la pregunta per I'estatut epistemologic de la filosofia,
que és un problema «perifilosoficr, i per tant també filosdfic, ates el caracter recursiu de
la filosofia. Sobre aquesta qiiestid, cf. Badi Kasm (1959), L’idée de preuve en métaphysique,
Paris, PUF.

12. Aqui parlem d’ER com si fossin continguts atomics d’una religié tractables ailladament;
perd, en realitat, els ER d’una religié formen un conjunt coherent que porta a plantejar el
problema de la seva veritat de manera global.
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bilitatr. Les unes pequen per massa i les altres, per massa poc. Les primeres
tendeixen a anul-lar la fe; les dltimes, a anul-lar la rad. Les anomeno estrarégies
per atenuar una mica la duresa de les etiquetes racionalisme i irracionalisme.
Comencem per les racionalistes'3, que pretenen «demostrar» la veritat dels ER
o0 que en neguen la legitimitat si no es poden «demostrar».

4.1. «Racionalisme» filosofic

Al voltant d’aquesta qiiestié, podem parlar, en els darrers segles, de diversos
tipus de «racionalisme» filosofic. Hi ha, en primer lloc, el racionalisme il-lus-
trat, que cerca de donar una justificacié racional dels «dogmes» de la religié
natural i que nega la justificacié de la resta. Fa, doncs, una critica de les reli-
gions positives en tant que positives, distingint els dos tipus d’ER a qué m’he
referit ara mateix i rebutjant el segon.

Trobem, a continuacid, el racionalisme que podriem qualificar d’especula-
tiu. Segons com, podriem considerar-lo una variant de I'il-lustrat, en la mesu-
ra que pretén que fozs els dogmes religiosos (en aquest cas, els cristians), i no
només alguns, sén justificables filosoficament, si se’n fa la traduccié concep-
tual adequada. El principal representant d’aquesta concepcié és Hegel, que
considera que la seva filosofia és 'expressié del veritable cristianisme.

Tant el racionalisme il-lustrat com el racionalisme especulatiu tenen I'in-
convenient de construir-se una religié a mida, en la qual no es reconeix cap de
les religions realment existents.

Paradoxalment, també pot ser qualificada de racionalista, en aquest cas, una
filosofia que normalment es presta tan poc a aquesta etiqueta com és la de
Bergson, que sosté que es pot abordar experimentalment la questlo de Pexis-
tencia de Déu i que pensa que els mistics crlstlans n’han fet I'experiéncia i, per
tant, en proporcionen una verificacié empirica'4, Tindrfem, doncs, una prova
experimental de 'ER «Déu existeix». L’experiénaa de Déu seria la forma supre-
madel experlenaa religiosa. Perd aquf es planteja el dificil problema de si és
possible I'«experiencia de Déu», una expressm de la qual, sens dubte, s’abusa.
Caldria recordar que, com tota experiencia interna, 'experiencia religiosa és la
suma de vivencia i d’interpretacié. Certament, el fenomen psicologicament
immanent de la vivéncia pot ser interpretat com intencionalment transcendent.
Pero la vivencia no és per ella mateixa cap garantia de la validesa de la seva
intencionalitat transcendent. En efecte, no hi ha experie¢ncia de la validesa
de I'experiencia, cosa que obliga a concloure que tota experiéncia interna (inclo-
sa 'experiencia mistica) és indiscernible per si mateixa de la seva propia il-lusié.
Penso, doncs, que dificilment es pot parlar szricto sensu d’«experiencia de Déu»
i que de cap manera es pot admetre una prova experimental de 'existencia de

13. Dic racionalistes per comoditat, perqué o bé tendeixen a ser-ho o bé pretenen ser-ho.
De fet, perd, no ho sén estrictament, ates el coeficient de creenga que inconscientment guia
el seu propi discurs.

14. Cf. Les deux sources de la morale et de la religion, cap. 1.
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Déu. Sant Agusti deia: «Si comprehendis, non est Deus» («Si ho comprens,
és que no és Déu»)'. Igualment, podriem dir: «Si experiris, non est Deus»
(«Si ho experimentes, és que no és Déun)'0. Bergson, sens dubte, s’equivoca
en aquest punt. Hi ha certament experiéncia de la fe (és a dir, experiéncia de
viure la fe), perd no experi¢ncia de I'objecte de la fe (que llavors, d’altra
banda, deixaria de ser fe).

Finalment, en negatiu i en sentit contrari de la filosofia de Bergson, cal
incloure també entre les formes de racionalisme filosdfic aquella tendéncia
analitica que nega que hi hagi ER legitims, per manca de possibilitat de com-
provacié empirica (que seria la condicié de la seva legitimitat). A Iorigen
d’aquesta posicié hi ha la desacreditacié neopositivista dels enunciats metafi-
sics, dels quals ja hem dit que els ER sén un cas particular. Els ER només
serien legftims si suportessin algun intent de contrastacié empirica'’. El des-
encadenant va ser 'anomenat desafiament falsacionista d’ Antony Flew, que,
en la coneguda parabola del jardiner, retreu al creient de fer compatibles les
seves creences amb qualsevol estat de coses. Aixi Déu, el jardiner invisible,
mor amb «la mort de les mil qualificacions». L’anomenada a vegades «ala
esquerra» d’Oxford va acceptar la conclusié de Flew i, consegiientment,
va negar que el llenguatge religids fos cognoscitiu. La contribucié més elabo-
rada va ser la de Richard B. Braithwaite, que reduia el discurs religiés a discurs
moral i, per tant, els ER a enunciats ¢tics. L'inconvenient era que no prenia
el llenguatge religiés en el sentit que tenia per als creients. En canvi, I'«ala
dreta» d’Oxford reconeixia que els ER tenien caracter cognoscitiu i s’esforga-
va, amb Flew, per trobar-ne alguna mena de verificacié empirica. L’aportacié
més remarcable va ser probablement la de John Hick, que, en el cas dels ER
cristians, apel-lava, amb una altra també coneguda parabola, a la verificacié
escatologica, és a dir, post mortem (mentrestant, caldria refiar-se de autoritat
de Crist). Aqui I'inconvenient és que la verificacié arribaria una mica tard. En
resum, la via de I'exigencia de verificacié empirica és una falsa via per justifi-
car els ER davant la raé. Perque els ER, per naturalesa, no sén empiricament
contrastables.

4.2. «Racionalisme» teologic

He parlat de diverses formes de «racionalisme» filosofic. També es podria par-
lar, amb les precaucions degudes, de «racionalisme» teologic, que, ja en el limit,
voldria donar una justificaci6 «cientifica» dels ER. I el primer que ve a la ment
és la tradicié medieval dels tedlegs que pretenen defensar la racionalitat intrin-
seca dels ER cristians (sobre la Trinitat, 'Encarnacid, etc.) amb «raons neces-

15. Sermé 52 (PL 38, 360).

16. Vaig mirar d’explicar el concepte d’experiéncia i la distincid entre experiéncia religiosa
(indiscutible) i experiéncia de Déu (summament dubtosa) a: Experiéncia estética, experiencia
etica i experiencia religiosa, Lleida, Institut d’Estudis Ilerdencs, 1999.

17. Es pot trobar una exposicié clara i senzilla d’aquesta tendencia a: Dario ANTISERI (1976),
El problema del lenguaje religioso: Dios en la filosofia analitica, Madrid, Cristiandad.
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saries», com és el cas de sant Anselm, Ricard de Sant Victor, sant Bonaventu-
ra i, sobretot, Ramon Llull i Ramon Sibiuda (que en diu «rationes probantes»,
‘raons probatories’). El que tenim aqui, pero, és un excés verbal, un vocabula-
ri inadequat, que fa que el proposit sembli el que no és. De fet, no passa gaire
de ser una manera de dur a terme el programa anselmia de la fides quaerens
intellectum (‘la fe en cerca d’intel-ligencia’). El que en realitat volen mostrar
aquests tedlegs és el valor universal del discurs cristia més enlla de les fronteres
confessionals, amb arguments no exclusivament extrinsecs.

Potser s’acosta més a una mentalitat racionalista la tendéncia dominant en
la teologia catolica moderna, des del tractat De locis theologicis, de Melchor
Cano, fins al Concili Vatica II, qualificada agudament de «positivisme teologic»
per Alfredo Fierro!8, que en critica els suposits principals: ) la identitat entre
Biblia i paraula de Déu (la Biblia com a oracle); &) les «dades revelades» com
a equivalent en teologia del que sén les dades empiriques en fisica; ¢) la reve-
lacié com a garantia de certesa i exactitud d’uns continguts tedrics determinats
(d’una metafisica més segura i més precisa que la filosofica), i ) la comunica-
ci6 de la «ciéncia» divina als homes (la teologia com a «ciencia subalternada»
segons la concepcié tomista)!?, que suposa una certa homogeneitat entre el
coneixement divi i '’huma. Aqui les «raons necessaries» no sén intrinseques,
com pretenien els medievals esmentats en el paragraf anterior, sind extrinse-
ques: tot 'edifici es basa en I'autoritat de la revelacié divina i en una concepcié
del text biblic, de la seva inspiracié i de la seva hermenéutica, que actualment
només defensen grups fonamentalistes.

Una dimensié especialment significativa d’aquesta tendéncia de la teologia
catolica moderna és 'apologetica «racionalista» i extrinsecista, vigent sobretot
a cavall dels segles x1x i xx, entre el Concili Vatica I i el Concili Vatica II,
obstinada a «demostrar» el fet de la revelacid, que seria atestat per miracles i
profecies, presentats com a intervencions divines en el mén a favor de 'auto-
ritat del revelant?°.

5. Estrategies irracionalistes

Les estrategies irracionalistes també sén recurrents al llarg de la historia. Tenen
en comd la tendéncia a negar tant la raonabilitat interna dels ER com les raons
de creure’ls vertaders (tant la raonabilitat del gué com la del pergué). N'indi-
caré les variants principals per ordre d’aparicié en I'escena.

N’hi ha una forma «forta», que reapareix com un Guadiana en diversos
moments de la historia i que podriem qualificar de supraracionalisme. Es podria
caracteritzar dient que considera que la fe és index sui, exponent de si mateixa,
com una llum que no necessita cap més llum per ser vista, que s'imposa esplen-

18. Cf. Alfredo Fierro (1971), Teologia: punto critico. El positivismo teoldgico, Pamplona, Dinor.

19. C£.SThL q. 1,a. 2.

20. Sobre el problema dels miracles, cf. el meu capitol «Miracles i providencia» a: Pere Lrufs
FoNT (coord.) (2009), Repensar 16 conceptes clau de la teologia (II), Barcelona, Cruilla.
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dorosament i paradoxalment a I'esperit, generant un sentiment de plenitud fins
i tot intel-lectual, que la immunitza davant la critica. Una primera expressié
en seria el famés «credo quia absurdum» (indegudament atribuit a Tertul-lia,
encara que sintonitza amb algunes de les seves formulacions i amb la seva
polémica actitud antifilosdfica), en qué «absurdum» seria una manera maldes-
tra de dir «increible» (increible, pero vertader). Podriem pensar també en els
antidialectics del segle x1, com ara sant Pere Damia. I, sobretot, en grans noms
de la tradicié protestant, com ara Luter, Kierkegaard o Karl Barth?!. El pro-
blema, perd, que subsisteix en aquest tipus de posicié és el que indicava a
proposit de Bergson: que una experiéncia religiosa, per intensa que sigui, és
indiscernible experimentalment de la seva propia il-lusié i necessita, per tant,
raons per ser revalidada filosdficament.

Una altra concepcié que por ser qualificada d’irracionalista és la que es
deriva de 'anomenada «doctrina de la doble veritat», adoptada, o suposada-
ment adoptada, per alguns medievals i renaixentistes, especialment pels aver-
roistes llatins, que sostenien que hi podia haver conflicte entre veritat filosofica
(aristotelica) i veritat revelada i que, en aquest cas, admetien la veritat revelada
(se suposa que sense renunciar, pero, a la veritat filosofica). Ja es veu que par-
lar de doble veritar pot ser utilitzar una etiqueta comoda, perd que el seu con-
cepte és, en rigor, impensable, perque no hi pot haver alhora dues veritats que
es contradiguin. Sembla, per tant, més aviat un estratagema per defensar I'au-
tonomia de la filosofia i la radical separacié entre filosofia i teologia, encara
que sigui a costa d’acceptar, o de simular acceptar, una veritat revelada que
contradiu I'«evidéncia» racional??.

A I'¢poca contemporania, especialment en el mén catolic, les tendencies
irracionalistes van associades a diverses formes de fideisme. En la seva versié
tradicionalista del segle x1x (De Bonald, Lamennais, etc.), el fideisme és una
reaccié antiil-lustrada, que no solament exalta la fe en el camp religids, siné
que també comporta una suplantac1o de la ra6 en el seu propi camp per aques-
ta mateixa fe, considerada I'iinica base també dels principis metafisics i morals.
Després, s’ha tendit a entendre per fideisme aquella actitud que admet la fe
religiosa tot arraconant en aquest camp qualsevol paper de la rad, i aixd amb
independeéncia de la confianga que es tingui en aquesta en els altres ambits de
la cultura (filosofia, ciéncia, politica, etc.). El fideisme tendeix, doncs, a situar
la fe religiosa (tota fe religiosa) en una espécie de grau zero de la raonabilitat,
on queda exclosa tota possible discussié?>.

21. Deixem de banda aqui la Glaubensphilosophie del segle xvirr (Hamann, Herder, Jacobi, etc.),
que remet a un concepte de fe que s’acosta al d’intuicid o al de sentiment, bastant allunyat,
doncs, del tradicional, i que sintonitza més amb certes formes de religid natural que amb
les confessions religioses propiament dites.

22. Cap relacid, per ant, amb I'abans esmentat credo quia absurdum. Més aviat s’acosta al que
actualment s’entén per fideisme, esmentat en el paragraf segiient.

23. FEs una idea actualment molt difosa, tant en medis creients com en medis descreguts.
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6. Retorn sobre la raonabilitat: cercles hermeneutics

Més amunt, m’he referit a la raonabilitat dels ER al-ludint a una certa
impregnacié mutua entre rad i creenga, més enlla de I'alternativa entre racio-
nalitat i irracionalitat. Pot ajudar a entendre aquesta impregnacié mutua
(aquesta circumincessid, si se’'m permet de recérrer novament a I’argot teolo-
gic) el concepte de cercle hermenéutic, «pensat» sobretot per Heidegger i per
Gadamer.

La fenomenologia del cercle hermeneutic posa de manifest que tota intel-lec-
ci6 dels ER té una estructura circular en que la precomprensid i la comprensid es
pressuposen mutuament d’alguna manera. Es, per consegiient, una forma de
cercle no vicids, siné virtuds, perqué descriu no pas una fal-lacia, sin6 una ope-
racié mental ineludible. Els dos termes circularment relacionats sén precisa-
ment la 744 i la fe: la raé proporciona la precomprensié que fa possible la sig-
nificacié de la fe, i la fe déna la comprensié que acaba de desvelar les
virtualitats de la precomprensié. No hi ha fe sense algun exercici de la raé, perd
aquest mateix exercici de la raé no és autbnom en relacié amb la fe. De fet, ja
ho havia descobert sant Agusti, que posava simultaniament les dues exigencies,
de creure per tal de poder entendre («credo ut intelligam») i de mirar d’enten-
dre per tal de poder creure («intelligo ut credam»). En 'ambit religids, es
multipliquen els cercles hermeneutics. Heus-ne aci alguns exemples: el cercle
entre els praeambula fidei i a fe mateixa, en que els primers anticipen la 7n#ra-
estructura intel-lectual del contingut de la fe, i la fe avala el contingut dels
praeambula fidei; més concretament, el cercle Déul Jesiis, en que la qiiestié de
Déu és logicament anterior a la de Jests (perque cal una precomprensié de Déu
per comprendre’n la idea que en donara Jesus), perd la qiiestié de Jesus (que
avalara i depassara els pressentiments de la rad) és, en context cristia, existen-
cialment anterior a la de Déu; el cercle fe/conversid, que mostra que aquesta és
condicionada per una fe almenys incipient i que la fe no es autbnoma en
relacié amb l'actitud moral, que suposa sempre un cert exercici de llibertat i
de reflexid; el cercle buscar/trobar, en que la recerca i el trobament també d’al-
guna forma es pressuposen mutuament (Pascal ho expressa posant aquestes
paraules en boca de Jests: «No em buscaries si no m’haguessis trobat»); etc.
En tots els casos, hi ha aquesta impregnacié mutua de rad i fe, que permet de
parlar de raonabilitat dels ER.

7. Que és creure?

Al comencament, he dit que la pregunta per la raonabilitat dels ER equival,
finalment, a aquesta altra: «Qué és creure?». Es una pregunta dificil de respon-
dre i sobre la qual aqui només em proposo fer algunes remarques de vocabu-
lari, espigolar algunes idees que apareixen al llarg de la historia del pensament
i respondre a dues objeccions.
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7.1. Remarques de vocabulari

Obviament, creure no és saber ni dubtar. Perd tampoc no és simplement opinar,
i és aqui on el llenguatge ens para alguna trampa. En efecte, quan diem «Crec
que..», sovint expressem una opinid, és a dir, segons el Diccionari de la llengua
catalana, una «Manera de jutjar sobre una giiestié», un «concepte que hom té
d’una cosa giiestionable». «Crec que...», sovint vol dir el mateix que «Penso
que...» o «Opino que...». Ara bé, una opinié val simplement el que valen els
arguments o els indicis en que es basa.

Perd creure, en sentit estricte, no vol dir ‘opinar’, siné ‘tenir fe’, cosa que
comporta conviccié i compromis?4, Es el que suposa I expressm «Creure en..

Es creu en valors (per exemple: en la democracia, en la justicia, en la lhbertat,
en I'amistat, etc.). També es creu en persones (per exemple: en un amic, en un
lider, etc.), i aqui la fe té un matis de conﬁanga Un cas particular de «fe en..
(del fet de «creure en...») és la fe en Déu, en quela conﬁanga és absoluta. Amb
la fe en Déu entrem en 'ambit de la religié. Es la mateixa expressié la que utilit-
zem en relacié amb el contingut dels ER; aixi, per exemple, diem: «Crec en»
Pexistéencia de Déu (= crec que Déu existeix), «Crec en» la creacié (= crec que
Déu és creador), etc.?

Aquestes darreres expressions ens insinuen que tot es pot formular també
amb Pexpressié «Crec que...», és a dir, amb la mateixa expressié que serveix
per introduir una opinid; per exemple: «Crec que la democracia val la penay,
«Crec que el meu amic m’és fidel», «Crec que Déu existeix», etc. Pero, llavors,
el llenguatge ens pot fer la mala passada de suggerir que tot s6n simples
opinions.

Cenyint-nos a la fe religiosa, una llambregada al vocabulari de les llengiies
que han nodrit la tradicié religiosa occidental ens duu al mateix resultat. En
hebreu, la paraula clau és hemet, que es pot traduir per ‘fe’, ‘confianga’, ‘credit’,
‘fidelitat’, ‘veritat’ o ‘solidesa’. En grec, pistis, pisteuo 1 pistds cobreixen tota la
gamma del creure catala (inclos el sentit d’opinar), i el mateix passa amb la doble
arrel llatina: credo, per una banda, i fido, fides, fiducia, fidelis, per I'altra. El
sentit de veritat o solidesa de ’hebreu es reparteix en grec i en llatf entre aques-
tes series i U'alétheia grega o la veritas llatina. L’aspecte essencial que cal retenir
d’aquestes observacions és el doble factor, intel-lectual (coneixement) i no intel-
lectual (confianga), que es despren del vocabulari relatiu a la fe en totes tres
llengiies i que orienta cap al que he anomenat «raonabilitat» de la fe (no cap al
racionalisme ni cap a Uirracionalisme).

24. Una fermesa de conviccid que va més enlla de la forca dels arguments o dels indicis. Cosa
que planteja una dificultat logica, a la qual em referiré més avall.

25. En frances, hi ha dues expressions diferents segons que es tracti de la fe en valors (croire i)
o de la fe en persones, en Déu o en el contingut dels ER (croire en). En catala, crenre també
vol dir ‘obeir’, sentit que pot tenir alguna cosa a veure amb la fe en persones i/o amb la fe
religiosa.
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7.2. Ullada a la historia del pensament

Voldria, ara, en un breu repas necessariament molt esquematic, resseguir alguns
moments importants de la historia del pensament. La tradicié filosofica fara
plat fort de I'analisi i 'ordenacié de la trilogia opinid/fe/ciencia o opinid/ciencial
fe (amb dos referents principals: Platé i Kant), mentre que la teologica se cen-
trard en I'analisi de la fe.

En Platd, el concepte d’opinid (doxa) i el de ciéncia o saber (episteme) sén
univocs. En canvi, el de fe o creenga (pistis) és ambigu: d’una banda, apareix en
uns textos famosos de La repziélz'm% com una forma superior de doxa, entre la
forma inferior d’aquesta i I'episteme; perod, d’altra banda, el concepte recobreix
també I'actitud mental que Platé reclama envers els grans mites antropologics
i escatologics, que ens situen més enlla de 'abast de I'episterne. En el primer
cas, tenim la seqiiencia opinidlfel ciencia, en que la fe és «epistemologicament»
inferior a la ciéncia, mentre que en el segon la seqiiencia és opinidl ciéncialfe, en
que la ciéncia és chumanameno» inferior a la fe. La coexistencia dels dos esque-
mes platonics orientara i, alhora, pertorbara tot el pensament posterior en
aquesta materia.

Sant Agusti, filosof i tedleg, és el gran analista de la fe. La seva definicié de
credere és: «cum assensione cogitare» («pensar amb assentiment», és a dir, pen-
sar sense deixar d’assentir o assentir sense deixar de pensar). Explora els cercles
ja esmentats fe/rad («intellige ut credas / crede ut intelligas»)?’ i fe/ conversid;
distingeix entre la fides qua i la fides quae, i analitza els complements gramati-
cals de credere amb els significats diversos que té: credere Deo (raé formal de la
te), credere Deum (objecte de la fe) i credere in Deum (relacié personal amb
'objecte de la fe).

La Biblia, Plat6 i Agusti graviten sobre totes les concepcions ulteriors de la
fe. Els escolastics medievals, en particular sant Tomas d’Aquino®®, prolonguen
sobretot les analisis augustinianes. Posteriorment, els representants de I'esco-
lastica barroca faran el que ells anomenen explicitament «analysis fidei»?’. Una
«analisi de la fe», que hi distingeix tres elements: la rad, que comporta un cert
intellectus fidei 1 el coneixement de les raons de creure®®; la llibertat (o la volun-
tat), ja que la fe no és independent de I'actitud moral i els arguments no sén
mai constrenyedors, i, finalment, la gracia (que amara i corona el procés huma),
perque la fe, per a la teologia cristiana, és, al capdavall, sempre un do de Déu?!.
Es tracta d’'una analisi sens dubte correcta, encara que insuficient, perque hi manca
la consciéncia del paper de la creenga ja en la filosofia mateixa® i, quant a la

26. Cf. Rep. V1, 509-511, i Rep. VI, 533-534.

27. Ep. 120; PL 33, 453 s.

28. Sant Tomas dedica les set primeres qiiestions de la Summa Theologiae, 11-11, a analitzar la fe.

29. Cf., en particular, Gregorio de VALENCIA (1585), Analysis fidei catholicae.

30. Sant Tomas havia afirmat que «el creient no creuria si no veiés que ha de creure» (STh II-11,
q- 1,a. 4).

31. Com es conjumina, en aquest tema i en altres, 'accié de la gracia amb la llibertat humana sera
Iobjecte de la famosa controversia De auxiliis que va tenir lloc a la darreria del segle xv1.

32. Vegeu el que hem dit més amunt, al final de 'apartat 3.
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fe religiosa, la dimensié de confianca (que sera subratllada en la tradicié pro-
testant) i també la consciéncia dels condicionants culturals i fins i tot de les
«afinitats electives».

Descartes reivindica amb forca 'autonomia de la filosofia (una filosofia que
pretén ser estrictament racional) i marca distancies envers els tedlegs. La seva
filosofia no inclou cap teoria de la fe. I no manca qui ha considerat la posicié
religiosa cartesiana propera al fideisme. Perd entre els postcartesians hi ha dos
pensadors, de conviccions religioses for¢a contraposades, que han recuperat
per al pensament el tema de la fe (de la fe en general i de la fe religiosa en
particular): Pascal i Hume. En Pascal no solament hi ha una doctrina molt
elaborada sobre la raonabilitat de la fe cristiana, siné també elements per a una
teoria general dels discursos no cientifics (com ara el filosofic, el politic o el
religids), com a revers de la medalla de la seva teoria de la ciencia (entesa aques-
ta en el sentit més estricte i modern de la paraula). El seu text sobre I'aposta,
tan famds com realment desconegut o mal interpretat, dibuixa un «model»
teoric d’itinerari de I'agnosticisme a la fe cristiana, tan allunyat del racionalis-
me com de l'irracionalisme??. Quant a I'«esceptic» Hume, cal recordar que fa
de la creenga un concepte epistemologic cabdal: és la confianca que a les nostres
idees els correspon una realitat (aixi, per exemple, la causalitat és objecte d’una
creenga engendrada per la imaginaci6 i fortificada pel costum). La creenga
regeix tota la vida, mentre que I’escepticisme només s’imposa en els rars
moments de la reflexié filosofica. Perd no totes les creences tenen el mateix
grau de raonabilitat. Aixi, pensa que la fe religiosa és una creenca totalment
infundada, explicable pels temors i les esperances que agiten la vida humana.

Aix{, arribem a Kant, en qui ressona llunyanament Platé. En efecte, en un
text famés de la Critica de la raé pum34, s’hi distingeixen, des d’un punt de
vista estrictament epistemologic, per aquest ordre, tres formes de Fiirwahrhal-
ten (del «fet de tenir una cosa per vertadera»): 'opinid, tant subjectivament com
objectivament insuficient; la fe, subjectivament suficient, perd objectivament
insuficient, i la ciéncia, tant subjectivament com objectivament suficient. Al
titol del capitol, perd, amb una consideracié més ampliament humana, aques-
tes tres formes hi figuren en un ordre diferent: «’opinid, la ciencia i la
fe», perqué Kant pensa en un altre concepte de fe, la fe moral (o fe racional o fe
practica), que té per objecte el que més tard anomenara «postulats de la raé
practica»: la llibertat, la immortalitat de I'anima i 'existéncia de Déu. Es el
mateix sentit que té f¢ en la famosa senténcia del proleg a la segona edicié de
la Critica: «<He hagut de restringir la ciencia per deixar lloc a la fe»**. En Kant,
doncs, com en Platd, la polisemia del terme fe fa possible la coincidencia de
dues ordenacions diferents de les tres formes de Fiirwahrhalten. Encara cal
afegir-hi que la fe moral és una mena de fe filosofica, que Kant contraposara a

33. Vegeu, sobre Pascal com a pensador cristia, el meu capitol «Blaise Pascal (1623-1662)»,
a: Pere Lrufs FoNT (coord.) (2004), Historia del pensament cristia. Quaranta figures,
Barcelona, Proa.

34. «El canon de la rad pura», seccié 3a: «L’opinid, la ciencia i la fe» (A 820s. / B 848 s.).

35. B XXX.
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la fe revelada (o fe dogmatica o fe doctrinal o fe eclesiastica) de les religions
positives, en la qual personalment sembla que havia deixat de creure, bé que
el kantisme la declara p0551ble36 En tot cas, la filosofia de Kant és un dels
grans llocs de reflexié sobre que és creure.

Després de Kant, caldria sens dubte revisitar Kierkegaard, per reavaluar la
forga i la feblesa del que he anomenat el seu «supraracionalisme». I, entre els
posteriors, mereix segurament una atencié especial John Henry Newman,
el filosof i tedleg anglica esdevingut catolic i cardenal, que, en la seva Grama-
tica de l'assentiment, desenvolupa, per il-lustrar la raonabilitat de la fe, la seva
teoria de I'illative sense, 'argument de la convergencia de probabilitats i la
distincié entre ’assentiment nocional i 'assentiment real. Newman, de fet,
inaugura les critiques, que després s’han fet habituals, del que he anomenat
«positivisme teologic» i del racionalisme apologetic, sense fer concessions,
d’altra banda, al fideisme.

7.3. Resposta a dues dificultats

El que he exposat fins ara podria portar a formular dues dificultats que estan
relacionades entre elles: la de la legitimitat dels factors no intel-lectuals en la
creenca i la de la superioritat de la certesa de la fe sobre el valor dels argu-
ments.

a) La legitimitat dels factors no intel-lectuals en la creen¢a. Es podria sospitar,
per exemple, com algu ha dit, que «tota voluntat de creure és una ra6 de
dubtar». I segurament és aix{ en 'ambit estrictament cientific. Perd no deu
ser ben igual si es tracta d’opcions filosofiques, religioses o filosoficoreligi-
oses. Platd ja parlava d’anar a la veritat «<amb tota 'anima». I aqui, sens
dubte, no és indiferent el tipus de disposicié espiritual o de compromis
moral que es tingui. Voler creure pot ser una forma d’autoengany, perd
també pot ser estar obert «al que hi hagi», sense blindar-se enfront de les
possibles conseqiiencies (perque qui busca la veritat esta exposat a tro-
bar-la!). Una disposicié determinada pot fer veure o impedir de veure.
Abans m’he referit al cercle fe/ conversid (que, evidentment, no funciona de
manera mecanica, i per aixo és de maneig delicat). Potser es podria parlar,
més amphament del cercle teorial praxi, i fins i tot d’una certa prlmaaa de
la praxi. Per Kant, per exemple, la fe moral en els postulats de la rad prac-
tica és la confianga que sén veritat els suposits teorics que legitimen una
forma ética de vida. Lucien Goldmann feia de la primacia de la praxi
'element comu de l’epistemologia que ell anomenava «augustiniano-pas-
caliano-kantiano-marxista». En tot cas, és un fet que la intel-ligencia huma-
na no funciona al marge de les actituds vitals. Es la persona qui creu o
descreu, no la intel-ligéncia, que és tinicament una de les seves facultats.

36. Vegeu lexplicacié que déna Kant del sentit del titol de La religid dins dels limits de la simple

rad en el proleg a la segona edicié d’aquesta obra.
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Fichte deia que «el tipus de filosofia que un escull depen del tipus d’home
que és»’. La preséncia, per tant, de factors no intel-lectuals en la creenga
és simplement un fet ineludible.

b) La superioritat de la certesa de la fe sobre el valor dels arguments. Es una difi-
cultat de caire logic, perque «pelorem semper sequitur conclusio partemy.
Els tedlegs solen recdrrer, per explicar aquest plus de certesa, a la doctrina
del lumen fidei, que a un filosof li pot semblar un dewus ex machina. Perd
també es pot assajar alguna forma de resposta filosofica. Cap opcié filosofica,
religiosa o filosoficoreligiosa no és la simple conclusié d’un sil-logisme, per
vertadera que alguna sigui (i alguna ho deu ser!). Plat6 deia que la fe en la
immortalitat de 'anima és un bell risc que val la pena de cérrer. Pascal va
emprar el concepte d’aposta per mostrar la raonabilitat de 'opcié cristiana.
Kant va invocar, a favor dels ja diverses vegades esmentats postulats de la
rad practica, la fe moral, sense fer-se enrere de la sobrietat metafisica impo-
sada per la Critica de la rad pura. Newman parlava de la certesa moral
generada per la convergencia de probabilitats en lassentiment real (a dife-
rencia del nocional). Per descomptat, la fe no és mai el resultat de les proves.
Si no, no parlariem de raonabilitat, siné de racionalitat. Es veritat que les
«proves», en aquest terreny, no sén mai absolutament convincents. No pro-
ven, perd fan raonable la fe. Ens trobem també aqui amb un altre cercle
hermeneutic: el cercle fe/prova. La fe alimenta la prova, tant com la prova
alimenta la fe. Finalment, hi ha en joc sens dubte alguna forma de discerni-
ment, que enfonsa les seves arrels fins al fons més recondit de la personalitat.
La fe deu ser la confianga intima d’haver fet el bon discerniment. Algti ha
dit que aqui ja no és tant el /Jogos el que esta en joc com el preuma.

8. Implicacions cosmovisionals dels ER

Més amunt ja he observat®® que els ER formen, en cada religié, un conjunt

coherent que porta a plantejar el problema de la seva veritat de manera global.
Perd el problema de la raonabilitat d’una religié (de I'acceptacié raonable de
la seva veritat) es pot desplagar encara cap al de la raonabilitat de les seves
implicacions metafisiques i, finalment, cap al de la raonabilitat de la cosmo-
visié que li fa de marc mental més general. Aquesta ampliacié de I'angle de
visié porta, doncs, la mirada des d’uns determinats ER cap a la religié de que
formen part, cap a la metafisica que sustenta aquesta religié i cap a la cosmo-
visié que emmarca aquesta metafisica. Ara provaré de suggerir, per cloure
aquesta intervencid, com es pot recérrer el cami en sentit invers, partint de la
cosmovisié i aterrant en els ER¥.

37. Ct.J. G. Ficute (2004), Introduccions a la doctrina de la ciéncia, Barcelona, Edicions 62,
173.

38. Vegeu la nota 12.

39. Reprenc aqui algunes idees exposades en el meu article «El trilema de les cosmovisions»,
col-laboracié a la miscel-lania Homenatge a Jaume Bofill i Bofill, a cura d’Anna JoLONCH i
J. M. Romero (2011), Publicacions i Edicions de la Universitat de Barcelona.
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Que és una cosmovisid? S’abusa sovint d’aquest terme, que tradueix la
Weltanschauung dels alemanys. Per tal d'utilitzar-lo amb un minim de rlgor,
jo el definiria, inspirant-me lliurement en Dilthey®’, dient que és una visié
global de la realitat com a totalitat, en forma de representacié més o menys
intuitiva, sense suport propiament cientific, que és objecte d’assentiment
profund, que orienta actituds i conductes individuals i col-lectives i que,
convenientment argumentada, déna lloc a una metafisica. S’han proposat
diverses tipologies de cosmovisions. La que em sembla més util per al cas,
inspirada també en Dilthey i reformulada a la meva manera, és la que valg
proposar ja fa una trentena d’anys*!, que redueix a tres les cosmovisions
basiques: el materialisme, el naturalisme i1 espiritualisme, segons que s’inter-
preti la realitat amb una referéncia especial a la materia, a la vida o a esperit,
i que corresponen respectivament, des del punt de vista religids, a I'azeisme,
al panteisme i al monoteisme. Sén tres possibilitats formals (teoriques) i reals
(historiques) mituament exclusives i extensivament exhaustives, que consti-
tueixen, per tant, un trilema.

Cada una de les tres cosmovisions basiques té la seva forca i les seves debi-
litats. Cada una ha nascut d’una intuicié fonamental i, en la mesura que, en
estadis culturals avancats, passa a ser objecte d’autoreflexid, es refor¢a amb un
argumentari propi i amb la percepcié de les febleses de les altres dues. Cada
una descobreix un tipus de raonabilitat que la fa argumentable, perd no estric-
tament demostrable, amb una clara circularitat entre els seus continguts teorics
i les seves proves. Unes proves que no es formulen des de cap plataforma
exterior neutra, siné des del seu interior mateix, de manera que cada una ha
de carregar amb el seu onus probandi. Retrobem, doncs, un tipus de raonabi-
litat de les cosmovisions analeg al que hem anat trobant en els ER.

Ja he insinuat que cada cosmovisio, si és explicitament formulada, degu-
dament conceptualitzada i correctament argumentada, déna lloc a una meta-
fisica (0 a un tipus de metafisica). Una metafisica, doncs, pot ser considerada
Iextracte conceptual quintaessenciat d’una cosmovisié. Pero, al mateix temps,
una metafisica és una hipotesi tedrica des de la qual una religié resulta intel-lec-
tualment plausible o no. Aixi, la metafisica que cristal-litza en el si d’'una
cosmovisié espz'rz'tualz'sm, en el d'una de naturalista o en el d'una de materia-
lista, respectlvament fa plausibles les religions monoteistes, o fa plausibles les
religions cosmiques orientals panteistitzants, o fa impossible tota religié. Una
metafisica vertebra, doncs, intel-lectualment una religié. Segurament, aixd
s'esdevé perque la metafisica va apareixer dintre de 'espai intel-lectual obert
per les grans religions, les quals van portar a pensar la realitat globalment. Per
aix0 també, en una mena de retroaccid, la religié alimenta tematicament la
metafisica. Si és aixi, la metafisica fa conceptualment de frontissa entre cos-
movisid i religié. Per aix0 es pot parlar tant d’implicacions metafisiques d’una

40. Cf. W. Dicruey (1997), Hermenéutica, filosofia, cosmovisid, Barcelona, Edicions 62, Textos
Filosofics, 76.

41. En el treball esmentat a la nota 1.
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religié i dels seus ER com d’implicacions cosmovisionals. I en tots els nivells
(cosmovisid, metafisica, religié, ER), no parlem pas de racionalitat ni d’irra-
cionalitat, siné de raonabilitat.
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Resum

La vitalitat de la religié ha conduit a qiiestionar la tesi que vincula la modernitzacié i la
secularitzacié. Cal, doncs, repensar el mateix significat de la «<modernitat», per tal d’adap-
tar-la a 'escala mundial. A I'hora de dur a terme un dialeg intercultural ja no es pot
confiar en un suposat universalisme de la raé. La rad secular no pot pretendre establir els
criteris de la racionalitat sense prendre en consideracié també altres tradicions, com les
que beuen de la religié. Es planteja, doncs, la pregunta de si el pensament postmetafisic
pot aprendre alguna cosa de les tradicions religioses i si, per fer-ho, cal que s’hi relacioni
de manera agnostica.

Paraules clau: secularitzacié; religié; modernitat; democracia; rad.

Abstract. The revitalization of religion: a challenge for the secular self-understanding of
modernity?

The vitality of religion has led to a questioning of the thesis linking modernization and
secularization. It is therefore necessary to rethink the meaning of «<modernity» itself to
adapt it to the global scale. When conducting an intercultural dialogue we cannot trust
in a putative universalism of reason anymore. Secular reason cannot be expected to lay
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1. Que significa la revitalitzacié de les grans religions per a una societat
ampliament secularitzada?

1) Des dels temps de Max Weber i d’Emile Durkheim, ha romas llargament
incontestable la tesi segons la qual existeix un nexe ben estret entre la moder-
nitzacié progressiva de la societat i una secularitzacié cada cop més amplia de
les consciencies de la poblacié. Aquesta tesi es basa en tres consideracions.

En primer lloc, el progrés cientificotecnic promou una comprensid antro-
pocentrica del mén «desencantat», és a dir, un mén causalment explicable; i un
humanisme cientificament il-lustrat no es pot reconciliar facilment amb imat-
ges del mén teocentriques i cosmocentriques. En segon lloc, les esglésies i les
comunitats religioses, en el curs de la diferenciacié funcional de subsistemes
socials, ja no tenen incidencia en el dret, la politica i el benestar public, la
cultura, 'educacié i la ciéncia, i es limiten a exercir la seva funcié genuina
d’administracié dels béns salvifics, privatitzen la practica religiosa i, en general,
perden significat pablic. Finalment, el desenvolupament des de societats agra-
ries fins a societats industrials i postindustrials va tenir com a conseqii¢ncia un
benestar mitja més elevat i una seguretat social creixent, i amb I'alleujament
de les crisis vitals, és a dir, amb la seguretat existencial creixent, desapareix per
a I'individu la necessitat profundament arrelada de seguir una practica que
promet dominar les contingéncies descontrolades mitjangant una «comunica-
cié» amb un «més enlla» o un poder cosmic. A les societats europees del ben-
estar, aixi com a Canada, Australia i Nova Zelanda, els lligams religiosos dels
ciutadans s’han afluixat gradualment des de la fi de la Segona Guerra Mundial
de manera drastica.

Pero, des de fa més de dues decades, per a la sociologia academica, la tesi
de la secularitzacié esdevé controvertida!, perque esta sotmesa a la sospita
d’haver consolidat simplement una gran narrativa dels llocs comuns culturals
de la intelligentsia occidental entre 1870 i 19102 En les aigiies d’una critica
no del tot infundada a I'estreta perspectiva euroceéntrica, s’ha arribat a parlar
fins i tot de la «fi de la teoria de la secularitzacié»’. Els Estats Units, amb les
seves comunitats de creients d’una vitalitat incommovible i grups solidificats

1. J. HappeN (1987), «Towards desacralizing secularization theory», Social Force, 65, 587-611.

2. D. MarTIN (2005), «Introduction», a: On Secularization, Burlington, Ashgate Publishing.

3. H. Joas (2007), «Gesellschaft, Staat und Religion», a: H. Joas (ed.), Sikularisierung und
die Weltreligionen, Frankfurt am Main, Fischer, 9-43.
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de ciutadans religiosament vinculats i actius, que constitueixen alhora la punta
de llanga de la modernitzacid, van ser considerats durant molt de temps la gran
excepci6 a la tendéncia secularitzadora. Les llicons que s’extreuen d’una pers-
pectiva globalment ampliada a unes altres cultures i grans religions ens porten
a pensar que els Estats Units s6n avui més aviat el cas normal.

Des d’aquesta perspectiva revisionista, el desenvolupament europeu que, amb
el seu racionalisme occ1dental havia de constituir el model per a la resta del mén
esdevé l'autentica excepcié?. Es tracta, sobretot, de tres fenomens superposats
que es concreten per fer la impressié d’una resurgence of religion d’efectes mun-
dials: el desplegament missioner de les grans religions, la seva aguditzacié fona-
mentalista i la instrumentalitzacié politica dels seus potencials violents.

a) Un signe de vitalitat és, abans de res, la circumstancia que, en el marc de
les comunitats religioses i de les esglésies existents, els grups ortodoxos o,
en tot cas, conservadors es troben arreu en I'ofensiva. Aixo és aplicable a
I'hinduisme i al budisme, aixi com a les tres religions monoteistes. Crida
Iatencié sobretot la difusié reglonal de les religions establertes a P'Africa i
als paisos de I'est i del sud-est asiatics. L’exit missioner depén, palesament
també, de la variabilitat de les formes d’organitzacié. L’Església mundial
multicultural del catolicisme roma s’adapta millor a les tendéncies globa-
litzadores que no pas les esglésies protestants constituides en els estats nacid,
que s6n les grans perdedores. Les que es despleguen de manera més dina-
mica sén les xarxes descentralitzades de I'islam (sobretot, a I’Africa subsha-
riana) i les evangehques (sobretot, a ’America Llatina). Es caracteritzen per
una religiositat extatica atiada per ﬁgures carismatiques.

b) Els moviments religiosos que creixen més de pressa, com ara els pentecos-
tals i els musulmans radicals, s6n els que poden ser més ben descrits com a
«fonamentalistes». En el culte que s’hi ret, es conjuminen lespiritualisme
i Pescatologia amb idees morals rigides i creences bibliques literals. Per
contra, des dels anys setanta, els «<nous moviments religiosos» que sorgeixen
de manera inconstant estan marcats per un sincretisme «california». Tan-
mateix, comparteixen amb els evangelics una forma desinstitucionalitzada
de practica religiosa. Al Japd, han sorgit, en els tltims anys, unes qua-
tre-centes d’aquestes sectes, que barregen elements del budisme i la religié
popular amb doctrines pseudocientifiques i esoteriques. A la Republica
Popular de la Xina, les represalies estatals contra les sectes Falun Gong han
dirigit I'atencié al gran nombre de «noves religions», els membres de les
quals s’estima que poden ser uns 80 milions’.

¢) El regim dels mul-las a I'Tran i el terrorisme islamic sén els exemples més
espectaculars d’'un desencadenament de potencials religiosos violents.

4. P.L.BEerGER (2005), «The Desecularization of the World: A Global Overview», a: P. L. BERGER
(ed.), The Desecularization of the World: Resurgent Religion and World Politics, Grand Rapids,
Eerdmans, 1-18.

5. J. Gen1z (2007), «Die religiose Lage Ostasiens», a: H. Joas (ed.), Sikularisierung und die
Weltreligionen, Frankfurt am Main, Fischer, 358-375.
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Soving, la codificacié religiosa atia la brasa de conflictes que tenen un origen
profa. Aixd es pot aplicar a la «dessecularitzacié» del conflicte del Proxim
Orient, aixi com a la pohtlca del nacionalisme hindu i al conflicte incessant
entre 'India i el Pakistan®, o0 a la mobilitzacié de la dreta religiosa als Estats
Units abans i durant la invasié de I'Iraq.

2) No puc entrar en detall en la discussié dels sociolegs sobre el suposat carac-
ter excepcional de les societats secularitzades d’Europa en una societat mundial
religiosament mobilitzada. Em fa la impressié que les dades comparades globals
parlen a favor dels defensors de la tesi de la secularitzacié’. Mentre creix la
secularitzacid en les societats benestants i desenvolupades, la societat mundial
és cada cop més religiosa, ateses les taxes de naixements més altes dels paisos
en vies de desenvolupament Es clar que la propagacié dinamica de la religié
no s’explica només per tendéncies demografiques. Una mirada més detallada
als contextos en eclosié i a les situacions revolucionaries dels diversos grups
que, tanmateix, es troben en una situacié d’inseguretat social igual, que sén
sensibles als missatges d’escenificacié populista de les megaesglésies carismari-
ques evangeliques, per exemple: a '’Ameérica Llatina, a I'est d’Asia i a 'Africa,
confirma la hipotesi sobre el nexe entre la inseguretat existencial i la necessitat
religiosa®. Per explicar I'aguditzacié fonamentalista i la instrumentalitzacié
politica de les religions mundials, també s’ofereixen justificacions que es troben
en consonancia amb la tesi de la secularitzacié’.

Es cert que el desenvolupament de la consciéncia religiosa als Estats Units
no s’adequa, a primera vista, al patré tedric de la secularitzacié progressiva,
perd Norris i Ingelhart expliquen la vitalitat religiosa de les societats dels Estats
Units, d’una banda, demograficament, per una immigracié procedent de socie-
tats tradicionals amb orientacié religiosa i taxes altes de naixements i, d’altra
banda, des del punt de vista socioestructural, referint-se a la debilitat del siste-
ma de seguretat social. Als Estats Units, no hi ha una xarxa social que prote-
geixi els grups poblacionals, especialment amenagats i febles, dels riscos socials
provocats per un sistema econdmic de capitalisme salvatge, com encara és
habitual a Europa.

La debilitat de la teoria de la secularitzacié consisteix més aviat en les con-
clusions no diferenciades que es palesen en s poc acurat dels conceptes secu-
laritzacid i modernitat. El que és correcte és 'afirmacié que les esglésies i les
comunitats religioses, seguint la tendencia de la diferenciacié dels sistemes

6. Cf. les contribucions de H. G. Kippenberg i H. von Stietencron a H. Joas (ed.) (2007),
Séiikularisierung und die Weltreligionen, Frankfurt am Main, Fischer, 465-507 i 194-223.

7. P.Norris i R. INGELHART (2004), Sacred and Secular: Religion and Politics Worldwide, Nova
York, Cambridge University Press.

8. D. MarTIN (2005), «Evangelical Expansion in Global Society», a: On Secularization,
Burlington, Ashgate Publishing, 26-46.

9. M. RieseBroDT (2000), Die Riickkehr der Religionen: Fundamentalismus und der «Kampf der
Kulturen», Munic, C. H. Beck; H. BieLereLDT 1 W. HEITMEYER (eds.) (1998), Politisierte
Religionen, Frankfurt, Suhrkamp.
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funcionals socials, s’han limitat de manera creixent a la funcié nuclear de la
praxi de cura de les animes i han hagut d’abandonar les seves competencies
més amplies en altres ambits socials. Alhora, la practica religiosa s’ha reclos en
formes més individuals. L’especificacié funcional del sistema religids es corres-
pon a una individualitzacié de la practica religiosa.
José Casanova ha assenyalat amb raé que la perdua funcional i la individua-
litzacié no han de suposar una pérdua de significat de la religié, ni en Iespai
tblic politic i en la cultura d’una societat, ni en la conduccié personal de la
vidal®, Amb independencia del seu pes quantitatiu, les comunitats religioses
poden afirmar un dloc» també en la vida de societats ampliament secularitza-
des. La descripcié d’una «societat postsecular», en la mesura que «compta amb
la pervivencia de comunitats religioses en un entorn progressivament secula-
ritzat», s’adiu amb la consciencia ptiblica europea'!. La lectura modificada de
la tesi de la secularitzacié no té tant a veure amb la seva substancia com més
aviat amb previsions sobre el paper futur «de la» religié. La nova descripcié de
les societats modernes com a «postseculars» es refereix a una transformacid
de la consciéncia que explico sobretot a partir de tres fenomens.

a) En primer lloc, la percepcié que els mitjans de comunicacié transmeten
d’aquests conflictes mundials —que sovint sén presentats com a contrapo-
sicions religioses— modifica la consciencia publica. No cal ni tan sols la
preséncia inquietant dels moviments fonamentalistes i la por davant d’'un
terrorisme religiosament bastit, per tal que la majoria dels ciutadans euro-
peus percebi la relativitat de la seva propia consciencia secular en I'escala
mundial. Aixd fa que la conviccid laicista se senti insegura quant a la pre-
visible desaparicid de la religié i abandoni el triomfalisme de la comprensié
secular del mén. La consciencia de viure en una societat secular ja no va
lligada amb la certesa que la modernitzacié progressiva cultural i social es
realitzara en detriment del significat public i personal de la religié.

b) En segon lloc, la religié també adquireix més significacié en l'interior dels
espais publics nacionals. No estic pensant, en primera instancia, en la
autopresentacié mediatica de les esglésies, siné en la circumstancia que les
comunitats religioses adopten, de manera creixent en la vida politica de
les societats seculars, el paper de comunitats d’interpretacié!?. Poden
influenciar la creacié de 'opinié i la voluntat pabliques sobre temes per-
tinents amb aportacions rellevants, bé convincents bé inextricables. Les
nostres societats cosmovisivament plurals ofereixen a aquestes intervencions
una caixa de ressonancia sensible, ja que estan cada cop més dividides sobre

10. J. Casanova (1994), Public Religons in the Modern World, University of Chicago Press.

11. J. HaBerMaAs (2001), Glauben und Wissen, Frankfurt, Suhrkamp, p. 13. Traduccié catalana:
«Creure i saber», a: £/ futur de la naturalesa, humana. Envers una eugenésia liberal?, Barcelona,
Emptiries, 2002.

12. Cf. F. ScuLUssER Fiorenza (1992), «The Church as a Comunity of Interpretation», a:
D. BROWNING i F. ScHLUSSER FIORENZA (eds.), Habermas, Modernity and Public Theology,
Nova York, Crossroad, 66-91.
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conflictes de valor que han de ser regulats politicament. En la discussié
sobre la legalitzacié de I'avortament o I'eutanasia, sobre preguntes bioeti-
ques relatives a la medicina reproductiva, qiiestions de proteccié dels ani-
mals i Pescalfament del planeta, etc., sobre aquestes materies i unes altres
de semblants, la situacié argumentativa és tan complexa que no esta de cap
manera decidit de bon principi quina part es pot referir a les intuicions
morals correctes.

¢) La immigracié de treballadors i de refugiats politics, procedent sobretot
de paisos amb cultures tradicionals, és el tercer estimul d’una transforma-
ci6 de la consciéncia dels pobles. Des del segle xvi, Europa va haver
d’aprendre a tractar amb les divisions confessionals a 'interior de la cultu-
ra 1 la societat propies. La immigracié ha suposat que, a les agudes disso-
nancies entre diverses religions, s'hi afegissin els reptes d’un pluralisme de
formes de vida que és tipic de les societats de migracid. Els musulmans
veins obliguen els ciutadans cristians a confrontar-se amb practiques de fe
que els fan la competencia. A les societats europees que es troben en un
procés dolords de transformacié cap a societats de migracié postcolonials,
es percep com un repte la coexisténcia tolerant amb diverses comunitats
religioses, en connexié amb el dificil problema de la integracié social de
les cultures d’immigraci(') Cal dir que les confessions autoctones augmen-
ten també la seva ressonancia gracies a 'aparici6 i la vitalitat de comunitats
religioses estrangeres. També contribueixen a aconseguir que els ciutadans
secularitzats percebin més clarament el fenomen d’una religié que es fa
viva en l'espai public.

La transformacié de la consciéncia que es duu a terme en societats amplia-
ment secularitzades es refereix, en primer lloc, al vessant pronosticador de la
tesi de la secularitzacié, o sigui, a la suposada desaparicié de la religié d’'un mén
desencantat. Aquest desplagament de I'accent recorda el fet que, originaria-
ment, la tesi estava vinculada a una perspectiva de desenvolupament socioevo-
lutiva d’alta volada que avui, amb la mirada global ampliada a la societat mun-
dial multicultural, ha perdut plausibilitat!3. La manera com valorem el futur
de la religié depen de com jutgem el desti de la modernitat en la seva rotalitat.

2. Com podem entendre la «<modernitat» des de la perspectiva
de la societat mundial emergent?

Es tracta d’esbrinar si les miiltiples modernitats emergents es limiten a modificar
Vaparenga de la modernitat o si bé exigeixen una substitucié culturalista en els
conceptes fonamentals de les teories de la modernitzacid. Avui sén essencial-
ment tres les concepcions que competeixen. Vull comengar comparant el con-
cepte sistemicofuncionalista de societat mundial amb el plantejament contra-

13. R. INGeLHART i C. WELZEL (2005), Modernization, Cultural Change, and Democracy,
Cambridge University Press, part 1.
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ri del culturalisme radical, per tal d’introduir una tercera concepcié que
vincula aquestes perspectives tedriques d’'una manera molt prometedora.

Si, amb Luhman, es concep la societat mundial com el resultat d’'una dina-
mica evolutiva, que empeny la diferenciacié funcional més enlla de les fronte-
res de les societats organitzades en estats nacionals, s'imposa la imatge de sis-
temes funcionals globalment il-limitats'%. De la ma de la comunicacié digital
que transcendeix la dimensié espacial en la xarxa mundial i seguint el patré
d’un trafic també accelerat, global i sense fronteres de persones, béns i capital,
hi ha uns altres subsistemes, com ara la ciéncia 1 la técnica, la cultura musical
i de masses, 'esport i la criminalitat organitzada, el dret, la medicina i I'edu-
cacié, que travessen sense entrebancs les fronteres estatals i culturals'®. Després
de la darrera onada globalitzadora del sistema comercial, no existeix cap opcié
de sortida de 'ambit d’influencia del capitalisme. Més aviat, es desenvolupa,
en totes les regions del mén, la mateixa infraestructura, els mateixos tipus
d’habitacles i de xarxes urbanes, sistemes administratius, de salut i educatius
semblants, els mateixos mitjans de comunicacié de massa, etc.

En contraposicié a aquesta lectura del funcionalisme sistémic, els planteja-
ments culturalistes sostenen que una mirada fixada en la «civilitzacié» en sin-
gular no presta atenci al caracter propi de les civilitzacions que només fan la
seva aparicié en plural'®. A diferencia del concepte introduit per la sociologia
de «societats» delimitades segons els territoris estatals i que només en aquest
marc sén capaces d’actuar, entenem les «civilitzacions» com a enormes forma-
cions historiques que abracen diverses societats des del punt de vista sincronic
i diacronic. Es mantenen unides per tradicions fortes i s’estructuren de mane-
ra difusa vers el centre i la periferia. En la lectura de Toynbee (o també de
Spengler), els cercles culturals o les civilitzacions sén clarament objectivades
com a grans subjectes holisticament constituits, tot imitant les societats d’or-
ganitzacié estatal. Subjectes que es distingeixen reciprocament com a totalitats
1 com a actors col-lectius en la mesura en que existeixen els uns al costat dels
altres sense relacionar-se, «topant violentament entre ells». En contraposicié
amb Destrategia conceptual generalitzadora de la teoria social, la comprensié
essencialista de les «cultures» tancades en si mateixes (com en el cas de
Huntington!”) alimenta la idea particularista de relacions entre amic i enemic
i el clash of civilizations.

Cap d’aquestes lectures oposades pot ajustar-se a un fenomen essencial de
la modernitat actual: la diversitat dels rostres que «la» modernitat globalitzada,
partint dels impulsos occidentals, adopta en altres regions del mén. D’una

14. N. Luaman (1975), «Die Weltgesellschaft», a N. LunMAN, Soziologische Aufklirung 2:
Aufsiitze zur Theorie der Gesellschaft, Opladen, Westdeutscher Verlag, 51-77; R. STICHWEH
(2000), Die Weltgesellschaft, Frankfurt, Suhrkamp.

15. Sticawen (2000).

16. J. P. ArNasoN (2003), «The rediscovery of civilizations», a: Civilizations in Dispute, Londres,
Routledge, cap. 1.

17. S. P. HUNTINGTON (1996), The Clash of Civilization and the Remaking of World Order, Nova
York, Simon & Schuster.
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banda, el culturalisme radical és cec per a la difusié global dels sistemes funcio-
nals que segueixen en cada cas la seva propia logica en qualsevol context. El
mercat obliga #ots els empresaris, inversors i consumidors a ponderar de mane-
ra utilitarista els béns i el calcul de la maximitzacié del benefici, ja sigui a
P’Africa, a I'Asia o a I'’América Llatina. El funcionalisme sistémic, d’altra banda,
només veu els efectes anivelladors de les tendeéncies evolutives generals. En
efecte, altres civilitzacions reaccionen als impulsos occidentals cap a la moder-
nitzacié de les seves societats com a reptes als quals han de buscar resposta
recorrent als seus propis recursos culturals. Aixd es deu al fet que la mateixa
tensid dialectica entre tradicié i modernitat, de la qual prové la forma occidental
de la modernitat, també opera en altres complexos civilitzadors. Aixo es posa
de manifest especialment en les cultures de I'Asia oriental. Les propies tradi-
cions creadores d’identitat no només deixen el seu senyal en lestil de la comu-
nicacié i en la inequivoca fisonomia del mén de la vida, siné també en la ins-
titucionalitzacié de la burocracia de 'Estat i el trafic mercantil, I'arquitectura
i la planificacié de les megaurbs, els costums educatius i el curriculum escolar,
la ponderacié del treball, el consum i el temps lliure, I'esport i la salut, etc.

Aquestes observacions de la investigacié comparada sobre civilitzacions han
conduit Eisenstadt a promoure un interessant programa de recerca!8. Proposa
la imatge d’una societat mundial multicultural a partir del concepte d’'una
formacié civilitzadora propia que, a través de la seva dinamica modernitzado-
ra global, s’ha desconnectat de manera uniforme de totes les altes cultures tra-
dicionals (adhuc la cultura d’Occident). La perspectiva universalitzadora de la
teoria social és combinada amb la mirada diversificadora de la recerca compa-
rada de civilitzacions!'. Sobre la base d’una sinica inﬁaestructura social globa-
litzada (caracteritzada sobretot per uns trets propis sistémics de dominacié
cientificotecnica de la natura i del mén, exercici burocratic del poder i creacié
capitalista de riquesa), «la modernitat» constitueix quelcom com l'arena en la
qual es troben les diverses civilitzacions seguint una forma més o menys especi-
ficament cultural de la infraestructura comuna. Aquestes civilitzacions es con-
fronten i discuteixen sobre I'autocomprensié de la modernitat, sobre la qual
cadascuna sosté versions diferents.

La «modernitat» va sorgir a Occident com un concepte cultural*® que es
refereix a una base social, percebuda com a radicalment nova, de relacions vitals
revolucionades, un concepte que, al seu torn i gracies al poder de definicié que
té, codetermina aquestes relacions?'. De manera semblant, Arnason veu la
modernitat actual globalitzada, sorgida d’arrels multiculturals, com a camp de
batalla per a la discussid sobre les definicions d’una base social comuna. Aquesta

18. J. P. ArNasoN, S. N. Eisenstapt i B. WrrTROCK (eds.), Axial Civilizations and World
History, Leiden, Brill.

19. ArNASON (2003), 42.

20. H. R. Jauss (1964), «Ursprung und Bedeutung der Fortschrittsidee in der “Querelle des
Anciens et des Modernes™», a H. Kunn i F. WiepMAN (eds.), Die Philosophie und die Frage
nach dem Fortschritt, Munic, Pustet, 51-72.

21. J. Haserwmas (1985), Der philosophische Diskurs der Moderne, Frankfurt, Suhrkamp.
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discussié, al mateix temps, no deixa incolume aquesta base i és la causa de certa
fragmentacié cultural de la societat mundial??.

Perd la imatge d’'un mén culturalment dividit i, per tant, no completament
integrat, ens oculta el fet que els conflictes interpretatius que sén traslladats al
nivell de les politiques culturals identitaries, no fan res més que dissimular
provisionalment el repartiment global desigual del benestar i del poder, com
també el darwinisme social guiat per interessos en la politica mundial. En tot
cas, observem un desenvolupament esperancador en direccié contraria, encara
que sigui debil. L'espessiment d’una xarxa d’organitzacions internacionals des-
via I'atencié a una dimensié fins ara obviada en el concepte de societat mun-
dial. Amb aquesta altra dimensié d’ una juridificacié progressiva de les relacions
internacionals, el concepte d’una societat mundial culturalment dividida situa
la qiiesti6 de la secularitzacié sota una altra llum.

En el nostre context, I'interessant sén sobretot els pressuposits cognitius que
s’haurien de complir per tal que s’aconseguis una entesa intercultural sobre els
principis de justicia politica per a una societat mundial multicultural. La res-
posta abstracta és evident: totes les parts haurien d’estar disposades, amb inde-
pendéncia del seu rerefons cultural, a sospesar, des de la propia perspectiva i
des de la de l'altre participant simultaniament, els punts controvertits, i també
en les qiiestions practiques, a utilitzar només els arguments que siguin convin-
cents en principi per a tothom, amb independéncia del seu rerefons de convic-
cions merafisiques o religioses. Aquests pressuposits cognitius caracteritzen ez
el seu resultar un nivell d’entesa que neutralitza les cosmovisions i que és, en
aquest sentit, secular. Des d’aquest punt de vista, la discussié sobre la secula-
ritzacié pren una altra direccid.

3. El nivell secular del discurs intercultural sobre els fonaments
de la justicia politica

La giiestié ja no és si, en condicions modernes de vida, la religié desapareix
dels caps dels ciutadans o sobre si perd rellevancia puablica. El que de moment
trobem a I'arena global sén religions mundials d’una vitalitat sense minva.
Simultaniament, ja només existeixen societats modernes que confronten, de
manera inevitable, els seus membres amb determinats fets fonamentals:

— Amb la pressi6 individualitzadora i racionalitzadora que exerceix I'economia
capitalista i la dominacié burocratica sobre les habituals condicions de vida
tradicionals.

— Amb els discursos institucionals del dret, 'economia i la ci¢ncia, que creen
un saber munda.

— Amb el pluralisme de concepcions del mén i formes de vida que represen-
ten alternatives a les propies creences i costums de cada cas.

22. ArRNASON (2003), 325.
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Avui, la pregunta sobre la relacié entre modernitzacié i secularitzacié es
planteja d’una altra manera: 'autocomprensié d’una cultura qualsevol que s’ha
de confrontar amb aquests fets fonamentals, pot resistir la pressié d’un distan-
ciament reflexiu de si mateixa? Les civilitzacions que es troben en el cam{ de la
modernitat multicultural, podran transformar el seu encuny religiés originari,
de manera que es proveeixin del potencial cognitiu per aconseguir desacoblar
les conviccions universalment acceptables i, en aquest sentit, «seculars», de les
descripcions i els arguments propis de cada cosmovisié? Acceptat aixo: es des-
plagaria la societat mundial multicultural cap a la diferenciaci6 funcional d’una
religié que manté la seva rellevancia publica sense perjudicar els fonaments
legitimadors seculars i independents propis de la politica i el dret?

Només amb aquests pressuposits, tindrien una oportunitat les tendencies
que assenyalen?3 cap a una constitucionalitzacié del dret internacional?4. Si,
per contra, els «realistes» tinguessin raé en la seva concepcié que, ates el tan-
cament semantic de les imatges del mén incommensurables, és impossible
quelcom semblant a la «justicia entre nacions», aleshores, en el millor dels
casos, es podria aconseguir una concepcié de I'ordre mundial a la manera de
Carl Schmitt, segons la qual una prohibicié d’intervencié dels «poders no
territorials» pacifica un mén dividit en «grans espais» imperials®°.

A més, hem d’evitar el prejudici segons el qual seria sobretot cosa de les
esglésies i de les comunitats religioses el fet de participar en discursos intercul-
turals i aprendre’n. Suposem contrafacticament que zozes les comunitats religi-
oses ja haguessin utilitzat la reflexivitat present en les formes de vida modernes
per aportar una entesa sobre les condicions normatives d’una coexisténcia glo-
bal partint del mateix respecte per a tothom. En aquest procés, certament
laborids, interromput per molts contratemps, que conduiria finalment a I'ac-
ceptacié de regles i procediments d’un dret internacional constitucionalitzat,
a través d’un incessant dissens sobre la correcta autointerpretacié de la moder-
nitat, s’hauria destriat un tipus especific d’arguments, és a dir, els arguments
conceptuals i empirics, cientifics, morals i juridics, que (ates el rerefons d’ex-
periencia de les condicions modernes de vida) haurien semblat plausibles a zozes
les parts, amb independencia de les seves contraposicions cosmovisives. En un
primer pas, podem anomenar «raé secular» la capacitat de desenvolupar i reco-
neixer arguments com aquests.

Perd aquesta imatge és incompleta en un sentit essencial, ja que, en el
nostre experiment mental, només hem pres en consideracié fins ara comunitats

23. S. LEBFRIED i M. ZURN (eds.) (2005), Transformation of the State, Cambridge University
Press, i 'estudi subsegiient: A. HURRELMANN, S. LieBFRIED, K. MARTENS i P. MAYER (eds.)
(2008), Zerfasert der Nationalstaar?, Frankfurt, Campus.

24. Per a un esbés d’una societat mundial politicament constituida, cf. també la meva replica a:
P. Niesen i B. HerBrOTH (eds.) (2007), Anarchie der kommunikativen Freibeit: Jiirgen Habermas
und die Theorie der internationalen Politik, Frankfurt, Suhrkamp, 406-459, esp. 442 s.

25. C. Scumrrt (1991), Vilkerrechtliche GrofSraumordnung, Berlin, Duncker & Humblot, 1941,
i C. Scumrrt (1997), Der Nomos der Erde im Vilkerrecht des Jus Publicum Eropéium, Berlin,
Dunker & Humblot, 1959.
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religioses, o en tot cas partits, que es diferencien mituament en les seves men-
talitats pel rerefons religiés caracteristic de la seva cultura de procedéncia.
Tanmateix, no és només necessaria una entesa entre cultures de tall religids.
Hi ha un altre tipus de dissens que cal superar i que existeix entre ciutadans
seculars i religiosos 1 elits, 1 que travessa avui ja les societats civils de tots els
paisos. Aquestes parts disputen sobre la comprensid de la rad secular mateixa.

Els partidaris de tradicions fortes i de doctrines comprehensives es podrien
posar d’acord (a la manera d’un overlapping consensus com el proposat per
Rawls) sobre els principis per construir un ordre just amb I'ajut d’arguments
que es palesarien com a cosmovisivament neutres. Perd aquests serien arguments
que no es dirigirien contra la pretensi6 de veritat de la religié i la metafisica.
[ aixd perque, per als creients, els arguments adquireixen forga de conviccié a
partir de la seva connexié amb les premisses de la imatge del mén de que en
cada cas es tracti; s'adapten com un modul a totes les imatges del mén p0351—
bles?®. Per contra, les persones que nodreixen la seva comprensié del mén i de
si mateixes a partir zomés de raons i d’informacions seculars tenen una com-
prensié menys restrictiva de la rad secular. Per a ells, la «raé» no és el minim
comu denominador que roman en la competéncia entre cosmovisions, siné
una autoritat de propi dret?’. Mentre que, des de la perspectiva religiosa, el
bagatge d arguments seculars és, d’entrada, tan limitat que no sorgelxen disso-
nancies cognitives per al creient, des de la perspectiva secular, la raé és auto-
noma en la determinacié del que en cada cas pot valer com a bon o mal
argument.

Aix0 no ha de portar necessariament a un judici avaluador sobre la intencié
moral i el potencial contingut de veritat de les afirmacions religioses o metafi-
siques, siné que permet practicar un agnosticisme contingut. D’altra banda,
una aguda reserva laicista respecte de les doctrines profetiques i les imatges del
moén metafisiques, tant a l'interior de la propia cultura com a nivell mundial,
pot conduir a un conflicte entre creients i secularistes tan profund com el que
es déna entre diverses concepcions del mén. Si la banda secular exclou els
ciutadans religiosos del cercle dels coetanis moderns i els contempla com si
fossin exemplars d’una espécie en extincid, ataca la substancia de la pertinenga
igualitaria a I'univers de les persones raonables. Sense un reconeixement
reciproc, no es pot garantir la igualtat juridica formalment assegurada entre
ciutadans de I'estat o ciutadans del mén com a modus vivendi. En una altra
banda, he desenvolupat el que aixo significa per a I'estabilitat d’un estat consti-
tucional des del punt de vista de la teoria politica?®. En el context de la tesi de la
secularitzacid, es tracta de la diferéncia entre una comprensié laica i una de
laicista de la raé autonoma.

26. J. Rawts (1993), Political Liberalism, Nova York, Columbia University Press, 12 s.

27. J. HaBErRMAS (1996), «“Verniinftig” versus “Wahr” oder die Moral der Weltbilder»,
a Die Einbeziehung des Anderen, Frankfurt, Suhrkamp, 95-127.

28. J. HaBerMas (2005), «Religion in der Offentlichkeit. Kognitive Voraussetzungen fiir
den “6ffendichen Vernunftgebrauch” religiéser und sikularer Biirger», a: Studienausgabe,

vol. 4, 259-297.
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He completat el concepte de societat mundial, propi de la teoria de la
civilitzacié, amb un nivell cognitiu comu que permet establir una entesa inter-
cultural sobre el que pot comptar com a «justicia entre nacions». Perd per
assolir aquesta integracié no només es necessita, com ara veiem, que zotes les
comunitats religioses s’aventurin en el correcte processament reflexiu dels fets
basics de la modernitat, en lloc de cedir a la temptacié fonamentalista de reti-
rar-se del mén modern o de lluitar-hi en contra. En les societats postseculars,
es tracta, més aviat, d’un procés d’aprenentatge complementari que qiiestioni
I'autocomprensié laicista d’una raé secular anquilosada en si mateixa. I aix{
arribo al nucli del tema.

4. L’autocomprensié de la rad secular

L’autocomprensié secular del pensament postmetafisic ¢, en primer lloc, el
sentit negatin d’una renudncia a les premisses que provenen de revelacions
divines i doctrines profetiques. Perd I'autonomia de la raé no només recolza
en la diferencia entre la lumen naturale i la sacra doctrina. Indica, més aviat,
que la fe no pot aportar res més al saber del mén. El pensament secular va
assolir una determinacié positiva en el curs d’una reflexié:

— Sobre el nou tipus de coneixement de la natura que es va formar des del
segle xvII.

— Sobre la nova experiencia de la perdua de la innoceéncia que es va iniciar tot
seguint el progrés del coneixement en les ciencies naturals, socials i de
Pesperit.

Aquest vincle de totes les ciencies modernes amb la tradicié 7/-lustrada
esperona la critica de la religié. Aixi, a Occident, la critica basada en les cien-
cies de la naturalesa afecta sobretot les creences bibliques creacionistes, mentre
que la recerca historica amb la seva critica de fonts apunta al cor de la tradicié
biblica. En comparacié amb aquests afronts, els efectes de la sociologia i I'an-
tropologia de la religié, que promouen una comprensié funcionalista de la
religid, tenen una naturalesa més indirecta.

Sigui com sigui, des de la perspectiva postmetafisica, la competicié entre
doctrines religioses o imatges cosmologiques del mén no admet cap més deci-
si6 racional. D’aqui que el fet del pluralisme de cosmovisions esdevingui I'im-
puls per a la fonamentacié d’una moral autdbnoma de respecte igual per a tot-
hom, basada només en la raé. Només «compten» les afirmacions que poden
convencer, amb independeéncia del context cosmologic o teologic en que
arrelen i que, en el seu moment, les feia ser veritables.

La rad constructiva, que genera tots els continguts normatius a partir de si
mateixa, troba en Kant la veu d’una visié de la humanitat que unifica una
cultura il-lustrada i basada en el saber amb una organitzacié justa de la societat
que assegura la pau i la llibertat. Aquest esperit humanista inspira, juntament
amb el dret racional, també I’Estat secular que garanteix la llibertat religiosa.
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Des del segle xvi1, la filosofia es manté allunyada, pel que fa als continguts, de
la religié, en la mesura en que proporciona llibertat de moviment a les confes-
sions en 'ambit politic. En la mesura en queé es prepara per establir una relacié
amb la religié com una figura de U'esperit, la filosofia no s’apropa a I'altre
estrany en un pla d’igualtat, car és patrimoni del pensament filosofic determi-
nar que és raonable i qué és irraonable en els continguts de les tradicions
religioses. Naturalment, per al creient, una religié «reduida als conceptes» com
aquesta, incorporada a la filosofia, ja no és una religid.

La autocomprensié humanistica de la modernitat no ha estat només giies-
tionada historicament per 'imperialisme colonial del segle x1x i les catastrofes
del segle xx. Des que Hegel va descobrir ’heréncia religiosa en el cor de la
filosofia, també s’ha modificat 'autocomprensié filosofica de la Il-lustracio.
Certament, el dret racional modern no va sorgir fins que es va donar una con-
frontacié critica amb el dret natural cristia. Perd, una mirada acurada als inicis
de l'escolastica espanyola tardana mostra que podia alimentar-se alhora de I'uni-
versalisme igualitari, que es deriva del concepte «d’home» a imatge de Déu®. Els
conceptes moderns de la persona individual i de la individualitzacié historico-
vital extreuen les seves connotacions de la unicitat, del caracter insubstituible
i de la interioritat de les representacions bibliques d’una vida responsable con-
duida sota la mirada de Déu?. I la moral del mateix respecte per a tothom
fonamentada secularment manté el carcter categoric d’obligacions incondi-
cionalment valides, perque aqui la perspectiva divina del Judici Final deixa en
el «punt de vista moral» les traces d’una transcendencia intramundana.

Aquests exemples il-lustren una heréncia que recull el pensament postme-
tafisic a partir de la simbiosi ja realitzada a 'edat mitjana del pensament cristia
amb la metafisica grega. La filosofia moderna conserva, no obstant aixo, impul-
sos directes de les tradicions escatologiques i apocaliptiques, quan, ampliant el
seu cataleg de comeses classiques, s’enfronta al repte de reflexionar, en termes
de diagnosi de I'¢poca, sobre el que és nou dels «nous temps». El discurs filo-
sofic de la modernitat que, després del descobriment del Nou Mén va comen-
car amb el disseny d’utopies socials i que, al llarg del segle xv111, va adquirir
continuitat en el pensament historicofilosofic i teoricosocial s’alimenta de
motius i d’estimuls de procedéncia biblica. La consciencia actual de la crisi
presta a la critica la nova dimensié escatologica. El concepte d’emancipacié
carrega una llibertat entesa igualitariament amb la dinamica del pensament
historic critic de la dominacid. L’apel-lacié a una fraternitat i solidaritat que
abasta tothom viu del record d’una vida comunitaria en que els creients estan
agermanats més enlla dels espais i dels temps.

La posicié polémica de la Il-lustracié respecte del poder munda de la reli-
gié impedeix de veure el fet que el pensament postmetafisic ha transformat

29. E.-W. BOCKENFORDE (2002), Geschichte der Rechts- und Sozialphilosophie, Tiibingen,
Antike und Mittelalter, 212-370, i T. SteN (2007), Himmlische Quellen und irdisches Recht,
Frankfurt, Campus.

30. J. HaBerMas (1988), «Individuierung durch Vergesellschaftung: Zu George Herbert Meads
Theorie der Subjektivitit, Studienausgabe, 1, 243-302.
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continguts de la tradicié judeocristiana que no sén menys importants que
I'heréncia de la metafisica. La circumstancia no afecta el caracter secular
d’aquest pensament, com ja ho demostra la inversié antropocentrica de la
perspectiva teocentrica. En el nostre context, és rellevant I'altra circumstancia,
a saber, que la filosofia practica sobre la base d’un ateisme metodic ha recu-
perat continguts cognitius a partir de veritats revelades religioses i salvifiques,
i que les ha inclos en la propia argumentacié. Es consideren «cognitius» els
continguts semantics que es deixen «traduir» en un discurs que s’ha alliberat
de Pefecte entorpidor de la «revelacié». En aquest discurs, només valen les
raons «publiques», és a dir, les que poden convencer més enlla d’una comu-
nitat particular de fe.

Del fet que el pensament postmetafisic s’hagi deixat inspirar per continguts
religiosos no se segueix cap debilitacié de les fronteres entre fe i saber. Fins i
tot si els continguts semantics poden travessar aquesta frontera sota circums-
tancies diferents, totes dues maneres de considerar la veritat romanen incolu-
mes. En cada cas, les afirmacions recolzen en una base justificadora diferent i
es vinculen a pretensions de validesa que es distingeixen mutuament pel seu
tipus i extensié?!.

5. Agnosticisme disposat a aprendre

Vull concloure amb la pregunta sobre que pot aprendre la raé secular de la
consciéncia de la seva connexié genealdgica amb I’heréncia judeocristiana.
Hegel, com cap altre filosof, va saber alliberar en el gresol de la dialectica els
continguts de la doctrina cristiana del seu encapsulament dogmatic origina-
ri i, de Pexperiencia d’aquest procés d’aprenentatge, en va extreure una con-
seqiiencia autoconscient. Va concebre la religié completament com a «pen-
sament representatiu» i la va aprofitar per a la filosofia per tal que aquesta
pogués decidir queé és veritat i que no és veritat en la religié. D’aquesta
manera, es pressuposa, certament, que la religié és essencialment un fenomen
del passat i que la filosofia no en pot aprendre res més. Perd, podem estar
segurs que el procés d’apropiacié discursiva de continguts religiosos s’ha clos?
Des de Kierkegaard fins a Benjamin, Levinas i Derrida, hi ha hagut, una
vegada rere I'altra, «escriptors religiosos» que, amb independéncia de la seva
disposicié personal, han aportat continguts religiosos al pensament secular.
Pot el pensament postmetafisic, mancat del concepte teoric fort de Hegel,
excloure que les tradicions religioses contenen potencials semantics que (si
revelen continguts de veritat profans) despleguen una forga inspiradora per a
tota la societat? Sense perjudicar la seva autocomprensié secular, pot el pensa-
ment postmetafisic relacionar-se amb la religié de manera simultaniament
disposada a aprendre i agnostica? La fe conserva quelcom opac pel pensament,
que no pot ser ni negat ni merament acceptat. La rad secular consisteix en la

31. Sobre la qiiestié de les «pretensions religioses de validesa», cf. E. ArRens (2007),
Gottesverstindigung, Friburg, Herder, 239 s.
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diferencia entre certeses de fe i pretensions de validesa publicament criticables,
perd té reserves de fer una teoria que g udica sobre la raonabilitat o la irraonabi-
litat de la religié en la seva totalitat®”.

Jiirgen Habermas, nascut a Diisseldorf el 28 de juny de 1929, és filosof i socidleg pertanyent
a la tradicié de la teoria critica de ’Escola de Frankfurt. En els seus escrits, hi ha tractat els
problemes epistemologics de les ciencies socials a partir del «gir lingiifstic» de la filosofia con-
temporania, ha estudiat els reptes de les societats industrials en el capitalisme, el paper de les
institucions des del punt de vista del didleg i I'emancipacié en relacié amb la crisi de legitimitat
que amenaga els fonaments de les democracies contemporanies, i els mecanismes de formacié
del consens politic. Entre les seves obres, cal destacar les segiients: La modificacid estructural
de lespai piiblic (1962), Coneixement i interes (1968), Teoria de l'accié comunicativa (1981),
Facticitar i validesa (1992), El futur de la naturalesa humana (2001) i Entre naturalisme i religié
(2005).

Jiirgen Habermas (born in Diisseldorf on 28 July, 1929) is a philosopher and sociologist belong-
ing to the tradition of the critical theory of the Frankfurt School. He has published works on
the epistemological problems emerging in social science since the «linguistic turn» in contem-
porary philosophy, and has studied the challenges of industrial societies in capitalism, the role
of institutions —from the point of view of dialogue and emancipation— with regard to the
legitimacy crises that affects the foundations of contemporary democracy, and the mechanisms
of political consensus-building. Some notable works of his are The Structural Transformation of
the Public Sphere (1962), Knowledge and Human Interests (1968), The Theory of Communicative
Action (1981), Between Facts and Norms: Contributions to a Discourse Theory of Law and Demo-
cracy (1992), The Future of Human Nature (2003) and Between Naturalism and Religion:
Philosophical Essays (2008).

32. Sota una premissa semblant va participar Karl Jaspers en el seu dialeg amb Rudolf
Bultmann. A dir veritat, no comparteixo la valoracié relativitzadora de la diferéncia entre les
ciéncies i un pensament postmetafisic que, adoptant la forma d’una «fe filosoficar, es troba
en un pla d’igualtat amb les doctrines religioses. Cf. K. JaspErs (1962), Der philosophische
Glaube angesichts der Offenbarung, Munic, Piper. Referent a aquesta qiiestid, vegeu
J. HaBerMaAs (1997), «Vom Kampf der Glaubensmichte», a: Vom sinnlichen Eindruck zum
symbolischen Ausdruck, Frankfurt, Suhrkamp, 9-40.
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per un «paradigma fallio»

Introduccié

Son tiempos teoldgicos, Carvalho, cualquier afirmacién sobre el futuro es
teoldgica, porque nadie lo ha disefiado y el neodeterminismo capitalista se ha
cargado la esperanza, es decir, el futuro como religién, tal como lo proponia
Bloch. Por eso el gran mercado del préximo siglo serd el religioso.

Manuel Vizquez Montalbdn. E/ hombre de mi vida

Eral'any 1981 quan Enrahonar va publicar un nimero monografic al voltant
de la religié. La revista va gaudir de la col-laboracié del professor Joan Estruch,
qui, des d’una perspectiva socioldgica, va reflexionar al voltant del fenomen
de la secularitzacié amb un article titulat «El mite de la secularitzacié». En
aquell article, Estruch advertia sobre la necessitat d’abandonar el paradigma
de la secularitzacié i construir una nova mirada sobre el fet religiés. Han pas-
sat més de trenta anys des de llavors i avui torna a ser pertinent interrogar-se
socioldogicament sobre les transformacions en el camp religiés i examinar cri-
ticament les aportacions cientifiques en aquest terreny.

Deixeu-nos fer pales, d’entrada, que les reflexions que féu Estruch en aquell
moment continuen tenint plena vigéncia —o fins i tot en tenen més— en el
context actual. Rellegir avui el seu text fa evident el carcter pioner i innovador
dels seus arguments. L’objectiu d’aquest article no és, per tant, revisar critica-
ment les aportacions d’Estruch, siné agafar-les com a punt de partida per
dibuixar i comprendre com s’ha reconfigurat la mirada sobre el fet religids en
els darrers trenta anys. Partim de la constatacié que, tal com ja ens alertava
Estruch, el que fou el paradigma hegemonic de la sociologia de la religié —Ila
teoria de la secularitzacié— ha esdevingut un «mite» poc capag de donar
compte de les caracteristiques i les transformacions en el camp religids. Exis-
teix, perd, una diferéncia clau entre el context actual i el context en el qual
escrivia Estruch: avui dia, I'asseveracié que la religiositat no desapareix i que
la secularitzaci6 és un «mite» ja no és solament una intuicié socioldgica mino-
ritaria, siné també un diagnostic compartit. Els esdeveniments que s’han pro-
duit en materia de religi6 en les darreres decades han confirmat la intuicié
d’Estruch i han contribuit a qiiestionar de soca-rel les assumpcions existents
darrere la teoria de la secularitzacid.
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La finalitat d’aquest article és examinar criticament les transformacions més
rellevants que s’han produit en materia de religié en els darrers trenta anys,
fixant 'atencid, especialment, a comprendre el paper d’aquestes transforma-
cions a 'hora de provocar una nova mirada sobre el fet religiés i en la creacié
d’explicacions ad hoc per comprendre la incapacitat del paradigma de la secu-
laritzacié de preveure I'evolucié de la religiositat al llarg del segle xx. Larticle
és fruit del dialeg i I'intercanvi entre el treball de camp realitzat en el marc de
diversos projectes de recerca empirics fets a Catalunya i les aportacions teori-
ques de la comunitat —cada vegada més nombrosa— de cientifics socials que
investiguen sobre qiiestions relacionades amb la religid.

Larticle s’estructura en tres grans parts. El proposit de la primera part és
examinar criticament el desmoronament del paradigma de la secularitzaci6 a
través de I'analisi d’un conjunt d’esdeveniments que han tingut un paper
important a qiiestionar-ne criticament les premisses. D’aquesta manera, utilit-
zem 'analisi dels casos particulars per resseguir criticament les debilitats de la
teoria de la secularitzacié i advertir les caracteristiques més rellevants de les
transformacions religioses. La segona part de l'article desgrana les raons que,
des de les ciencies socials, s’han proposat per explicar per que les prediccions
de la teoria de la secularitzacié no s’han fet realitat. A la tercera part, hi expo-
sem dos dels canvis que considerem més rellevants —i significatius— de la
transformacié de I'escenari religiés. Larticle es conclou amb uns breus apunts
finals.

Del «mite de la secularitzacié» a la «revenja de Déu»

Fins a finals de la decada de 1980, la teoria de la secularitzacié gaudi d’un
estatus hegemonic en el marc de la sociologia de la religié (Casanova, 1994).
Larticle d’Estruch, publicat I'any 1981, fou precursor d’un seguit d’aporta-
cions que posaren en qiiestié les tesis, 'abast i les implicacions de la teoria de
la secularitzacié i n’erosionaren el caracter paradigmatic.

En aquell text, Estruch hi desafiava el «sentit comd academic», que, anco-
rat en la creenca de la incompatibilitat radical entre modernitzacié i religid,
pronosticava un futur sense déus. En aquest sentit, afirmava:

[...] el que s'amaga darrera totes les teories de la secularitzacid, tant en la seva
vessant socioldgica com en les seves variants teleologiques, és una incapacitat
bastant radical de superar I'estadi de les profecies decimononiques sobre la
decadencia i futura desaparicié de la religié. (Estruch, 1981: 45)

Des de Voltaire, la raé s’havia erigit com I'antidot vers el regne de «tot alld
irracional», i el procés d’extincié de la religié era considerat quelcom inevitable
i irreversible. El teoleg anglica Thomas Woolston va ser un dels primers que
es va atrevir a fer prediccions sobre la fi de la religié. L’any 1700 pronostica
que la religié desapareixeria el 1900. Woolston pensava que I'aveng de la cien-
cia, la tecnica i el pensament racional convertiria la fe religiosa en un vestigi
del passat. No fou I'tinic a esgrimir aquests arguments. El mateix Voltaire, en
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una carta a Frederic el Gran escrita 'any 1770, afirma: «La religié no durara
més de cinquanta anys» (Stark, 1999).

Al llarg del segle xx, la disminucié de la practica religiosa i la menor pre-
séncia publica de 'Església a Europa van atorgar credibilitat a aquestes predic-
cions. Es considera que 'aven¢ de la ciencia, la industrialitzacié de les societats,
la urbanitzacié i la millora de la qualitat de vida eren incompatibles amb la
creenqa i la practica religioses. Durant decades, els cientifics socials interpreta-
ren que el creixement constant i gradual de persones que abandonaven la
pertinenga a les esglésies cristianes a Europa era una conseqii¢ncia directa, i
inevitable, de la modernitzaci6 del continent. Hom pensava que ser modern era
incompatible amb ser religids i, per tant, el futur de les religions a Europa es
preveia curt i poc glorids. Es considerava, a més, que, a mesura que la resta del
moén s’anés modernitzant, també s’aniria secularitzant, amb totes les conseqii¢n-
cies que aixd comportava: disminucié de la practica i la creenga religioses, reclu-
si6 de la religié a 'esfera privada, pérdua d’influencia i de significacié dels
moviments religiosos i creixement de I'ateisme, entre d’altres qiiestions.

Al tombant de segle, el diagnostic sobre la situacié de la religié ha canviat.
El debat sobre el futur de la religié s’ha fet més complex i sén nombrosos els
cientifics socials que fan palesa la necessitat d’anar més enlla del que és aparent
a simple vista. Aixi, si bé és innegable que la religié viu moments de canvi en
la nostra societat i que les esglésies tradicionals perden fidels, és menys evident
que aquestes transformacions impliquin una desaparicié total i completa de la
religiositat. En aquesta linia, i com ens recorda Joan Estruch, és convenient no
oblidar-se de Durkheim quan deia: «No hi ha cap evangeli que sigui immortal,
perd no hi ha cap raé per creure que la humanitat no pot crear-ne de nous»,
o de Mircea Eliade, quan ens alertava que «parlar d’una societat irreligiosa
només denota una incapacitat per desvelar el que és sagrat.

El punt d’inflexi6 en el descredit academic del paradigma de la secularit-
zacié el constitueix la publicacié del llibre de Peter Berger 7he desecularization
of the world (1999), en el qual, 'autor —un dels sociolegs de la religié amb
més prestigi internacional i reconegut defensor de la teoria de la secularitza-
cié— es retracta de bona part de les seves aportacions anteriors. Berger (1999:
2) escriu: «Actualment, el mén [...] és tan ferotgement religiés com sempre
ho ha estat i en determinats indrets és, fins i tot, més religiés que mai». El
socidleg nord-america acusa els academics —i a tots els que ell agrupa sota
Iepigraf d’«elits seculars», com ara periodistes, intel-lectuals, politics i profes-
sionals del mén de la cultura— d’haver estat incapagos de veure que passava
més enlla dels cercles intel-lectuals i d’haver restat absolutament miops davant
el creixement de la religiositat. En aquest procés de desprestigi de les tesis de
la secularitzacid, també hi tenen un paper cabdal obres com ara Public religions
in the modern world (1994), de José Casanova, on I'autor giiestiona la tesi de
la privatitzacié de la religid, o el llibre Formations of the Secular: Christianity,
Islam, Modernity, de Talal Assad (2003), on I'antropoleg revisa les bases ideo-
logiques, politiques i culturals del paradigma de la secularitzacié. Altres autors,
com ara la socidloga britanica Grace Davie, la francesa Hervieu-Léger o el
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mateix Joan Estruch, entre molts altres, han contribuit també a posar en
qiiesti6 la que fou una de les teories amb més credibilitat dins les ciencies
socials a mitjan segle xx.

La critica académica a la teoria de la secularitzacié es produeix en paral-lel a
emergencia i el sorgiment d’un seguit de fendmens a nivell mundial que esde-
venen «envits» —en el sentit bourderia d’enjeux— per a la sociologia de la religié.
Envits que fan esclatar la reflexié i que impulsen el pensament a anar més enlla
d’alldo que es déna per descomptat. Es Gilles Kepel qui, afirmant el caracter
inesperat, i alhora crucial, d’aquests nous moviments religiosos, s’hi refereix amb
Pexpressié «la revenja de Déu». S6n, en certa manera, esdeveniments que, en el
llenguatge de Kuhn (1962), representen «anomalies» que contradiuen el para-
digma i que posen en suspensio la validesa de les seves premisses.

Arreu del mén, els moviments religiosos guanyen rellevancia i visibilitat:
des d’Israel fins a Guatemala, passant per Polonia o el Brasil i arribant fins a la
Xina, Nigeria o I'Iran. Només ’Europa occidental es manté, aparentment, al
marge d’aquesta revifalla (una aparenca que, com veurem més endavant, també
convindra posar en quarantena). Ara bé, és arriscat englobar tots aquests movi-
ments sota un mateix enunciat, ja que ens trobem amb un repertori molt
variat de realitats dificilment comparables. En certa manera, cadascun d’aquests
moviments té un taranna i unes caracteristiques particulars, alhora que, en
funcié del context historic, social i cultural on s’inscriuen, adopten rols dife-
rents: des de refugis identitaris del que és tradicional fins a portadors de noves
ideologies o espais de sociabilitat i cohesié social, entre d’altres. En la diversitat,
perd, podem trobar un minim comu denominador, i és que tots, d’alguna
manera o altra, desafien les categories tradicionals a través de les quals es con-
cebia la religiositat en el marc del paradigma de la secularitzacio.

A continuacié, em referiré, breument, a sis esdeveniments' que es produeixen
a partir de les acaballes de la década de 1970 i que mostren la transformacié de
I'escenari religiés. Cadascun d’aquests esdeveniments es converteix, en certa mane-
ra, en una «anomalia» que debilita el potencial heuristic del paradigma de la
secularitzaci6 i que en qiiestiona la validesa. La seleccié dels casos no és ni exhaus-
tiva ni excloent, siné que esta feta amb la voluntat que esdevinguin il-lustratius de
les transformacions en I'escenari religiés i que, alhora, permetin fer evidents les
assumpcions de la teoria de la secularitzacié que posen en «quarantenar.

Un primer esdeveniment que cal remarcar és el paper del pontificat de Joan
Pau II en el marc del catolicisme. Lelecci6 del nou papa, Karol Wojtyla, el
setembre de 1978, marca un punt d’inflexié. I és aixi per dues raons: primer,
perque revisa I'aggiornamento del Concili Vatica II i frena el que semblava un
cami irreversible vers la democratitzacié i la modernitzacié de I’Església cato-
lica. Ratzinger encara ha aprofundit més en aquesta via i ho ha complementat

1. Kepel fa la seva propia seleccié dels elements que ell considera més rellevants. Jo he tingut
en compte les seves observacions, pero hi he afegit algunes qiiestions i n’he eliminat d’altres.
La perspectiva temporal més amplia de la qual jo disposo —ell va escriure el seu llibre
I'any 1994— i la mirada socioldogica —i no tan fonamentada en un contingut estrictament
politic— fa que divergim lleugerament en la seleccié.
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amb un cert retorn a la ritualitat, emfasitzant molt les formes de la «posada en
escena» de la fe (vestimenta, gestos, llenguatge) que el Concili Vatica havia
desplagat a segon terme. L’altra rad per la qual cal prendre I'eleccié de Wojtyta
com un punt d’inflexié és la construccié mediatica que se’n fa —i que ell
mateix afavoreix— com a personatge public amb caracteristiques properes als
«{dols de masses» (les trobades amb joves i adolescents, les aparicions estel-lars
a la televisié, la presencia als mitjans al costat d’altres estrelles mediatiques, etc.
—Sdez, 1997). Una construccié mediatica que cristal-litza amb tota la for¢a
possible en la retransmissié de la seva malaltia, que es va dur a terme els dies
abans de morir. La mort de Joan Pau Il i el tractament public i mediatic que
se’n va fer sén el millor retrat de les innovacions que el seu pontificat va intro-
duir. Unes altres accions, com ara el creixement de determinats moviments
d’església —per exemple: el Cami Neocatecumenal o Comunid i Alliberament,
entre d’altres— o les noves campanyes d’evangelitzacid, son també il-lustratives
del nou rumb empres per I'Església catolica. Es significatiu tenir-ho en comp-
te, perque, en certa manera, a partir de 'eleccié del papa Wojtyla, I'Església
s'allunya d’un cert procés de «racionalitzacié» de la fe atenent criteris «<moderns»
que havia promogut el Concili Vatica IT i que, en certa manera, aproximava el
catolicisme a 'ethos il-lustrat (i secular).

En aquest escenari, hi ha un segon esdeveniment que esdevé crucial i que
ha derivat en conseqii¢ncies inimaginables arreu del mén. Ens referim a la
revolucié de I'ran que va tenir lloc I'any 1979. Fou un fenomen que agafa
desprevinguda la majoria de pohtolegs i experts en relacions internacionals
(Thomas, 2005). La revolucié s’inicia amb el retorn, el mes de febrer de 1979,
de laiatol-Ja Khomeyni a Teheran i immediatament després es proclama la
Republica Islamica. En certa manera, a més, a la decada dels anys setanta, els
moviments islamics s’estenen des de Malaisia fins al Senegal, des de les republi-
ques sovietiques fins a les grans metropolis europees. Es propicia el denominat
«ressorgiment de I'islamy i la «reislamitzacié des de baix». El proposit és, segons
aquests autors, reislamitzar la vida quotidiana i els costums i trencar la logica de
la modernitat secular percebuda com a complice de la corrupcié generalitzada
i les desigualtats socials (Kepel, 1994; Huete, 2007). En bona mesura, la comu-
nitat imaginada de I'umma islamica pren for¢a com a vehicle de mobilitzacié i
de cohesié enfront del «secularisme» europeu (Thomas, 2005).

Referint-se a aquests dos esdeveniments, Kepel (1994: 2) afirma: «Al vol-
tant de 1970 [...] un nou enfocament religiés va comengar a prendre forma
[...]: el tema ja no era 'aggiornamento, siné la «segona evangelitzacié d’Europay,
i I'objectiu ja no era modernitzar I'islam, siné islamitzar la modernitat».

L’arribada de Ronald Reagan a la presidencia dels EUA I'any 1980 és,
també, un esdeveniment crucial que Kepel destaca. I ho és per una raé molt
senzilla: la seva candidatura va tenir el suport explicit de la coalicié Majoria
Moral formada recentment i, segons van destacar els analistes, el suport
d’aquesta coalicié fou la clau de volta que li permeté guanyar els comicis.
D’emergencia de Majoria Moral en el panorama sociopolitic nord-america agafa
per sorpresa moltes de les «elits seculars» (Berger, 1999) i va posar sobre la taula
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que la linia divisoria fonamental de la politica nord-americana es dibuixava
entorn de les qiiestions amb una forta connotacié religiosa (I'avortament, el
matrimoni homosexual, etc.). A més, va fer evident el creixement soterrat dels
nous moviments evangelics —de tall fonamentalista— que, fins aleshores,
havien passat desapercebuts als ulls de la majoria®. El creixement de Majoria
Moral i la reivindicacié explicita de la seva voluntat de no desvincular les raons
politiques (o publiques) de les raons religioses desafia el que havia estat, fins
aleshores, la tonica dominant o la font de legitimacié de la democracia conce-
buda com un sistema laic amb una separacié entre la moral de I'esfera publica
(i, per tant, 'argumentari «legitim» a 'esfera puiblica) i la de I'esfera privada.
Aquest fet, en certa manera, no és exclusiu del cas nord-america, ans, com
emfatitza Thomas (2005: 26):

La revifalla global de la religié posa en relleu els vincles entre la religié i la poli-
tica arreu del mén. I, especialment, posa fortament en giiestid un dels principis
de la mitologia politica de la modernitat liberal: la idea que la religi6 ha de ser
reclosa en Uesfera de la vida privada i mantinguda fora de I'espai de la politica.

El quart esdeveniment que em sembla imprescindible destacar —i que
considero un dels més rellevants, malgrat que hagi passat for¢a desapercebut—
és el creixement extraordinari del pentecostalisme arreu del mén i, especial-
ment, a ’America Llatina (Martin, 1990; Bastian, 1997; Vasquez, 1999). El
pentecostalisme, que neix a Los Angeles a principis del segle xx, és un corrent
protestant caracteritzat pel minimalisme doctrinal, per la important dotacié
expressivoemocional del culte i per la seva flexibilitat organitzativa i doctrinal
que el converteixen en un «producte» facilment exportable i/o adaptable a
contextos molt diversos (Griera, 2013). Es al voltant de la década de 1970 quan
el creixement del pentecostalisme comenga a prendre embranzida. Des dels
cercles academics, s’acusa el pentecostalisme de ser la rereguarda ideologica del
govern nord-america, que tenia interessos objectius per frenar el creixement de
la teologia de 'alliberament al continent (Stoll, 1990). Tanmateix, perd, i sense
negar que, segurament, el govern nord-america mostra una bona disposicié a
promoure el pentecostalisme a ’America Llatina, reduir I'explicacié del feno-
men a les teories conspiratives és excessivament simplista (Cantén Delgado,
1998). I és que la importancia del pentecostalisme en el context llatinoameri-
ca actual ha augmentat molt i ha sobrepassat de llarg qualsevol expectativa
inicial. A més, actualment, els liders i impulsors del moviment s6n els propis
llatinoamericans, i no pas els missioners d’origen nord-america. Més d’un 28%
de la poblacié de ’America Llatina manifesta que és pentecostal, segons dades
de la World Christian Database (2001), mentre que aquesta xifra no arribava

2. Uns moviments que, com diu Kepel (1994: 8): «varen afectar tots els nivells de la societat.
No estaven confinats al estats rurals del sud, siné que van atreure membres tant de les
minories negres i hispaniques com de la classe mitjana anglosaxona i protestant, a més, van
desenvolupar unes xarxes molt potents de predicacié i finangament, gracies a I'Gs estrategic
de la televisié i de maneres avangades i sofisticades de difondre del seu missatge».
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al 4% I'any 1970. Es a dir, en quaranta anys, hi ha hagut gairebé un terg de la
poblacid del territori que sha convertit al pentecostalisme, amb totes les impli-
cacions que aixd suposa. No hi ha cap més moviment religiés que mostri una
taxa de creixement tan elevada en tan poc temps. Es a dir, malgrat que acos-
tumenm a focalitzar 'atencié en I'islam, és el pentecostalisme qui augmenta més
notablement el nombre de fidels i qui, a més, aconsegueix trencar amb el vell
principi «Cuius regio, euis religio», la qual cosa fa que el pentecostalisme es
converteixi en un ferm candidat a posar en dubte I'’hegemonia catolica de la
regié llatinoamericana. Sense oblidar, a més, que el pentecostalisme també creix
de forma rellevant a 'Africa —a paisos com ara Ghana o Nigéria— i a I'Asia
—a paisos com ara Filipines, Corea o la Xina (Anderson, 2004; Martin, 2002;
Corten i Marshall-Fratani, 2001)—, com també entre els gitanos a casa nostra
(Méndez, 2005).

L’any 1989, succeeixen dos esdeveniments que tenen conseqiiencies cabdals
en materia de religié: la caiguda del mur de Berlin —de la qual parlarem unes
quantes ratlles més avall— i la publicacié de 'obra Els versos satanics, de Salman
Rushdie. El llibre de I'autor indobritanic va provocar una controversia molt
forta en el mén musulma, a causa de la suposada irreveréncia amb la qual es
retrata el profeta Mahoma. L’obra va generar reaccions immediates: molts
paisos van prohibir-ne la publ1cac1o (India, Pakistan, Sud-africa, Malaisia, etc.),
es van fer protestes a diverses ciutats del mdn, I'aiatol-1a Khomeyni va publicar
una fatwa en que instava a executar I'escriptor, es va assassinar el traductor de
I’obra al japones, 'editor noruec va ser tirotejat i un llarg etcetera d’altercats i
revoltes. L’anomenat «afer Rushdie» va causar una gran consternacié a Europa
i, com exposa la socidloga britanica Grace Davie (2006b), es va convertir en
un punt d’inflexid. I és que I'afer Rushdie va posar sobre la taula tres grans
qtiestions:

a) La poblacié musulmana a Europa era cada vegada més nombrosa. No es
tractava d’un grup aillat, siné que, en bona mesura, formava una «comu-
nitat imaginada» (Anderson, 1993) d’abast transnacional.

b) Els immigrants musulmans no se «secularitzaven» en arribar a Europa, siné
que, més aviat, articulaven la identitat i la vinculacié comunitaria al voltant
de 'adhesié a I'islam.

¢) La «gesti6 de I'islam» —i, en general, la gestié dels afers religiosos— és un
camp complex i ple de dilemes i contradiccions (Bader, 2007; Laurence,
2006; Garcfa-Romeral, 2013).

Em sembla també imprescindible posar de relleu el creixement de I'Església
ortodoxa als antics paisos de 'orbita sovittica. En aquest sentit, malgrat que
I'ateisme politic va ser la doctrina dominant de la Unié Sovigtica, i a pesar
de tots els esforgos per allunyar la religi6 de la poblacid, en els anys posteriors a
la caiguda del mur s’ha viscut un reviscolament de les identitats religioses
(Borowik, 2002). Darrere la doctrina de I'ateisme politic —i també darrere de
la teoria de la secularitzacié—, hi havia 'assumpcié que la secularitzaci6 era un
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fenomen irreversible: una vegada t’havies secularitzat i havies desterrat déu de
la teva vida quotidiana, aixd esdevenia un fenomen irreversible. En certa mane-
ra, i dit amb paraules de I'¢poca, es pensava que, una vegada que el pensament
racional havia guanyat la partida, la religié ja no hi tenia res a fer. No obstant
aixo, perd, el que ha succeit en els paisos de I'Est en els darrers temps ha posat
en relleu que la secularitzacié no és quelcom irreversible, siné que es pot pro-
vocar un canvi de tendencia i retornar a I'escenari religiés. L'Església ortodoxa
viu un moment de creixement, unit també al reforcament de les identitats
nacionals i a I'articulacié de nous valors de cohesié en les societats capitalistes.

Un darrer element que convé destacar és I'expansié i I'exit internacional de
noves formes d’espiritualitat que, entorn de certs «valors orientals» —o de la
interpretacié occidental de les religions orientals—, difonen arreu —i, especial-
ment, a Europa— una nova doxa sobre el subjecte i la transcendéncia espiritual.
La fama internacional del dalai-lama i I'éxit absolut de les convocatories que el
tenen a ell com a convidat sén una mostra del creixement semisoterrat d’aques-
ta nova mena d’espiritualitat liquida arreu del mén occidental. La cartografia
d’aquesta espiritualitat mostra un mapa molt complex i ple de matisos (Heelas
i Woodhead, 2005; Fedele, 2009; Illouz, 2008), perd, a manera de resum,
podem afirmar que és un tipus d’espiritualitat que es vehicula a través del con-
sum de «practiques» espirituals i de la vivéncia d’experiencies puntuals d’eferves-
céncia —moments que es vertebren entorn de la visita del dalai-lama, de l'amma
o d’altres liders espirituals, com també al voltant de I'organitzacié de rituals
diversos, com pot ser el solstici d’estiu o un festival de ioga. Una forma d’espi-
ritualitat que difon els seus principis a través dels llibres d’autoajuda i que pro-
mou un seguit de creences —Ila reencarnacio, 'energia, la concepcié holistica de
Iésser, la vinculacié entre cos i ment, entre d’altres— que, cada vegada més,
esdevenen incorporades al «sentit comi» hegemonic (Houtman i Aupers, 2007;
Griera i Urgell, 2002). El creixement d’aquest nou tipus d’espiritualitat, a més,
ens mostra que la religié pot desenvolupar-se més enlla dels confins de les insti-
tucions religioses. Es produeix, aixi, una desinstitucionalitzacié i, alhora, una
desregulacié dels simbols religiosos que els fa «accessibles» a través del mercat i
la cultura pop, i els allunya de les institucions religioses tradicionals.

Tots aquests esdeveniments contribueixen a qiiestionar el «mite de la secu-
laritzacié», esdevenen anomalies que erosionen la credibilitat del paradigma i
que en posen en dubte la capacitat explicativa. Sén esdeveniments, també, que
ens mostren la fragilitat d’algunes de les premisses existents rere la teoria; pre-
misses com ara la irreversibilitat del procés de secularitzacié que pressuposa, a
més, una concepcid lineal de I'evolucid; la necessitat de mantenir la religié en
Iesfera privada, o la inevitabilitat de la disminucié de la creenga en les societats
dites «<modernes». Alhora, tots aquests moviments desafien les assumpcions
implicites en la manera de pensar la religié. Ens mostren, aix{, que la teoria de
la secularitzacié ana molt unida a una concepcié «clerical» —i/o institucional—
de la religiositat, i ens fan evident que predomina una concepcid de religiositat
mesurada a través d’uns indicadors amb un fort biaix «cristia» (Estradé, 2003).
En aquest sentit, Casanova (2007: 7) afirma:
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La categoria de secularitzacié dificilment es pot aplicar, per exemple, a reli-
gions com ara el confucianisme o el taoisme. I és que aquestes religions no es
caracteritzen per mantenir una relacié de tensié amb el que és munda. El seu
model de transcendéncia dificilment pot ser dit «religids» i, a part, no dispo-
sen d’una organitzacié eclesiastica. [...] Secularitzar, que vol dir ‘fer profa’ o
‘transferir de I'ds eclesiastic al civil’ —és un procés que no té gaire sentit en
aquesta civilitzacid.

A la recerca d’explicacions per un «paradigma fallit»

A comengaments del segle xxt, el consens entorn de la necessitat de revisar o
abandonar el paradigma de la secularitzacié és, gairebé, hegemonic. Sén diver-
sos els cientifics socials que han cercat explicacions per tal de poder detectar
els elements erronis de la teoria de la secularitzacié amb I'objectiu de compren-
dre les causes —i les conseqiiencies— dels canvis en materia de religié. Les
aportacions sén nombroses i resseguir-les totes seria impossible. Ens concen-
trarem en les tres que han tingut més resso.

En primer lloc, un conjunt de sociolegs nord-americans?, aplegats a I'entorn
de la revista Journal for the Scientific Study of Religion, promouen la coneguda
teoria del «mercat religiés». La seva proposta neix com a resposta a la perple-
xitat que els provoca adonar-se que, malgrat les prediccions de la teoria de la
secularitzacid, als Estats Units la modernitat no implicava una davallada de les
creences ni de les practiques religioses. Es més, estudis realitzats per Rodney
Stark i Roger Finke sobre I'evolucié de la pertinenga religiosa als EUA durant
dos segles mostren que, 'any 1776, només un 17% de la poblacié participava
en una església, mentre que 'any 2000 aquest percentatge era del 62% (Stark
i Finke, 2000: 23). Es a dir, paradoxalment, es produeix un creixement i no
pas un descens de la religiositat. Amb la voluntat d’explicar aquestes giiestions,
sorgeix la teoria del «mercat religids», que, a redds de la teoria de 'eleccié
racional i la ldgica economicista, aposta per canviar de perspectiva en 'analisi
de les transformacions de la religié. Des del seu punt de vista, 'error principal
de la teoria de la secularitzacié és que ha pres com a variable clau els canvis en
la «demanda» i no s’ha adonat que I'aspecte fonamental per entendre com
funciona el «mercat religids» és tenir en compte 'oferta. Segons aquests autors,
la demanda és estable —la necessitat de «religié» té arrels bioantropologi-
ques—, perd l'oferta, en canvi, és variable. Per aquest motiu, la manera que té
el mercat religiés de funcionar —i la regulacié d’ aquest— representa un paper
molt important per entendre les transformacions en materia de religié. Es, en
certa manera, la doxa neoliberal aplicada a la religié. Segons aquests autors, un
alt nivell de regulacid i de control del mercat per part de I'estat desincentivara
les organitzacions religioses i potenc1ara la creacié d’un mercat ineficient des
del punt de vista de les teories econdmiques. Es a dir, loferta religiosa no es

3. Entre els quals podem mencionar Roger Finke, Rodney Stark, Lawrence R. Iannaccone,

William Sims Bainbridge i R. Stephen Warner.
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podra desenvolupar i, per tant, la participacié de la poblacié en afers espirituals
sera menor, al mateix temps que el fet que no existeixi prou competencia pro-
vocara que el producte no «millori» —i aquest és el cas de la majoria de paisos
europeus, ens diran. Aix{, la teoria del mercat religids explica, segons els seus
autors, les diferéncies entre Europa i els Estats Units. Europa és una societat
on l'estat ha tingut un paper preponderant com a regulador del mercat religids,
la qual cosa ha impossibilitat que sigui «veritable» i «lliure». La majoria de
paisos europeus ha viscut situacions de monopoli o d’oligopoli religids, per
aquest motiu, avui trobem tan poca «competencia» religiosa. En relacié amb
el paradigma de la secularitzacid, aquests autors es posicionen afirmant que
alld que caracteritza les societats europees no és la secularitzacid, siné la dessa-
cralitzacié de la societat, i que els tedrics de la secularitzacié han confds els dos
conceptes. En aquest sentit, segons Stark i Jannaccone la sacralitzacié es pro-
dueix quan una organitzacié religiosa aconsegueix ostentar una posicié de
monopoli i exercir una influencia en tot el funcionament de la societat i en
totes les esferes socials. Actualment, pero, les societats europees estan vivint un
procés de dessacralitzacié que provoca una disminucié de la capacitat d’in-
fluencia de les esglésies monopolistes vers la societat i els individus. No es pot
confondre, perd, la secularitzacié amb la dessacralitzacié. En aquest sentit,
Stark i Iannaccone (1994: 235) afirmen:

A curt termini, la dessacralitzacié pot donar I'aparenca de secularitzacid. Cal
destacar, perd, que aquest tipus de «secularitzacié» és temporal i limitada en
gran part a la disminucid de la participacié religiosa —mai és equivalent a
I«extincié» de la religié proposada per les teories estandard de la secularitzacid.

Aquesta proposta té defensors acerrims i, també, nombrosos detractors. No
hi entrarem en detall, ans sén conegudes les critiques a I'aplicacié de la teoria
de Ieleccié racional per comprendre I'accié social (Muntanyola, 2013; Bruce,
1993). Unes critiques que, a més, reben el meu suport i que comparteixo ple-
nament. Ara bé, reconeixem, també, la utilitat d’aquest enfocament que ens
proporciona una nova mirada sobre el fet religiés —la qual cosa situa [oferta
religiosa al punt de mira.

En segon lloc, és Peter Berger qui ens ofereix una altra lectura sobre les
raons que s’amaguen rere el fracas de les prediccions de la teoria de la secula-
ritzacié. El socidleg nord-america argumenta que alla on erraren la majoria de
socidlegs —adhuc ell mateix en les seves primeres analisis— és en la menysva-
loracié del paper del pluralisme i en la sobrevaloracié del rol de la secularitza-
cié en 'emergencia i el desenvolupament de les societats modernes. Des del
punt de vista de Peter Berger, el que caracteritza la modernitat és el pluralisme
i no pas la secularitzacié. El pluralisme, ens dira Berger, és consubstancial a la
modernitat, pero la secularitzacié no. Moltes vegades, la modernitzacid ha anat
acompanyada d’un procés secularitzador, perd aixd no sempre ha estat aix{ i
tampoc ha de ser, for¢osament, aixi. En determinats casos, el pluralisme pot
conduir a la secularitzacid, perd, en d’altres, també pot esdevenir un terreny
fertil per a la vigoritzacié religiosa. En certa manera, la modernitat i els pro-
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cessos que s hi associen —com ara el creixement de les migracions, la impor-
tancia de les noves tecnologies de la informacid, I'emergencia de circuits globals
de relacié o la urbanitzacid, entre d’altres— han afavorit el creixement del
pluralisme, tant si és entés en termes confessionals —d organitzacions religio-
ses—, com en termes més generics —com a opcions de vida. I aquest creixe-
ment del pluralisme té, com apunta Peter Berger (2005: 10), unes conseqii¢n-
cies determinades. En aquest sentit:

[...] historicament, la religié era una part essencial d’alld que es donava per
descomptat. La psicologia social ens ofereix una idea clara de com el que es
déna per descomptat es manté a la consciéncia: és el resultat del consens social
en I'entorn de I'individu. I, durant gran part de la historia, la vida de la major
part dels individus tenia lloc en entorns d’aquesta indole. El pluralisme debi-
lita aquest tipus d’homogeneitat. L'individu es veu continuament enfrontat a
unes altres persones, que no donen per fet alldo que tradicionalment es donava
per descomptat en la seva comunitat. Ara ha de reflexionar sobre els suposits
cognitius i normatius de la seva tradicid i, en conseqiiéncia, ha d’escollir. Una
religié que s’escull, en qualsevol nivell de complexitat intel-lectual, és diferent
d’una religié que es déna per descomptada.

En la modernitat, la creenca es transforma en una opcié subjectiva realit-
zada a partir d’una tria, d’una eleccid, i aquest fet la converteix, inevitablement,
en més fragil i vulnerable, alhora que la fa més propensa a patir un cert «fona-
mentalisme». Es en aquest punt on Berger insisteix en la necessitat de tenir en
compte que la revitalitzacié religiosa actual en cap cas ha de ser llegida com
una recrudescencia d’una religid arcaica, tradicional, que perviu en temps que
no son els seus, sind, més aviat, com una conseqiiencia de la modernitat i, per
tant, una resposta a aquesta mateixa modernitat. En aquesta linia, Berger afir-
ma: «Hi ha una diferéncia crucial entre la religié tradicional i la neotradicional.
Psicolodgicament, la primera pot ser molt relaxada i tolerant, la segona és neces-
sariament tensa i té una certa inclinaci6 cap a la intolerancia» (Berger, 2005:
11). En el mén modern, la certesa religiosa és molt dificil d’assolir i el creient
es veu obligat a negociar entre el relativisme i el fonamentalisme, la qual cosa
atorga a I'experi¢ncia psicocognitiva de la creenca un caracter qualitativament
diferent del que tenia en una societat tradicional. Aixo és el que Berger defineix
com l'imperatiu herétic i marca el transit del mén tradicional del desti a la
societat moderna de Ieleccié. El pluralisme, alhora, també té efectes a nivell
de l'organitzacié institucional de la religié: en una societat plural, les organit-
zacions religioses es veuen obligades a competir entre elles per aconseguir atrau-
re fidels, i aquest fet les situa en una posicié particular. Aixi, la «veracitat» del
seu missatge pot ésser posada en dubte i es veuen obligats a «vendre» i a con-
vencer de la «qualitat» del seu missatge, alhora, la seva autoritat ja no és dona-
da per descomprtat i als liders els cal «seduir» i convencer els fidels. En defini-
tiva, ens dira Berger, el pluralisme és inherent a la modernitat i no en podem
menystenir les conseqiiéncies que genera, tant a nivell individual com a nivell
institucional. En alguns casos, el pluralisme ha tingut com a conseqii¢ncia
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Iesmorteiment de la creenga i la practica religioses —com és el cas de 'Europa
occidental—, en d’altres, perd, ha donat lloc a la puixanga religiosa, com és el
cas de determinats indrets de ’America Llatina o de 'Europa de I'Est, entre
molts altres.

Una tercera explicacié que ha pres volada en les darreres decades, i que en
cap cas és incompatible amb les anteriors, és la que focalitza la mirada en la
modernitat i s'interroga sobre el seu caracter. El socioleg israclia Shmuel Eisens-
tadt crida Iatencié sobre el fort biaix eurocentric imprés en la mirada sobre
la modernitat, i també sobre la secularitzacid. Eisenstadt (2002) emfatitza la
necessitat de superar la idea que la modernitat és com un motlle prefabricat
d’origen europeu que es va reproduint arreu del mén. Ell utilitza el concepte de
«modernitats multiples» per explicar que la modernitat és resultat de la imbri-
cacié concreta entre nombrosos factors (historics, politics, culturals, socials, etc.)
que configuren un model especific tinic i diferenciat en cada espai territorial
—i, paral-lelament, que el rol que la religié pot tenir en cadascun d’aquests
models pot variar notablement. Es a dir, no podem considerar la secularitzacié
com una conseqii¢ncia inevitable de la modernitzacié, siné que la relacié entre
modernitat i religié és més complexa i, alhora, dependent del context particular.
La sociologa britanica Grace Davie, conjuntament amb Peter Berger i Effie
Fokas (2008), apliquen aquesta perspectiva per comprendre les diferéncies entre
els Estats Units d’America i 'Europa occidental en termes de religi6 i afirmen
el segiient: és moment de prendre consciéncia que Europa no és secular perqué
és moderna, ni és moderna perque és secular, siné que, paradoxalment és secu-
lar i moderna j justament perque és Europa. Es a dir, la situacié de la secularit-
zacié a Europa és conseqiiencia de I'existencia d’unes dinamiques especifiques
internes i externes de la cristiandat europea occidental que, des de I'edat mitja-
na fins a 'actualitat, han anat dibuixant la particularitat del continent. No se’n
pot inferir, perd, que, a la resta del mén, la tonica dominant sera similar a
Europa, sind que, en cada indret, es configurara una relacié de forces especifica
que contribuira a atribuir un lloc —o un altre— a la religié.

Fins aqui, hem resseguit tres aportacions que ofereixen una explicacié dels
equivocs inherents a la teoria de la secularitzacié i que ens permeten entendre
la complexitat de la relacié entre la modernitat i la religié. Cadascuna d’aques-
tes aportacions fixa la mirada en un element concret: el comportament de
I'oferta —en el cas de les teories del «mercat religiés»—, les conseqiiencies del
pluralisme —en el cas de la teoria de Berger— i el caracter de la modernitat
—en el cas de la contribucié d’Eisenstadt. Les tres teories no sén incompati-
bles, sin6 que totes tres ens donen pistes per ajudar-nos a reconstruir la mirada
sobre el fet religi6s i a desxifrar la idiosincrasia dels canvis en materia de religié.

La religi6 en transformacid: pistes per desxifrar els canvis

Aquestes tres aportacions ens ajuden a comprendre per que ha fallat el para-
digma de la secularitzacid, pero, en canvi, ens ofereixen poca informacid sobre
la naturalesa de les transformacions que s’han produit en els darrers anys
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en materia de religié. En aquest sentit, sén nombrosos els autors que insistei-
xen a dir-nos que és necessari deixar de focalitzar-nos en el debat sobre la
secularitzacié i centrar-nos en les multiples alteracions que pateix 'adhesié
religiosa en I'actualitat. Per exemple, Yamane (1997), partint dels nombrosos
estudis etnografics fets a Middletown, apunta que és necessari tenir en comp-
te que, en els darrers anys, s’ha produit un canvi qualitatiu en les maneres de
creure. Per aix0d, més enlla dels diagnostics a gran escala en termes de secula-
ritzacié i pluralisme, cal documentar, explorar i radiografiar com es transforma
el fet de creure a petita escala en 'exercici diari i quotidia. Fer aixod no és
senzill i encara menys exposar-ho resumidament. Sén molt nombrosos els
canvis que es produeixen i, alhora, és molt important el context particular on
es produeixen, la qual cosa converteix aquest proposit en una tasca inabastable
en el marc d’aquest article.

No obstant, perd, i advertint del risc d’una simplificacié excessiva, si que
és possible emfatitzar dues de les transformacions que, en vista de I'escenari
actual, semblen més significatives i, alhora, més transversals. Dues transfor-
macions que, d’'una manera o altra, impregnen la majoria d’esdeveniments
mencionats a la primera part d’aquest article i que imbueixen bona part dels
canvis que s’estan produint en materia de religié en I'actualitat. D’una banda,
cal remarcar el protagonisme creixent que adquireix 'experiéncia subjectiva del
transcendent en la vivencia del fet de creure en I'actualitat. I, d’altra banda, la
importancia que prenen les religions com a vehicle d’identificacié i recurs per
a la construccié identitaria*. Sén dos fenomens que tenen causes i consequen—
cies d’indole diferent i que convé analitzar de forma separada Es més, Justa—
ment, el fet caracteristic —o fins i tot paradoxal— és que les conseqiiencies
d’una transformacid poden, en certa manera, semblar contradictories als efec-
tes de I'altre. Ho exposarem més endavant.

En relacié amb la primera transformacid, i seguint, en bona part, el mes-
tratge de Thomas Luckmann, cal ressaltar que és el socidleg alemany Hubert
Knoblauch (2008) qui ens avisa de la importancia que adquireix I'experieéncia
de la transcendéncia en la vivencia religiosa actual. Knoblauch pren com a punt
de partida la comparacié entre el creixement del pentecostalisme i les noves
formes d’espiritualitat i ens diu que, malgrat les diferéncies evidents entre tots
dos moviments’, tenen en comt la i 1mportanc1a crucial que ator rguen a expe-
riencia subjectiva i individual de la vivencia de la transcendencia®. Es la relacié

4. Obviament, avui dia es produeixen moltes altres transformacions que també seria pertinent
destacar, com ara la importancia de les comunitats transnacionals (Levitt, 2006), 'impacte
de les noves tecnologies, la creacié de models nous de comunitat, 'organitzacié en forma
de xarxa, etc. Recollir-los tots, perd, supera amb escreix I'abast d’aquest article.

5. Aixi, el pentecostalisme s’ha estes especialment entre les classes populars del Tercer Mdn,
mentre que les noves formes d’espiritualitat tenen &xit, principalment, entre la classe
mitjana europea. El pes de la institucid i el tipus de lideratges també sén fonamentalment
diferents en tots dos tipus de moviments.

6. Descobriment que he vist verificat, també, en les meves propies recerques empiriques entre
tots dos moviments (Griera, 2002, 2013).
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directa, viscuda —i adhuc corporificada— de I'experiéncia religiosa el que se
situa al centre de la relacié amb el transcendent. ]a no es tracta de ser-ne un
espectador, siné que hom n’ha de ser el protagonista i ha de poder «palpar,
sentir, viure» la relacié amb la transcendéncia. Es, també, un proces pel qual
'emocié adquireix una centralitat especial en la construccié de la vivencia reli-
giosa: els fidels pentecostals que reben el do de la glossolalia i que criden parau-
les estranyes, ploren, riuen o es desmaien i els practicants de les noves formes
d’espiritualitat senten I'energia i 'experimenten en el propi cos a través de
dispositius i técniques diverses (Riis i Woodhead, 2010). La importimcia que
adqulrelx Pexperiencia subjectiva d’alld transcendent no és banal, siné que t¢
conseqii¢ncies diverses en la manera de viure i d’ orgamtzar la religié. Es fona-
mental tenir en compte que aixd provoca una situacié on és 'experiencia —i
la intensitat, la forma i les caracterl’stiques d’aquesta— la que es converteix en
font d autentificacid de I'experiéncia amb el transcendent. Aixi, el fidel pentecos-
tal sap que ha rebut el bateig de I'Esperit Sant perqué ho ha pogut sentir. Es
'experiencia emocional vehiculada a través del cos la que li permet atribuir
caracter de veritat a la seva relacié amb déu. Aquest fet té, dbviament, conse-
qiiencies per la manera com es concebra l'autoritat” i les figures de mediacid.
En aquest sentit, el lider religids i espiritual deixa de ser 'autentificador de la
fe per passar a convertir-se en un guia, en un orientador, en un monitor que
ensenya el metode. La veritat ja no és quelcom que el fidel busqui «fora», siné
que la veritat és, en certa manera, «dins»%, i és necessari tenir dispositius i/o de
tecniques que permetin accedir a aquesta «veritat». En certa manera, Kno-
blauch, vinculant-ho amb les aportacions de Troeltsch (1992: 146), ens diu:

[...] el carisma no esta restrmglt només als virtuosos ni és regulat per les
0rgamtzac10ns religioses, siné que esdevé generalitzat i subjectivitzat. Es més,
és I'experiencia subjectiva de la transcendéncia —que esdevé potencialment a
I'abast de tothom— la que defineix la creenga i no pas el dogma.

No ens hi podem entretenir, pero cal fer constar que aquesta transformacié
no és, en cap cas, exclusiva del pentecostalisme o dels nous tipus d’espiritua-
litat: és perceptible també en alguna de les practiques del moviment catolic
Comunié i Alliberament o El Cami Neocatecumenal, passant per alguns cor-
rents de I'islam sufi o alevi o el creixement del hassidisme dins del mén jueu,
entre molts d’altres. També és necessari fer evident la connexié d’aquesta
transformacié amb canvis més grans que es produeixen a la societat en general
(Gonzidlez Balletbé, 2010; Lacroix, 2005; Illouz, 2008).

D’altra banda, una segona caracteristica crucial de transformacié de I'es-
cenari religiés en I'actualitat és, com hem mencionat, la importancia que

7. Chaves (1994) fa un diagnostic similar quan afirma que s’ha produit un canvi en la manera
d’exercir Pautoritat religiosa. Es a dir, avui l'autoritat religiosa no té la forga d’antany i
trobem certes formes individualitzades de creure que s’'imposen cada dia més arreu.

8. Hem d’entendre que aquest «dins» comporta nombrosos matisos i subtilitats, segons el
context religids i espiritual en el qual s’utilitzi.
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adquireixen les religions com a vector per a la mobilitzacié identitaria. Vincu-
lat a un context de postguerra freda, on el mén bipolar ha donat lloc a un mén
multipolar i, en certa manera, orfe de grans identificacions col-lectives, la
religié emergeix com a vehicle per a la generacié i la mobilitzacié d’identitats
col-lectives. D’aquesta manera, la religié esdevé un recurs cultural (Beckford,
2003) a I'abast i disponible per definir els contorns d’una identitat i descriure
«el conjunt de caracteristiques que fan que una persona o una comunitat sigui
ella mateixa» (DIEC, Identitat). Aplicat en un cas practic, és el que Oliver Roy
(2004) explica en narrar la creixent identificacié musulmana dels joves de la
periferia francesa. El fet que estiguin en una posicié marginal i que la identi-
ficacié amb el pais de recepcié (Franca) en certa manera hagi fracassat, ha
portat aquests joves a buscar altres mecanismes identitaris que els permetin
descriure qui sén i, alhora, afrontar activament la frustracié que els porta no
ser reconeguts com a membres de ple dret de Franga. L’islam compleix aques-
ta funcié 1 els atribueix una identitat cultural que els permet diferenciar-se i
donar sentit a la seva marginacid. I és que, en certa manera, el fet que l'islam
adquireixi més rellevancia publica i aparegui com un nou vehicle mobilitzador
a nivell pablic pot provocar que persones que fins aleshores no havien atribuit
rellevancia a la seva religié d’origen li atorguin més pes en la seva identificacié
publica i en la seva autoidentificacié. El context migratori pot afavorir, espe-
cialment, aquests processos. Aixi, el fet que ser musulma aparegui com el
recurs més a I’abast per sumar-se a una comunitat i el fet que la «<musulmani-
tat» aparegui com el tret més visible per etiquetar I'estranger, dificulta que la
identitat religiosa pugui ser viscuda de forma banal (Koenig, 2005). Ara bé,
no és estrictament necessari trobar-se en una posicié de marginacié ni habitar
a les periferies franceses perque la religié funcioni com a recurs identitari i
adquireixi més preeminencia en 'autoidentificacié individual. En aquest sen-
tit, és important fer paleés que malgrat que, sovint, en parlar d’identitat i de
religié, hom ho associa, gairebé automaticament, a fonamentalisme, conser-
vadorisme o integrisme, la religié esdevé un recurs identitari, tant per a aquells
qui viuen la seva adhesié religiosa de forma militant com per a aquells qui hi
tenen un vincle més débil (Martinez-Arifio, 2012a i 2012b) Aixi, la religié
també s’utilitza com a recurs identitari per aquells qui I adscrlpao rehglosa
resulta ser, gairebé, una categoria atributiva i justifiquen, aixi, una practica
feble, perod que, alhora, pren for¢a en moments puntuals de la vida individual
(mort, malaltia, celebracions) i de la social (defensa d'una memoria determi-
nada, commemoracié col-lectiva, etc.). Es aquesta importancia de la religié
com a font d’identitat cultural —i de memoria— la que fara que hi hagi
ciutadans que «s’indignin davant els canvis de la religid, critiquin la secularit-
zacié de les esglésies, protestin contra la construccié de les mesquites, encara
que no posin els peus en una església tret que la campana soni per a ells»
(Hervieu-Léger, 2002: 12). La importancia de la religié com a font d’identitat
individual i comunitaria atribueix, també, unes funcions caracteristiques a
la institucid religiosa. En aquest sentit, és imprescindible que es mantingui la
institucié i que adopti el rol de «guardiana» de la tradicid. Per tal que la religié
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pugui funcionar com a vehicle identitari, és necessari que hi hagi una «mino-
ria activa» que mantingui les institucions —amb les quals la majoria adopta
una actitud de free-rider. Es a dir, es tracta d’una religié que funciona «vicari-
ameno, tal com posa de manifest Grace Davie (20006: 22), per a qui la religié
vicaria és aquella «que manté i porta a terme una minoria en nom de moltes
altres persones, les quals (almenys, implicitament) no només estan al corrent
d’alld que fa la minoria activa, siné que clarament aproven el que esta feno.
Els dos canvis que hem destacat: la preeminencia de 'experiencia subjec-
tiva de la transcendeéncia i el paper de les religions com a font d’identitat
individual i col-lectiva s6n, com ja hem dit, canvis d’ordre diferent i que, a
més, emergeixen per raons distintes. Tots dos, pero, tenen en comu que afa-
voreixen —si bé de maneres molt diferents— I'efervescencia religiosa en el
mén contemporani. I si cal destacar-los tots dos és perque, sovint, en parlar
de les transformacions de la religiositat en I'¢poca actual, ho acostumem a fer
o bé des de la perspectiva de la identitat i tots els discursos associats (Roy,
2003; Berger, 1999; Kepel, 1994), o bé des d’una vessant més fenomenologi-
ca, incidint en el canvi en les maneres de creure (Hervieu-Léger, 1999; Heelas
i Woodhead, 2005, McGuire, 2008). Anomenar una qiiestié i oblidar I'altra
vol dir fixar-nos només en una part de l'escenari i és, alhora, confondre un
escenari que ja ho és prou de per si®. Es més, cadascun d’aquests dos fendomens
pot tenir, en determinats moments, efectes contraris, la qual cosa en dificulta
'analisi. En aquest sentit, per exemple, la importancia que adquireix I'expe-
riencia subjectiva de la transcendéncia pot comportar una certa redefinicié del
rol de la institucié religiosa i facilitar processos de desinstitucionalitzacié i/o
de desregulacié institucional del fet de creure; posant en dubte, a més, les
formes tradicionals d’autoritat en el marc d’aquestes institucions. En canvi,
el creixement de la religié com a vehicle identitari atribueix més pes a la institu-
cié rehglosa ila dota d’un paper essencial en tant que guardiana de la tradicié
i la memoria. Es a dir, revesteix les institucions religioses d’una importancia
fonamental. En aquesta mateixa linia, mentre el primer fenomen emmarca
Iexperiencia religiosa dins d’alld concebut com a «intim» i pertanyent a I'am-
bit privat o de la comunitat, I'experi¢ncia emocional vinculada a la creenga
s’experimenta, es viu i es transmet dins dels espais configurats dins les fronte-
res d’alld considerat intim i personal. Alhora, perd, la importancia creixent de
la religié com a mecanisme identitari qiiestiona els llindars entre I'espai public
i el privat, com també el rol que se li havia assignat. Quan la religié esdevé
font d’identitat, la seva influ¢ncia no es limita a 'esfera privada, siné que és,
principalment, en 'ambit public on adquireix sentit. Habitualment, en fer
referéncia a aquesta qiiestié, hom acostuma a emfasitzar el cas de I'islam, tot
i que no és quelcom exclusiu d’aquesta creenga. Ens referim, també, per exem-
ple, a 'emergencia d’una organitzacié com ara Majoria Moral als EUA o a
la importancia creixent de determinats moviments catolics (Ferrari, 2008)

9. DPer a una anlisi més aprofundida sobre aquestes dues qiiestions, vegeu Griera (2009,
2012).
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en la repolititzaci6 de la vida privada en clau religiosa i, alhora, I'aparicié de
discursos religiosos en el debat politic a 'esfera publica. I és que la religié, com
diuen James Beckford i John Walliss (2006), és utilitzada com a «recurs cultu-
ral» per determinats grups socials a 'hora de construir la seva identitat i de
reivindicar-la a esfera publica. Hi ha determinats autors que, davant d’aques-
ta situacid, argumenten que, per tant, el debat no és religids, sind politic i/o
ideoldgic. Tanmateix, perd, en certa manera, i si tenim en compte que la
religié també té una dimensié com a identitat cultural, aquest tipus d’argu-
mentacions esdevenen esterils. ;Quina rellevancia té que 'investigador s’en-
tossudeixi a dir que aixd no sén expressions veritablement religioses, siné fruit
del descontentament social o del creixement de la incertesa, si els seus prota-
gonistes utilitzen la variable religiosa com a vincle d’enllag i la reivindiquen
com a identitat principal? El més interessant de comprendre sociologicament
no és si el caracter religiés d’aquestes reivindicacions és vertaderament religids,
sind, més aviat, entendre per queé és justament la religié la que compleix aques-
tes funcions avui.

Apunts finals

En les darreres decades, el paradigma de la secularitzacié ha perdut credibilitat
i sén nombrosos els esdeveniments —alguns dels quals hem mencionat en
aquest article— que han desafiat les categories a partir de les quals s’analitzava
i es concebia la religiositat des de les ciencies socials. Avui dia, existeixen expli-
cacions plausibles —com també hem esmentat— que ens permeten compren-
dre les raons darrere el diagnostic fallit de la secularitzacié. Alhora, emergeixen
cada vegada amb més forca aquells qui reclamen una mirada sobre el fet reli-
gi6s realitzada amb la voluntat de comprendre com es reconfiguren les mane-
res de creure en el context diari i quotidia, com es defineixen les identitats i
les pertinences i com es construeixen les comunitats i les organitzacions reli-
gioses en la societat actual. Aproximacions fetes a partir de treballs empirics
i des d’una perspectiva que es fixa més en els canvis de caracter qualitatiu
que no pas quantitatiu (Chaves, 1994; Davie, 2004).

Dit aix0, i a manera de reclam final, cal aclarir que esdevé 1mpresc1nd1ble
tenir en compte que la critica a la teoria de la secularitzacid, si bé és necessaria
i pertinent, no pot substituir-se per una mirada ingénua que, dels processos
d’efervescencia religiosa creixent, en faci veredictes definitius i amb caracter
universal. Alhora, també, i per no caure en lectures simplistes, és important
tenir en compte que la teoria de la secularitzacié no fou, només, una teoria
academica, siné que també va tenir un paper clau a imbricar un projecte poli-
tic vinculat a la democracia occidental, els principis del qual, encara avui
—i malgrat els debats existents—, impregnen el funcionament de les societats
europees. Es a dir, recongixer I'error de pred1cc10 de la teoria de la secularitzacié
i explicar-ne les causes no pot portar-nos, ingenuament, a obviar-ne les conse-
qiiencies politiques, socials i culturals que ha tingut. I és que, com diu el teore-
ma de Thomas: «El que ha estat definit com a real, té conseqiiencies reals».
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Resum

L’objectiu d’aquest article és qiiestionar el lligam que, sovint, s’estableix entre violencia
i religid, per tal d’oposar-les a la racionalitat politica com a condicié de la democracia.
Amb l'objectiu de mostrar les dificultats que sotgen aquest tipus d’arguments, analitzaré
alguns aspectes del pensament eticopolitic de Zizek i Derrida, aixi com la referéncia dels
dos pensadors al célebre text de Walter Benjamin sobre la violencia. D’aquesta manera, es
tractard d’evidenciar que un pensament que esborra les fronteres metafisiques classiques
entre politica i religié no ha de caure pas en posicions conservadores, siné que, ben al
contrari, és capag d’articular un concepte de democracia molt més exigent i rigords.

Paraules clau: violencia; violencia divina; politica; religié; Zizek; Derrida; Benjamin.

Abstract. Divine violence?: On violence, politics and religion from Zisek and Derrida

The main objective of this paper is to criticize the usual link between violence and religion
in order to oppose them to political rationality and democracy. In order to show the pro-
blems that arise from this argument, I will analyze some aspects of the Zizek and Derrida’s
ethico-political thought, as well as their reference to Walter Benjamin’s famous text on
violence. In this way, I will show how a thought that erases the classical metaphysical
borders between the political and the religious is not conservative, but on the contrary it
can articulate a radical and rigorous concept of democracy.

Keywords: violence; divine violence; politics; religion; Zizek; Derrida; Benjamin.
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1. Un filosofema classic: violencia i racionalitat

L’escena es repeteix massa sovint. El juliol de 2011, un empresari noruec va
disparar contra els membres d’un campament juvenil del partit laborista i
va acabar amb la vida d’una setantena de persones, amb 'tinica justificacid,
segons ell mateix va declarar, que tenia motius religiosos i antimulticulturalis-
tes que aix{ li ho exigien. Deu anys abans, havien tingut lloc els atemptats a
les Torres Bessones, i suposadament també per causes vinculades al fet religids,
tot i que aquesta vegada no havia estat el fonamentalisme cristia, siné I'islamic,
el que havia servit d’esperd. Al llarg dels dies que segueixen aquests tipus
d’atrocitats, als diaris, sempre hi podem llegir articles d’opini6é que condemnen
'obscurantisme religiés o el perill dels fonamentalismes i que apel-len a la
necessitat de dur a terme un ordenament laic i racional del mén i de les ani-
mes. El professor Stephen Bronner, per exemple, en la seva Carta oberta a
Benet XVI, clamava a favor de la racionalitat en els termes segiients: «Fe, mite
i dogma sén al cor de la servitud i de 'autoritarisme. Critica, ci¢ncia i toleran-
cia encarnen la petita esperanga que resta als que ja no tenen esperanga» (Bron-
ner, 2005). No és que els manqui rad als qui argumenten aixi, de fet, els en
sobra. Potser caldria comengar a qiiestionar-se la pertinenca de I'oposicié. No
només d’aquella que separa fe, mite i dogma, d’una banda, de critica, ci¢ncia
i tolerancia, de l'altra, com si la fe en la ciéncia no hagués generat més d’una
atrocitat —1I no sera necessari multiplicar— , siné que es
tractaria de qiiestionar I'oposicié mateixa, la loglca de 'oposicié que tendeix
a separar allo que, de fet, es mostra indiscernible. Es aquesta mateixa logica la
que Hannah Arendt tractava de fer valer en els seus textos sobre la violencia
quan, amb un racisme palmari, que només per obscures raons pot haver passat
inadvertit, oposava la «violencia negra», la d’aquells «Negro students», que
«havien estat admesos sense la necessaria aptitud académica» i I'tnic interes
dels quals era «reduir els nivells academics» (Arendt, 1970: 24) —s6n les seves
propies paraules, malgrat que ens dolgui—, a la veritable accié politica, aque-
lla que es distingeix del mer comportament per ser capa¢ de generar canvis
estructurals a llarg termini. Caldria recérrer aquests textos d’Arendt sobre la
violencia amb un escarpell per tal d’advertir els ingents intents en desequilibri
perpetu, per distingir I'accié de la violencia, el blanc del negre, el que és racio-
nal del que és irracional i injustificable.

La critica a la violéncia ha estat sempre un problema complex, especialment
en la filosofia politica moderna. D’una banda, el pensament il-lustrat voldria
erigir-se en baluard de la racionalitat davant de I'obscurantisme religids, aixi

com davant l'autoritarisme teologicopolitic, perd, alhora, la violencia revolu-
cionaria, si més no des de Sorel, sembla que exigeix un element irracional, si
no divi, que imprimeixi a I'accié la for¢a de conviccid i la creenga en la possi-
bilitat de canviar. El que sembla nou, tanmateix, és que el problema de la
violencia revolucionaria s’hagi fos avui amb un suposat «retorn del fet religiés»,

1. Citat a Cruz (2007: 152).
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com si, després del fracas del projecte il-lustrat que s’encaminava a assegurar la
pervivéncia d’una societat laica i racional, s’haguessin despertat les obscures
forces de tot el que és mitologic reclamant a la desesperada el seu lloc al mén,
com si el fet religiés menyspreat iniciés ara la seva revenja en plena postmoder-
nitat. Tanmateix, caldria afinar 'analisi per tal de poder comprendre que és el
que hi ha en joc en aquest tipus d’esdeveniments que ens desperten del nostre
encanteri. Si ens commouen, si ens arrabassen la pau, no hauria de ser amb la
finalitat d’afirmar-nos en les nostres conviccions de ciutadans amb bona cons-
ciéncia, siné més aviat per mostrar-nos les idealitats que ens travessen, que
conformen la nostra mirada, i que haurfem de poder pensar amb una mica més
de deteniment. Potser Zizek i Derrida podran ser-nos d’utilitat en aquesta
tasca. Malgrat les innumerables diferéncies que separen els dos pensadors, tant
estilisticament com pel que fa als seus plantejaments tedrics, tots dos han
coincidit a pensar «la mateixa fon, aquella que problematitza, en primer lloc,
Ioposicié de la violencia a la no-violencia, tant com aquella altra que contra-
posa massa fermament la religiositat al fet politic.

2. La critica de la violéncia

Haurfem de sospitar sempre de la critica a la violéncia sense més ni més,
d’aquella critica que, d’entrada, pretén situar-se en la no-violencia per tal de
condemnar la violencia com quelcom exterior. Zizek i Derrida comparteixen
sens dubte la critica a aquest tipus de critica, el rebuig a la «critica liberal» de
la violencia, a la seva voluntat d’estigmatitzar-la alhora que, en el mateix gest,
s’invisibilitza la violéncia constitutiva del marc social en que aquesta violencia
té lloc. Marx ja denunciava que la violéncia capitalista tendeix a ocultar-se com
a violéncia i a naturalitzar-se fins a fer-se irreconeixible, i Zizek recull quelcom
d’aixd quan apunta que: «anatematitzar la violéncia, condemnar-la com a
dolenta és una operacié ideologica per excel-lencia, una mistificacié que
col-labora en la invisibilitzacié de les formes fonamentals de la violencia social.
Es profundament simptomatic que les societats occidentals, tan sensibles a les
diferents formes de persecucid, siguin també capaces de posar en marxa infi-
nitat de mecanismes destinats a fer-nos insensibles a les formes més brutals de
la violencia» (Zizek, 2009: 174).

D’altra banda, Derrida, quan, a Donner la mort, empren I'analisi de 'accié
d’Abraham en la seva versié kierkegaardiana, recorda que, darrere de totes les
condemnes airades i benintencionades del sacrifici d’Abraham, també hi ha,
en realitat, un gest d’invisibilitzacié de tots aquells actes expiatoris que fem
cada dia quan, en preferir donar de menjar, estimar, cuidar o salvar algy, ni
que sigui un gat, sacrifiquem, de manera conscient o inconscient, tots els altres
que deixem morir, sovint de fam: «Insistim aqui, en nom de la moralitat de la
moralitat, sobre alld que, massa sovint, obliden els moralistes moralitzants i les
bones consciencies que no deixen de recordar-nos amb fermetat, tots els dies
o totes les setmanes, als diaris, als setmanaris, a les emissores de radio i a la
televisié, el sentit de les responsabilitats etiques i politiques. [...] Allo que els
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cavallers de la bona consciéncia desconeixen és que ¢/ sacrifici d’Isaac il-lustra,
si podem emprar aquest terme, en el cas d’un misteri tan nocturn, 'experi¢ncia
més quotidiana i comuna de la responsabilitat» (Derrida, 1992: 53). Aquesta
experiencia quotidiana mostra bé que, en el nucli del concepte de responsabi-
litat, hi habita la irresponsabilitat més absoluta, que alla on ens sentim bons i
responsables perqué hem actuat com calia, encara més si hem seguit 'imperatiu
kantia, haurfem de recordar a tots aquells a qui en el mateix acte hem deixat
de costat, ens hem irresponsabilitzat per amor de 'objecte triat en la nostra
acci6 responsable. En triar alld que faig en aquest moment, «sacrifico, traint-les
a cada instant, totes les meves altres obligacions: en alld que es refereix als altres
“altres” que no conec o que conec, milers dels meus consemblants que moren
cada dia de fam o de malaltia» (Derrida, 1992: 71). Algo el ganivet, com Abra-
ham davant d’Isaac, cada cop que crec que séc responsable, just perque, en el
concepte mateix de responsabilitat, hi nia la violencia envers I'altre de I'altre,
de qui, tanmateix, em sento dispensat. Hi ha, doncs, tant per a Zizek com per
a Derrida, una certa hipocresia en tota condemna de la violencia, un no voler
mirar cap a la propia condicié de possibilitat que ens fa creure que som bons,
pacifics i tolerants, quan, en realitat, estem exercint la pitjor de les violencies,
aquella que s’oculta a si mateixa.

Aleshores, com que la condemna de la violencia sempre és violenta, sem-
blaria que s’obren les portes a la legitimacié d’una violencia capag de desesta-
bilitzar la violéncia estructural que el discurs pacific, liberal i benintencionat
provaria de dissimular. Tota una tradicié politica marxista va poder articular-
se al voltant d’aquesta possibilitat que Engels, a 'Anti-Diihring, contraposava
a la «mentalitat de predicador: «El senyor Diihring no sap una paraula sobre
el fet que la violéncia acompleix també un altre paper a la historia, un paper
revolucionari; sobre el fet que, segons la paraula de Marx, és la llevadora de
tota vella societat gravida d’una altra de nova; sobre el fet que és 'instrument
amb el qual el moviment social s'imposa i trenca formes politiques enrigidides
i mortes» (Engels, 2003: 177). Per6 avui no sembla pas tan facil contraposar
la violéncia transformadora i revolucionaria a la violéncia sistémica i estructu-
ral, i per les mateixes raons, per paradoxal que pugui semblar, per les que no
seria ja possible oposar la politica, o el poder en termes d’Arendt, a la violencia.
La pretensié de Hannah Arendt de salvaguardar la politica o el poder demo-
cratic de la violencia, la sola possibilitat d’afirmar que «el poder i la violencia
s6n oposats; on I'un domina I'altra hi manca» (Arendt, 1970: 42), esdevé avui
impensable, no només per la ingenuitat que mostra, perqué obvia totes les
violencies que les institucions politiques, tant com les d’aparenca menys poli-
tica (l’educaci(') la sanitat, les presons, i tantes altres que Foucault va saber
analitzar), s’institueixen en virtut de violencies discursives i tactiques —d’aquif
que Zizek hagl considerat I'elevacié d’Arendt de les dltimes decades com el
signe inequivoc de la derrota tedrica de les esquerres (Zizek, 2002: 3)—, siné
també per eludir Poposicié entre el que és politic i la politica, la diferéncia
elemental entre la forca desestabilitzadora i constituent d’alld que és politic i
la politica com a ambit de les limitacions instituides i de la representacié. Sobre
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aquesta distincid, s’han articulat de fet totes les critiques dels darrers anys a la
democracia representativa que, de Balibar a Abensour, passant per Ranciere,
miren de pensar la democracia en termes d’insurreccié permanent (Abensour,
1997; Abensour, 2012: 31-48; Balibar, 1994: 205) i la politica instituida en
termes de policia (Ranciere, 1998). Que la limitacié politica de la violencia
sobre la que descansa estat de dret no la circumscriu des de fora sense, alhora,
exercir-la, ho saben tant els darrers pensadors postmarxistes francesos, com tots
els indignats que es mobilitzen avui a les nostres places per tal d’'impugnar la
magquinaria de la representacié democratica en nom d’alguna cosa, aix{ com
una «democracia real, ja». Tanmateix, és aquesta violencia instituent i eman-
cipatoria la que no sembla avui pensable sense rellegir, si més no un text para-
digmatic i fosc que intentava establir, ja 'any 1921, certa tipologia de la vio-
lencia. Tant Zizek com Derrida, i caldra afegir-hi Butler, hauran acceptat
aquesta marrada per tal de pensar la insolita «violencia divina» que Benjamin
hi esbossa.

A Cap a una critica de la violéncia, Benjamin hi estableix una primera dis-
tincid entre la «violéncia conservadora» i «la violencia fundadora» (Benjamin,
2007). La primera seria aquella violéncia que exerceix el dret, i totes les forces
i les institucions que el secunden, en tractar de preservar un estat constituit
determinat. La segona seria aquella violencia constituent en virtut de la qual
aquest estat es va arribar a establir. Semblaria, aleshores, que aqui es reprodueix
la vella dicotomia entre potencia i poder, el que és politic i la politica, la vio-
lencia constituent i la violeéncia constituida. Si bé és cert que aquesta sola dis-
tincié impugna ja la separaci6 liberal entre politica i violéncia, en fer dependre
tot estat constituit d’una violéncia originaria i fundadora, macula de la qual
cap politica podria desfer-se per reivindicar la seva puresa. El cert és que Ben-
jamin anomena aquesta violéncia fundadora «violéncia mitica», i aixd per tal
de diferenciar-la encara d’una altra violencia. La violéncia mitica és, segons
Benjamin, violencia immediata, aquella que, sense ser un mitja per a un fi,
mera expressié delaira continguda, esdevé instauradora de dret en culpabilit-
zar |existéncia —se§u1nt aqui el mite de Niobe— i justificar-ne, d’aquesta
manera, la regulac1o El dret queda, aixi, marcat per sempre per aquesta vio-
lencia originaria i, alhora, necessita la violencia per mantenir-se, «<no renun-
cia ja a la violencia, el dret limita I'is de mitjans violents a través d’una
violéncia conservadora, aixi com per mitjans aitals com la policia, que trans-
gredelxen sovint les propies limitacions que I'ordenament juridic estableix.
Es per aixo que «hi ha quelcom putrefacte en el dret» (Benjamin, 2007: 192),
i per aixd mateix dira Derrida que un dret tancat seria la pitjor de les violen-
cies. Hi ha quelcom de podrit en tot alld tancat, tant en el dret com en la
politica, i encara més en la policia, que els excedeix tots dos, car, en no
reconeixer la violencia performativa de la qual provenen, tendeixen a autoim-
munitzar-se davant d’ella, per fer ds aqui de la terminologia de Derrida, a

2. Perauna explicacié d’aquest doble moviment que dota la violencia divina de finalitat, vegeu
Esposito (2002).
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defensar-se violentament contra I'origen forgosament violent de la seva funda-
cié’. El terrorisme d’estat no té altre origen. Sorgeix alla on 'ordenament
juridic vigent se sent amenagat per una altra forga, potser també fundadora, i
encobreix el seu origen violent justificant I'atac sense atenuants envers aquell
«mal absolut» que amenaca amb el fet de posar en qiiesti¢ la seva pretesa inte-
gritat. De la mateixa manera que Robespierre justificava la decapitacié sense
judici del déspota perque el considerava fora de la llei%, I'estat de dret es con-
cedeix la legitimitat d’exercir violencia contra allo que el qiiestiona. Es alesho-
res quan tot s’hi val, perque es considera 'amenaga com si fos fora de la llei i,
per tant, es pot actuar també fora de la llei per protegir-se’. Perd 'autoim-
munitat és justament un comportament suicida, aquell que fa que un ésser viu
destrueixi les seves proples defenses abans de ser atacat per adhesié a la seva
propia integritat, per excés d’higiene. Es aixi com les democracies deixen de
ser-ho per temor a ser destruides. En autoimmunitzar-se, com ara, per exemple:
quan s’inicia una politica contra «[’eix del mal», envers els «estats canalles» o el
terrorisme, la democracia comenga a autodestruir-se i perd tota legitimitat: «la
democracia es protegeix i es manté limitant-se i amenagant-se a si mateixa»
(Derrida, 2003: 61). Sempre en el llindar de la seva autodestruccid,
'ordenament juridic persisteix vigent en virtut d’una violéncia conservadora
que nega la violencia fundadora que el va fer néixer i que, alhora, 'amenaga
des de fora, i contra la qual aquest ordenament no troba cap més manera de
defensar-se que posant-se a si mateix en qiiestio.

Perd si Benjamin du a terme P'analisi de la violeéncia mitica i de la seva
conservacid en el dret és justament per oposar-hi un altre tipus de violéncia,
una violeéncia legitima que anomenara, seguint la tradicié jueva en oposicié a
la grega, «violencia divina»: «Si la violéncia mitica instaura dret, la violéncia
divina I'aniquila; si aquella posa limits, aquesta destrueix il-limitadament; si la
violencia mitica inculpa i expia alhora, la divina redimeix» (Benjamin, 2007:
202). Aquesta violencia redemptora i incruenta sera I'ideal de violéncia que
Benjamin oposa tant a la violéncia fundadora com a la conservadora. Es la
violencia que ell veura encarnada, per exemple, en la «vaga general proletaria»,
que es distingeix de la «vaga general politica», seguint Sorel, perqué és un mer
mitja per a un fi i fundadora de dret, mentre que la primera és anarquista i no
busca modificacions exteriors de les condicions de treball. Es justament aquest
tipus de violencia la que Zizek invoca en el seu assaig: «Violencia divina signi-
fica aquf intrusié de la justicia més enlla de la llei» (Zizek, 2009: 251), i els
exemples als quals fa esment sén, sens dubte, espaordidors: la venjanga
de Grace a Doguville, el magnific film de Lars von Trier, o la turba provinent de

3. Per una analisi del concepte de violencia en el pensament de J. Derrida, remetem a Biset
(2013).

4. José Luis Pardo (1998) fa referencia al discurs de Robespierre en un article important per
pensar aquesta relacié entre la llei de la ciutat i el despotisme, o entre politica i violencia,
en els termes que es plantegen aqui, tot i que la finalitat del text sigui ben diversa.

5. En aquest sentit «[’estat guerra» no seria tant un fenomen postmodern com el caracter
constitutiu de tot estat. Sobre aquesta nocid, vegeu Lépez Petit (2003).
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les faveles a Rio de Janeiro que va saquejar la zona rica de la ciutat. «Eren com
llagostes bibliques», comenta Zizek (2009: 171). Adhuc si, com Badiou preten
aquest tipus de violencia pertanyés a I'ordre de I'esdeveniment i no de I'ésser
(Zizek, 2009: 169), el cert és que la violencia legitima a la qual aqui s’apunta
té en tot cas un estatut inestable. Judith Butler ha intentat matisar aquest
concepte en reparar en la qiiestié de la «nua vida» a la qual fa referéncia Ben-
jamin en el seu text i sobre la qual Agamben ha construit la seva critica a I'estat
de dret, perque esta fundat sobre I'estat d’excepcié (Agamben, 2006). En el
text, Benjamin escomet contra aquells qui condemnen la violencia per tal de
salvaguardar allo que hi ha de sagrat en tota vida: «la frase que diu que
Iexistencia es troba per sobre de I'existencia justa és falsa i abjecta» (Benjamin,
2007: 204) . La mera vida (blosses Leben) no pot ser mai I'aixopluc contra la
critica, cal que la vida estigui sempre connotada per alld que I'excedeix i la fa
digna de ser viscuda, perque aleshores I'tinica cosa sagrada seria la justicia i no
pas la vida com a tal. Butler s’acull a aquesta concepcié de la nua vida per
intentar articular un concepte de violéncia divina que, lluny d’arremetre con-
tra la vida, envesteix el subjecte juridic que impedeix la justicia, i reprén, a més,
el model de la vaga per tractar d’articular aquesta violencia divina en termes
de rebuig a I'accié (Butler, 2006: 219). Perd, malgrat tots els intents de pensar
aquesta violéncia sota parametres revolucionaris i no autoritaris, el cert és que,
en el si mateix d’aquesta distincié benjaminiana, hi sotja una dificultat. Derri-
da, que estara sens dubte d’acord amb la relacié entre forga i dret, violéncia i
politica, aixi com en I'aspiracié a la justicia que travessa el text de Benjamin,
planteja, tanmateix, la qiiestié de si és realment possible oposar el que és jueu
al que és grec, el que és divi al que és mitic, la violéncia legitima a la il-legitima,
tal com Benjamin voldria, i, en el fons més intim de la seva lectura, hi sotja la
temorosa interrogacid: «Terroritza la idea d’una interpretacié que faria de
’holocaust una expiacié i una signatura indesxifrable de la justa i violenta
colera de Déu» (Derrida, 1994: 145), com terroritza la idea d’una justificacié
de la matan¢a d’Uteya o dels atemptats de les Torres Bessones en termes de
«violencia divina», que és justament com es presenten a si mateixos. I és que
sembla ben cert que, com afirma també Badiou, no hi ha cap criteri objectiu
que permeti identificar des de fora un acte propi de violencia divina, «el mateix
acte que, per un observador extern, é només un esclat de violencia, pot ser divi
per als qui hi estan implicats» (Zizek, 2009: 172). En aquest punt, la distincié
benjaminiana sembla que s’esfondra, la voluntat no bastarda del seu text veu
perillar la puresa de I'aspecte divi que voldria salvar i, nogensmenys, el nom
mateix amb qué Benjamin va batejar la violencia legitima apunta a una barre-
ja entre el fet politic i el religids, que és en el fons mateix d’aquest debat sobre
la violencia i la seva presumpta irracionalitat. Aventurem-nos una mica més en
aquest problematic assumpte sense desestimar alld que fins aqui s’ha guanyat,
el vincle originari i ja indiscutible entre politica i violéncia o, en terminologia
de Benjamin, entre violéncia conservadora i violencia mitica o fundacional.
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3. La critica al gir teologicopolitic

Quan avui es parla d’un «retorn del fet religids», s’al-ludeix, amb aquesta
expressio, a fenomens diversos: d’una banda, els anomenats «fonamentalismes»,
que promourien tant accions terroristes com determinats comportaments ata-
vics en el si de les nostres societats laiques i civilitzades; d’altra banda, la presen-
cia cada cop més sospitosa de manifestacions de caracter religids en I'espai
public, aixi com la preocupant connivencia entre religié i estat, que hauria
desembocat en una mena de «reteologitzacié de I'Estat» (Lépez Petit, 2003:
37), el qual es permetria justificar les seves accions, i en especial les seves inter-
vencions armades, a partir d’arguments teologicopolitics —tal com va fer
I’Administracié Bush després de 'atemptat de les Torres Bessones, per exem-
ple—, i, finalment, aquest «retorn» faria també esment a una onada de plan-
tejaments teorics i filosofics postmarxistes que reclamarien pensar el fet religids
i que «estarien proporcionant una renovada municié dialéctica, argumentativa,
a posicions practicotedriques sobradament conegudes» (Cruz, 2007: 150).
No seria gaire arriscat aventurar que tots aquests fendmens sén, en realitat,
I'expressié d’una mateixa problematica, aquella dificultat irresolta que hem
heretat de la modernitat, la relacié sempre indocil entre creenga i saber. Les
critiques cap als fonamentalismes i determinats comportaments forans solen
realitzar-se des de I'ideal d’estats racionals i laics que «creuen saber», en termi-
nologia de Derrida, és a dir, que creuen que s’han alliberat una vegada per totes
d’allo mitic. Tanmateix, tal com hem anat mostrant, si I'estat, la llei i el dret
no son aliens a la violeéncia, cal pensar que tampoc no ho sén al fet mitic i/o
religiés. De fet, seguint aqui Nancy (2006: 102), si bé la polis ha nascut com
a reivindicacié de I'autonomia civil davant 'heteronomia de les teocracies, si
bé 'autonomia ha estat el principi del que és politic en declarada resistencia a
autoritarisme d’arrel religiosa, aquesta separacié ha estat sempre inestable, i
aixo no s’ha produit només a causa d’una lluita historica entre forces contra-
posades. Els motius de la precarietat d’aquesta separacid, d’aquesta indistincié
originaria entre creenga i saber en termes politics, sén dos. D’una banda, el fet
que, en el fonament de estat, de la llei i de l'ordenacié juridica, rau el que és
mitic, cosa que sabem ja des de la definicid de sobirania de Schmitt —per més
que rebutgem les conseqiiencies que extrau d’aquesta tesi, és a dir, la indistin-
cié entre democracia i estat totalitari—, i que Benjamin i Derrida, per no
esmentar aqui Agamben, s’encarregaran de recordar. La sobirania politica de
Pestat, el concepte mateix de sobirania, conté sempre una dimensié teologico-
politica. L’acte excepcional pel qual s’institueix la llei, el moment de decisié
que permet «fer la llei», prové sempre d’una for¢a performativa, d’una violen-
cia que exigeix, i seguira exigint a partir de la seva instauracid, un acte de fe.
En paraules de Derrida: «El sorgiment mateix de la justicia i el dret, el moment
instituent, fundador i justificador del dret implica una forga realitzativa, és a
dir, implica sempre una forga interpretativa i una crida a la creenga» (Derrida,
1994: 32). Aix{ mateix, pel que fa al compliment de la llei, aquest no prové pas
de la seva racionalitat i justicia, sind, tal com ja mostrava Montaigne, de la seva
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autoritat, és a dir, d’alldo que Derrida recollira com el «fonament mistic de
lautoritat» (Derrida, 1994: 29). Aixd no vol pas dir que les lleis no hagin
de ser tan justes com sigui possible, siné només que la llei, I'estat, la politica,
han necessitat sempre la forga i la creenca, tant en la fundacié com en
'acompliment. Si Benjamin podia anomenar «mitica» la violéncia fundadora
era també, doncs, per aquest component de creenga que I'empeny des de la
seva instauracid. D’altra banda, el segon motiu que fa indiscernible racionali-
tat i creenga des d’una perspectiva politica és la pervivencia d’elements mitics,
heteronoms, dins de les societats occidentals, encara que aquestes vulguin ser
laiques. Que també les democracies requeririen aquest component afectiu i,
per tant, heterdbnom, ho sabia ja de vell antuvi algi com Rousseau, quan recla-
mava una «religié civil», perd encara avui Nancy ens recorda com la idea
mateixa de «fraternitat» tracta de condensar tota I'afectivitat que una politica
democratica es podria permetre: «Si bé 'autonomia resisteix 'heteronomia
mitjangant totes les representacions de la democracia, 'heteronomia resisteix
'autonomia en la forga de I'afecte» (Nancy, 2006: 109), i la fraternitat repre-
sentaria aquest paper afectiu que faria possible la democracia més enlla de les
seves lleis reguladores perd també coactives. I, molt abans que Nancy —i aqui
encetem ja un altre dels fenomens que semblaven justificar la idea d’un retorn
del fet religiés—, Georges Bataille havia reparat en I'existencia d’aquells «ele-
ments heterogenis» d’una societat que es caracteritzen pel seu rebuig al rendi-
ment, la productivitat, la finalitat, aquells elements que, en la festa, en
Ierotisme, en les manifestacions d’alld «sagrat» justament, materialitzarien la
despesa improductiva: «la violencia, la desmesura, el deliri, la bogeria caracte-
ritzen els elements heterogenis en diferents graus» (Bataille, 1993: 17), i pre-
cisament el feixisme s’hauria mostrat capa¢ de mobilitzar aquests elements com
no ho havia sabut fer el moviment obrer. Aixi doncs, malgrat totes les precau-
cions i restriccions que sembla que posa en funcionament el projecte il-lustrat
en la seva vessant politica envers els elements heterogenis, heteronoms, afectius,
mitics i religiosos, sembla que I'analisi d’Adorno i Horkheimer a Dialéctica de
la Il-lustracié no deixa de confirmar-se una vegada i una altra, no que 'aspecte
mitic perviu en la racionalitat il-lustrada com a residu del passat, siné que la
mateixa [l-lustracié produeix I'aspecte mitic com la seva ombra. D’aixd n’han
retut compte totes aquelles filosofies franceses de la sacralitat, de Bataille a
Roger Caillois, Leiris i Klossowski, i, en general, tot el moviment vinculat al
Col-legi de Sociologia, que, tot i fer arrufar el nas a Adorno (Benjamin i Ador-
no, 1999: 212), treballava en la mateixa linia per fer visibles els elements mitics
que no només donarien lloc al feixisme, siné que també perviurien inconscients
a les societats aparentment seculars. La indiscernibilitat entre racionalitat i
creenga, politica i violéncia, autonomia i heteronomia pertany, doncs, de ple
als nostres ordenaments juridics i socials, tant des del seu origen com en la seva
subsistencia. Si les filosofies de la diferéncia, de la sacralitat o, simplement,
alguns plantejaments postmetafisics han tractat aquesta indiscernibilitat no és,
de ben segur, per donar arguments a posicions antidemocratiques o autori-
taries, sind per fer-nos conscients del lloc des del qual parlem i sovint jutgem
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allo altre, el lloc, tanmateix, des d’on hauria de ser possible pensar en altres
termes la nostra relacié amb la creenga, amb la violeéncia i amb el fet politic.
Es ben cert que aquest tipus d’analisi pot donar lloc a una reteologitzacié
de la politica gens desitjable. Alguns plantejaments anglosaxons sembla que
han copsat aquesta possibilitat i han tractat de cercar, a partir d’una certa lec-
tura de Kierkegaard, de Schmitt i de les analisis desconstructives, la base teori-
ca per a la constitucié d’una sociabilitat, una comunitat, afermada per la
creenga: «la qiiestié politica [...] és com aquesta fe dels sense fe seria capag de
lligar junts la confraternitat, la germanor o, per utilitzar el terme de Rousseau,
una associacié» (Critchley, 2012: 4)°. La critica a la pretesa separacm entre
politica i religié pot, sens dubte, fer retornar velles posicions teoriques o bé
remitologitzar nocions de les quals semblava que sortosament ja ens haviem
desempallegat, i aix0 és especialment arriscat pel que fa a la idea de comunitat,
per més que aquesta es presenti com a comunitat de «no creients», tal com fa
Critchley, o com a «comunitat dels sense comunitat», tal com ja havia plante-
jat Bataille, inaugurant, amb aquesta nocid, totes les filosofies postmetafisiques
de la comunitat (Bataille, 1976; Blanchot, 1983; Nancy, 1986; Esposito,
2003). Semblaria, perd, que els plante;aments de Zizek i Derrida eludeixen
aquesta deriva, i en aquest sentit ens sén valuosos. A Fe 7 saber, Derrida plan-
teja no només que rad i creenga tenen la mateixa font, és a dir, que 'anomenat
«retorn de la religiositat» no s’entendria desvinculat del desenvolupament cien-
tificotecnic que suposa també la religié, siné que, a més, consegiientment amb
aquesta tesi, també la democracia depén d’una certa experiencia fiduciaria. La
fe entesa com a creenga en l'altre més enlla de tot saber, en oposicié a allo que
sabem o que creiem saber, és essencial per I'existéncia mateixa de qualsevol
vincle social, cosa que exemplifica bé el testimoni, la paraula que, en ser pro-
nunciada, apel-la al credit i a la creenca, pressuposa que algi estigui disposat a
creure en aquesta paraula com si fos vertadera. Fins i tot quan es menteix, i
sobretot si es menteix, l'atestaci6 exigeix un acte de fe per part d’aquell qui rep
i acull les paraules dites, i una demanda de fe per part de qui les pronuncia, de
manera que aquesta estructura fiduciaria de I'atestacié es mostra inherent a
qualsevol fenomen filosofic, cientific, historic o religiés (Derrida, 1996: 97).
Ara bé, si, d’'una banda, la creenqa es, en realitat, una experiéncia quotidiana i
respecte al vincle social no deixa de ser aquell element heteronom que, com
deia Nancy, conforma l'afectivitat del que és politic, cal accentuar la diferéencia
entre creenga i saber per copsar un concepte exigent de fe —tal com, per
exemple, reconeix Derrida en la versié kierkegaardiana d’Abraham—7, que
s’articula en clara oposicié a alld que se sap o que es creu saber. El que Derrida
anomena «fe en la possibilitat de 'impossible», o bé «messianicitat sense mes-
sianisme», consisteix precisament en la creenca en alld que no se sap ni es pot
preveure. Creure en aquell a qui ja coneixem d’antuvi, creure perque sabem

6. També Hent de Vries semblava que advocava per aquesta linia a De Vries (2002).
7. Sobre les connexions de Derrida amb Kierkegaard, vegeu Mjaaland (2008) i Llevadot
(2013).
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qui és I'altre i com es comportara, creure en el futur perqué hem construit un
present que s’hi encamina, no és pas creure, siné calcular, desplegar un pro-
grama, considerar les possibilitats per tal de minimitzar I'esdeveniment. Perd
si la democracia representa alguna cosa és, justament, apertura a altre, creenca
en I'esdeveniment, I'afirmacié d’alld que esta per venir, en sigui quina en sigui
la identitat, si és que existeix. Aquesta apertura a 'alteritat és el que Derrida
anomenava, ja a Espectres de Marx, «messianicitat, i en feia dependre la pos-
sibilitat de la democracia (Derrida, 1993: 102). Si ara situem aquesta propos-
ta en el context de la reflexié present, es fa pales que la no-desvinculacié radi-
cal entre politica i religié no té com a conseqiiencia cap retorn a 'autoritarisme
teocratic, ans al contrari, 'element fiduciari esdevé la clau per obrir la demo-
cracia més enlla del seu limit juridic, per tant, més enlla de la seva violencia
conservadora. La creenca en «’arribant» —tal com Derrida a voltes I'anomena
(Derrida, 2003: 127)— no només obre el dret a la justicia i evita aix{ la pitjor
de les violencies, siné que també eludeix tota temptacié comunitaria i comu-
nitarista, car el vincle social no pot passar mai per allo que tenim en «comui»
amb laltre, i en virtut del qual en fem comunitat, siné precisament per la seva
heterogencitat, que és la que reclama el credit com a fonament de tota relacid.
Es en aquest sentit que la messianicitat derridiana, en la mesura en qué impli-
ca la creenca en la justicia més enlla del dret i 'apertura a alld altre que em
depassa, em qiiestiona i destorba la meva individualitat, suposa un cert tipus
de «violéncia divina» benjaminiana. Una violéncia que, sense ser fundadora, sf
que sol-licita i fa tremolar les certeses sobre les quals s’algava la identitat d’'un
estat de dret o la identitat amb si mateixa d’una societat que tendeix sempre a
conservar-se de manera també violenta.

I és en aquest sentit que sembla treballar també Zizek, tot i que ho fa amb
una estrategia ben diferent, quan planteja que «Davant I'antiga calimnia libe-
ral que estableix un paral-lelisme entre la concepcié messianica de la historia
en el cristianisme i en el marxisme, com en el procés que condueix a la salvacié
final dels fidels (el ben conegut motiu d’“els partits comunistes sén sectes
religioses secularitzades”), ;no caldria recalcar que aixd només és valid pel
marxisme “dogmatic” ossificat, i no pas pel seu veritable nucli emancipador?
D’acord amb Alain Badiou, en el seu llibre renovador sobre sant Pau, la nostra
premissa és aqui exactament la contraria: en lloc d’adoptar aquesta postura
defensiva, que permet a I'enemic definir el terreny de la lluita, el que cal fer és
invertir l’estratégia i acceprar p/emzment allo de que se'ns acusa: si, el cristianisme
i el marxisme pertanyen al mateix llinatge, [...] 'autentic llegat cristia és massa
preciés per deixar-lo en mans de fonamentalistes pertorbats» (Zizek, 2000: 2).
El que fa Zizek, doncs, és acceptar la indiscernibilitat entre politica i rellglo, i,
en lloc de proclamar la laicitat i la racionalitat de les politiques antiautoritaries
com la darrera «petita esperanca que els queda als sense esperanga, tal com
assenyalava Bronner, insta a recuperar el llegat cristia per extreure’n un enfo-
cament polmc forga radical. En aquest sentit, 'experiencia fiduciaria que Zizek
invoca no és ja la fe derridiana en la «possibilitat de 'impossible», sin la «fe
en la realitat de I'impossible» (Zizek, 1999: 238-239), ja que, segons la tradicié
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cristiana i a diferéncia de la jueva, a la qual sembla que respongui el planteja-
ment de Derrida, I'impossible ha esdevingut, I'encarnacié és 'esdeveniment
exemplar d’aquesta impossibilitat realitzada, com també ho és per Zizek I'amor
o la revolucié (Zizek, 2001: 84), i del que es tracta, d’aleshores enga, és d’estar
a Ialtura d’aquest esdeveniment fonamental. Per Zizek, allo que és actualitza-
ble del llegat cristia, alld que, d’alguna manera, seguiria vigent per tal d’adoptar
una visié critica davant la violéncia conservadora i que permetria democratitzar
les democracies és, d’una banda, el concepte de comunitat paulina, que, jun-
tament amb Badiou, entendra com un «universalisme incondicional» i, d’altra
banda, la ﬁgura de Crist entesa com a «subversié de la llei» davant del «doble
obsce» a que apuntaria el judaisme. Pel que fa a la primera qiiestid, Zizek entén
el «ja no hi ha jueu ni grec, ni serf ni lliure, ni home ni dona» de Galates (Gala-
tes III, 26-28) en termes d’'una comunitat de la «resta», un romanent que
s’oposaria a qualsevol comunitarisme identitari, perqué només hi pertanyerien
aquells que no pertanyen a cap comunitat, una mica com els «sense part» dels
quals parla Ranciere, i que, en la terminologia lacaniana que a Zizek li plau de
fer us, suposaria la rendncia a la xarxa simbolica, a la substancia ¢tnica i/o a la
comunitat organica de la qual creiem que formem part, d’aqui l’exigéncia
d’odiar el pare, la mare, «els nostres»..., de que es parla a Lluc XVI, 26. D’altra
banda, el que també encarna per a Zitek la figura de Crist és la subversi6 de la
llei. Zizek interpreta el «Crist ens va redimir de la malediccié de la llei» (Gala-
tes I1I, 13) com una rentncia al suplement utopic. Alla on el judaisme oposa
a la violéncia de la llei una alteritat, el seu «doble obsce», la fantasia del mes-
sianisme, el cristianisme, mitjancant la crucifixid, es desfa d’aquest horitzd
utopic. La crucifixid, la lesié irreparable que Déu s’infligeix a si mateix, fa
desapartixer, una Vegada per totes, la creenca en 'alteritat fantasmagbrica que,
malgrat tot, fa la vida, i la violéncia que la preserva, suportable. El cristianisme
hauria aportat, per Zizek, la desaparicié de 'horitzé de possibilitat i es presen-
taria aleshores com una alternativa al plantejament derridia del qual Zizek dira
que es manté sempre en una «impossibilitat estructural» (Zizek, 2001: 83) que
impedeix 'accié.

Perd, més enlla de I'oposici6 entre Zizek i Derrida pel que respecta a la seva
concepcié de la impossibilitat vinculada a la creenga, cristiana per un, jueva o
estructural per I'altre, més enlla de Pestil pausat, elegant, voluntariament con-
tingut de 'un i de la precipitacié, I'efervescencia i el ritme trepidant de I'altre,
més enlla fins i tot de aparent discussié entre tradicions religioses, els termes
de la qual el propi Derrida no acceptaria —car el seu concepte de messianicitat
defuig tot concepte jueu de messianisme—, el fet és que aquests dos pensa-
ments ens obren la possibilitat d’entendre certs fendmens massa facilment
titllats d’irracionals i d’entendre’ns a nosaltres mateixos d’'una manera altra en
la mesura en que ens permeten copsar la complexitat que ens travessa. Aixo no
vol pas dir que no calgui insistir en la critica als fonamentalismes religiosos i
als arguments obscurantistes, siné més aviat que aquesta critica necessaria no
pot seguir fent-se en nom d’una rad pura, civilitzada i desvinculada de tota
mitologia, en nom d’una mundialatinitzacid, que no deixa de ser una religié
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que oculta el seu nom, en nom d’un etnocentrisme amb rostre universalista
(Derrida, 1996: 66), d’un universalisme democratic que amaga la seva arrel
religiosa alhora que 'empeny un impuls ben ecumenic. La critica potser hau-
ria de comengar a voler entendre que és contra aquest universalisme demo-
cratic, pretesament laic i carregat de raé que semblen revenjar-se, sovint des de
la humiliacié i la fam, certs comportaments atavics, sacrificials i suicides con-
vocant una violencia divina que, sens dubte, ha de ser qiiestionada, perd aquest
qiiestionament hauria d’apuntar als projectes identitaris i comunitaristes, a la
pretensié de puresa i d’indemnitat que els enarboren, a la finalitat fundadora
a que apunten, i no pas tant cap allo que tenen d’irracional. La raé que sigui
pura, que tiri la primera pedra i, en tirar-la, que ho faci sense violencia, si és
que es pot. D’altra banda, aquesta rad impura, amarada de silencis i violencies,
I'tinica de qué disposem si es que en podem disposar, potser tindra 'oportunitat
de repensar-se a partir del seu llegat contaminat i mestfs, tal com Benjamin,
Derrida o Zizek han mostrat que és possible i necessari fer.
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Resum

Amb la reforma legislativa en marxa (LOMQE), s’ha tornat a obrir el debat sobre I'as-
signatura d’educacid per a la ciutadania en el sistema educatiu espanyol. Es tracta d’'una
qiiestié especialment rellevant per a la filosofia, ja que els titulats en aquesta disciplina
solen ser els responsables de I'ensenyament de la dita materia. No obstant aixo, explicita
també la disputa per definir el consens basic normatiu de la nostra societat. Per recérrer
aquest debat, en primer lloc, es presenta el context en queé va sorgir 'oposicié a la mateéria.
Després, s’identifica 'argument més utilitzat en contra seva per part del conservadoris-
me confessional. Finalment, s’analitza el potencial del mateix discurs ciutadanista per
respondre I'argument critic. A titol de conclusid, s’avancen raons per desconfiar tant de
'argumentari contraciutadanista com de la forma en que el consens basic civic és assumit
en educacié per a la ciutadania.

Paraules clau: educacié per a la ciutadania; valor civic; fonamentalisme; laicisme; funda-
cionisme; consens.

Abstract. The Catholic fundamentalist rationale against Education for Citizenship. The
problem of moral consensus in a democratic society

The on-going reform of the Spanish educational system (LOMCE) has reopened the
debate on Education for Citizenship. This debate is especially relevant to philosophy,
considering that graduates in Philosophy are often responsible for teaching this subject.
Nonetheless, at the same time it serves to make explicit the dispute to define the normative
basic consensus of our society. In order to map out the debate, first, we present the context
where the opposition to the subject arose. Then, the rationale used against it by religious
conservatism is identified. Finally, the potential of the civic discourse itself to respond to
that criticism is analysed. As a conclusion, we find reasons to distrust both the counter-
civic rationale and the way the basic consensus is assumed in Education for Citizenship.

Keywords: Education for Citizenship; civic virtue; fundamentalism; laicism; foundationalism;
consensus.
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per a la ciutadania

Introduccié

El present treball pretén revisar criticament I'argumentacié utilitzada pel con-
servadorisme catolic espanyol en el debat sobre la presencia de la materia
d’educacié per a la ciutadania en 'ensenyament secundari. Després de realitzar
una revisid selectiva dels discursos utilitzats en les posicions publiques més
destacades, en els manuals a I'ds i en les sentencies dels tribunals, es fa visible
un argument nuclear que ha sostingut I'oposicié ideologica a 'educacid per a
la ciutadania: lexisténcia d’un fonament moral precivic, «natural», que seria
virtualment obliterat en, d’una banda, els continguts i, d’una altra, en el
mateix concepte de I'educacié ciutadanista.

El conflicte al voltant d’aquesta materia planteja diversos desafiaments de
primer ordre per a la filosofia, encara que, per la complexitat que presenta, no
podran ser tractats aqui amb la profunditat que mereixen. D’una banda, s’ex-
plicita el sempre esquiu —i potser irresoluble— problema de la justificacié
normativa en casos en que existeix un dissens profund sobre valors. Per des-
comptat, s’afegeixen a aquestes circumstancies el paper que han d’assumir les
institucions publiques en la defensa d’un conjunt de valors en lloc d’un altre,
i la definici6 de la frontera, per borrosa que sigui, entre la moralitat privada i
la publica. A més, I'existencia i la regulacié de procediments per qiiestionar
1 revisar la moral civica —externs, des de la societat, i interns, des del mateix
sistema educatiu i els poders puiblics— és un requisit quan el canvi social és
tan rapid com ho és en els nostres dies. En definitiva, pot adduir-se fins i tot
que la presencia de formacié especifica en valors civics en els plans d’estudis
té conseqiiencies directes per a la practica i la idea mateixa de democracia, com
també els pilars que la sostenen.

No obstant aixd, aquest és un debat important no només per l'interes que
pugui suscitar per a la filosofia practica el problema de veure com, sigui en
contra o sigui des dels mateixos pressuposits de la formacié ciutadanista,
es pot argumentar criticament i fins i tot impugnar tal tipus de pedagogia i les
materies particulars que 'encarnin en el procés d’educacié reglada. També ho
és, 1 no menys, per la situacié en que el docent de filosofia queda com a resul-
tat de tal debat.

Cal no oblidar que, en la fase de 'ensenyament secundari obligatori i el
batxillerat, el professor de filosofia és, llevat de comptades excepcions, titulat
en estudis especialitzats de filosofia i que, si aixd no fos prou, la docencia
constitueix, a dia d’avui, la sortida professional prioritaria per a aquests titu-
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lats!. En gran mesura, és el mateix estatus de la filosofia i la formacié dels nens
i dels joves el que queda en qiiesti6. La mateixa comunitat de mestres, profes-
sors 1 investigadors en filosofia no només es veu afectada pels problemes filo-
sofics que suscita, siné que els docents de les materies pertinents sén, en gran
mesura, victimes col-laterals de la critica catolica.

El context de la controversia sobre educacié per a la ciutadania

En aquests moments, primavera de 2013, esta en fase de tramitacié parla-
mentaria, després d’haver estat aprovat ja pel Consell de Ministres, el Pro-
jecte de Llei organica per a la millora de la qualitat educativa, o LOMQE.
Es tracta, juntament amb un paquet de reials decrets que afecten uns altres
aspectes de la politica educativa —inclosa la universitaria—, potser de la
reforma més controvertida del perfode democratic, potser la que ha generat
més rebuig, no només en la comunitat educativa, siné també en la societat
en general. Fins i tot s’ha fet pablic el malestar que, el que és el projecte
estrella del ministre responsable d’educacié, José Ignacio Wert, i el seu equip,
crea en les mateixes files del grup parlamentari del partit al Govern del qual
forma part, el PP. Encara que, en aquests moments, no és possible saber fins
a quin punt el nou projecte educatiu sera dut a terme en els termes actuals,
no sembla que hi hagi d’haver canvis substancials en els aspectes que han
suscitat més oposicié. Ha estat vist no tant com una reforma, siné com Iex-
pressié d’un renaixement del conservadorisme revolucionari: centralitzador
i espanyolista, elitista i segregacionista, homofob i masclista, mercantilista i,
a més, clerical®.

La sospita que I'influx de la Conferencia Episcopal i els sectors i les asso-
ciacions catdlics més tradicionalistes ha estat directe, malgrat la falta de didleg
amb qualssevol altres agents educatius i socials, la genera la mateixa llei, amb
la inclusié de la religié com a materia d’oferta obligatoria, avaluable i compu-
table en condicions d’igualtat amb la resta de materies, i en competéncia direc-
ta amb assignatures alternatives com ara valors etics i valors socials i civics.
Aquestes tltimes substituirien educacié per a la ciutadania, que desapareix. Es
dificil discutir que la pretesa desaparicié d’aquesta materia del sistema educatiu
espanyol sigui conseqiiéncia directa del gir zeocon (teologicoconservador) a la

1. Cal no oblidar, tampoc, les experiéncies i els programes —sovint anomenats «projectes»
(malgrat la llarga implantacié de la qual han estat objecte) d’educacié en «Filosofia 3-18»
o «Filosofia per a nens»— que, en general, imparteixen mestres en les etapes educatives
d’infantil i primaria, que no solen ser titulats en Filosofia i que no sempre tenen formacié
especifica amb aquesta finalitat. Aixi, també assumeixen la responsabilitat d’educar en valors
civics, en judici critic i en participacié democratica. No obstant aixo, la seva tasca es déna
relativament al marge del debat en el qual ens centrem.

2. El registre utilitzat pel ministre d’Educacié, Cultura i Esports en les seves intervencions
publiques no ha ajudat gens a rebaixar el clam en contra: «Séc com un toro brau, creixo
davant del castigy, «L’interes del Govern ¢és espanyolitzar els alumnes catalans» (totes les
traduccions, de declaracions o de citacions, sén propies).
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dreta en aquest pafs’, encara que no s’hauria de negligir una altra clau explica-
tiva, en termes partidistes. Educacié per a la ciutadania va ser promoguda pel
partit rival que competia per estar al capdavant del Govern, el PSOE, fins al
punt de convertir-se en senyal d’identitat d’un reformisme civic en el perfode
sota el mandat del president José Luis Rodriguez Zapatero, impulsor d’ambi-
cioses reformes progressistes en drets civils, particularment de génere. Sens
dubte, hi ha hagut una croada teocon contra educacié per a la ciutadania, pero
es déna també un embat molt fort per esborrar senyals d’identitat de I'antago-
nista politic i afirmar-se per negacio.

La qiiestid, en tot cas, es distorsiona sota la creenga que educacié per a la
ciutadania és un invent recent del progressisme espanyol o d’un partit politic
en particular. La seva historia remet al procés d’integracié a Europa, a les
directrius europees en materia educativa i, en el fons, a un diagnostic europeu
sobre canvis culturals i socials comuns i a la necessitat de fer front a desafia-
ments imprevistos per a la cultura democratica.

Ja I'any 2002, el Comite de Ministres dels estats membres del Consell
d’Europa va fer una recomanacié formal, i decidida, per fomentar 'educacié
per a la ciutadania democratica. A més, es va comprometre a preparar i orga-
nitzar un any europeu de la ciutadania a través de 'educacié, i va convidar
oficialment els paisos membres a promoure els principis de la ciutadania demo-
cratica «en les seves reformes educatives actuals o futures»?. Aquesta recoma-
nacid, plasmada posteriorment en diversos documents europeus en diferents
instancies, va fer que el Consell de la Unié Europea instés la Comissié Europea
a dotar, I'any 2006, un «comite ad hoc» per a I'educacié per a la ciutadania
i els drets humans, que, d’altra banda, va instar el Parlament Europeu i el
Consell d’Europa a fer una recomanacié conjunta per promoure els valors

3. Mario Bedera (2013), per a qui, en realitat, «la cartera d’Educacié sempre ha estat en
mans de Panomenada “familia catdlica”, déna bons exemples de la proliferacié de
trobades i declaracions en que els responsables educatius de diferents ambits es refermen
en entorns ultracatolics, quan no s’encomanen a entitats magiques com ara sants i verges.
Cal recordar que ’Acord entre 'Estat espanyol i la Santa Seu sobre ensenyament i afers
culturals, del dia 3 de gener de 1979, assegurava la preséncia de la religié a I'ensenyament
obligatori i la competencia de les autoritats eclesials sobre la contractacié dels docents,
els acomiadaments dels quals, en cas d’allunyar-se de I'ideari ortodox catolic, han de ser
indemnitzats a compte de I'Estat. No obstant aixo, al llarg dels tltims anys, el seguiment
de la religid, ja com a materia optativa, era residual, de manera que el projecte actual és,
en realitat, una reconquesta de posicions. Aix{ mateix, s’acaba de revisar la regulacié dels
centres privats «concertats» perqué puguin financar-se amb fons publics també aquells
que segreguen nens i nenes, generalment en escoles vinculades als sectors més radicals del
catolicisme.

4. Vegeu Consell d’Europa (2002), que no ha de ser confés amb el Consell Europeu. Es
l'organitzacié més antiga en la promocié de la integracié europea, particularment pel
que respecta als aspectes culturals, democratics i juridics, i és molt més amplia que la
Unié Europea, ja que inclou gairebé tots els estats del continent. En I'actualitat, només
Kazakhstan, Bielorussia i Ciutat del Vatica no formen part del Consell d’Europa, pel fet
que formar-ne part seria incompatible amb els seus principis constituents.
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democratics i civics a través de 'educacié i la participacié®. La Recomanacié
i el procés en conjunt van inspirar adaptacions curriculars en tot Europa, inclos
el procés d’'integracié universitaria de 'espai europeu d’educacié superior,
'anomenat «procés de Bolonya».

En el cas espanyol, la crida europea va deixar la petjada a la Llei Organica
d’educacié (2/20006), o LOE, i una serie de reials decrets que la desenvolupen,
pels quals s’establien els ensenyaments minims de I'educacié secundarla obli-
gatoria i Uestructura basica del batxillerat i els ensenyaments mitjans®. Els
objectius directius assumits per la LOE, sovint en transposicid literal de la
recomanacié europea, se centren en els valors de la pau, el dialeg, la tolerancia,
la responsabilitat, la solidaritat i esperit critic. Es tracta de potenciar «compe-
tencies basiques» en 'alumnat, com ara «[’exercici de la ciutadania activar,
formar «per a I'exercici dels seus drets i obligacions en la vida com a ciutadans»
i refermar «els drets humans com a valors comuns d’una societat plural i pre-
parar-se per a I'exercici d’una ciutadania democratica»’. Encara que es preveu
que aquests objectius han de ser transversals a totes les materies, la importancia
que tenen requereix el desenvolupament especific d’una en particular, educacié
per a la ciutadania, creada ex professo, que es va desdoblar en tres assignatures
de nova creacié: educacié eticocivica i educacié per a la ciutadania i els drets
humans —propies de I'ensenyament secundari obligatori (ESO) i on es va
focalitzar la controversia— i filosofia i ciutadania —de primer de batxillerat,
perd comuna a totes les modalitats.

En la comunitat filosofica, va haver-hi moltes reticencies respecte a aques-
ta nova materia. En realitat, i encara que la llei evita reconeixer-ho, les noves
assignatures han substituit les antigues assignatures d’¢tica —a ESO— i de
filosofia —al batxillerat—, si bé no en modificaven substancialment els con-
tinguts ja existents. Com a maxim, n’hi afegien alguns de nous, sobretot de
tipus juridicoconstitucional, i reforgaven el llenguatge ciutadanista, perd sense
canvis de fons, i sense perdre la intencié de formar persones autbnomes capa-
ces de judici critic.

No obstant aix0, el fet que es descarregués sobre els docents de filosofia la
responsabilitat de portar una bandera discursiva tan significada politicament,

5. Vegeu Parlament Europeu i Consell d’Europa (2006: L 394/10), on es recomana «aprendre
els valors socials i civics fonamentals, com ara la ciutadania, la igualtat, la tolerancia i el
respecte, aspectes particularment importants en un moment en que tots els estats membres
afronten la qiiestié de veure com s’ha d’abordar la creixent diversitat social i cultural». Tot
aquest procés va ser avalat, primer, pel Govern del PP, que va subscriure cadascun d’aquests
passos sota el lideratge de José Marfa Aznar, i després, a partir de 2004, pel del PSOE,
sota el lideratge de José Luis Rodriguez Zapatero. Cal assenyalar que, després del Consell
Europeu de Lisboa de 2000, el discurs ciutadanista va anar junt amb el de 'ocupabilitat,
la competitivitat i la formacié orientada al mercat, encara que aquesta dimensié de la
integracié europea cobra molt més pes a la LOMQE del que ha tingut a la LOE.

6. Es tracta dels decrets 1631/2006 i 1467/2007. També cal tenir en compte els decrets amb
els quals cada comunitat autdbnoma va haver d’adaptar I'assignacié lectiva i el contingut
d’acord amb les seves competencies, dins els «minims» fixats.

7. Vegeu la Llei Organica 2/2006, de 3 de maig, d’educacid, p. 17160 is.
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i de veure’s arrossegats pel gir discursiu ciutadanista—en perjudici del llenguat-
ge i la tradicié més especificament filosdfics—, va generar incomoditat. «;Per
que no es poden mantenir els titols d’¢tica i filosofia per a les assignatures res-
pectives, preservant-ne 'autonomia, limitant-se a introduir-hi una petita part
de continguts nous, ja que estan assentades com els canals adequats per trans-
metre els valors que la LOE persegueix?», es preguntaven els filosofs®. Sense
deixar de fer més o menys el que, com a docents, havien fet durant decades, es
van veure, de sobte, sota el foc discrecional dels opositors a educacié per a la
ciutadania, convertits en executors d’una presumpta doctrina ciutadanista que
vulneraria, alhora, els drets dels joves i dels seus pares.

Sota el lideratge public de les autoritats eclesiastiques i recolzada en I'acti-
visme militant d’'un ampli ventall de mitjans de comunicacid, la reaccié es va
articular en forma de mobilitzacions publiques ciutadanes, incloent concen-
tracions i manifestacions multitudinaries, com també d’una campanya omni-
present en I'opinié publica, fins i tot es va impulsar un moviment d’objeccié
de consciencia a I'assignatura. Inicialment, els objectors van intentar trobar
empara en els tribunals superiors de justicia al nivell autondmic, i en un cas
van aconseguir una sentencia favorable. Els recursos interposats pels pares
es van expressar com una demanda per 'objeccié de consciencia contra la
pretensié de 'educacié per a la ciutadania de: (1) atorgar al Govern la formacié
de la consciencia moral —i vulnerar els articles 16.1 i 27.3 de la Constitucié—;
perd, a més, (2) pressuposar que existeix una &tica civica diferent de la personal
(3) canviant, relativa i (4) controvertida —imbuida fins i tot d’«ideologia de
genere». Els recursos judicials que els pares catdlics van presentar en diferents
instancies poc després d’aprovar-se la llei apel-laven a I'article 27 de la Consti-
tucié espanyola (CE) —encara que també s’ha fet referéncia a uns altres—,
que proclama que «els poders publics garanteixen el dret que empara els pares
perque els seus fills rebin la formacié religiosa i moral que estigui d’acord amb
les seves propies conviccions».

Més enlla del desavantatge que pogués suposar per als docents de filosofia,
Iaprovacié de la LOE amb 'educacié per a la ciutadania va ser interpretada com
una «derrota dels bisbes», com un cop, si es vol, al teoconservadorisme’. La
derrota es va consumar, finalment, quan el Tribunal Suprem va sentenciar que
la materia no vulnerava drets fonamentals i que, per tant, no existia un dret a
Iobjeccié de consciéncia, amb la qual cosa els alumnes estaven en tot cas obli-

8. En relacié amb els canvis en la nomenclatura de les assignatures, José Antonio Marina
Torres, el conegut autor i divulgador, ha reiterat la seva preferéncia per mantenir el titol
d’«eticar per a les assignatures '’ ESO —vegeu Marina (2013)—; mentre que la filosofia de
primer de batxillerat s’havia de dir inicialment a la LOE simplement «ciutadania», i no va
ser sind en el procés de negociacié amb les associacions de filosofia, reticents al fet que es
perdés Pespecificitat filosofica de les assignatures en procés de substitucié —i a instancies
de José Antonio Marina Miguel, que no s’hauria de confondre amb el primer—, quan va
passar a dir-se «filosofia i ciutadania».

9. En paraules de Juan Bedoya (2009): «Els bisbes espanyols i, sobretot, el Vatica, sén els
grans derrotats en I'agitat combat dels conservadors contra I'assignatura educacié per a
la ciutadania».
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gats a cursar la matéria en qiiestié, com qualsevol altra'?. D’aquesta forma, la
materia s’ha anat impartint fins ara, encara que, com s’ha comentat anterior-
ment, amb el canvi legislatiu en marxa aviat quedara virtualment eliminada.
Amb el projecte de LOMQE ja sobre la taula, tant el Consell d’Estat com
el comissari per als drets humans del Consell d’Europa han criticat I'eliminacié
de la materia. Davant d’aixd, Wert ha hagut de recontixer, en resposta, que les
competencies que li corresponen sén «extraordinariament importants», tant,
que han de tractar-se de manera transversal en lloc de quedar encapsulades en
una assignatura“. Aixi queden recollides en el projecte, incorporada «I’educa-
ci6 civica i constitucional a totes les assignatures durant 'educacié basica, de
manera que I'adquisicié de competeéncies socials i civiques s’inclogui en la
dinamica quotidiana dels processos d’ensenyament i aprenentatge»'2. D’altra
banda, religié si que tindra una assignatura especifica, amb dedicaci6 horaria

exclusiva i continguts fixats i concentrats!3.

L’argument en contra d’educacié per a la ciutadania

El dret a la potestat moral dels pares sobre els fills hauria estat vulnerat en dos
sentits diferents. En primer lloc, perqueé educacié per a la ciutadania atempta-
ria contra el dret dels pares, ja que, tractant-se d’'una matéria obligatoria en una
etapa també obligatoria de I'ensenyament, hauria de ser cursada pels nens fins
i tot quan pogués entrar en conflicte amb les seves conviccions. S’ha adduit
que, al contrari del que ocorre amb altres materies neutrals ideologicament,
s’estaria inculcant en els joves un tipus especific d’ideologia, de moral o de
filosofia que podria ser oposada a la seva —per exemple: al cristianisme. La
formacié ideoldgica tindria dues dimensions diferents: els continguts i el con-
flicte entre drets.

10. El Tribunal Superior de Justicia d’Andalusia —a diferéncia del d’Asturies, les Illes Balears
i Catalunya— havia sentenciat a favor del dret dels demandants a exercir 'objeccié de
conscieéncia a I'assignatura, és a dir, a eximir els seus fills de fer-la. La mateixa Junta
d’Andalusia va elevar un recurs de cassacié al Tribunal Suprem, que va decidir que
s’anul-lava el dret a 'objeccié de consciéncia i va unificar la doctrina. El Foro de la Familia
va respondre que «estem convenguts que tenim dret, emparats per la Constitucio, al fet
que I'Estat no interfereixi en I'educacié moral dels nostres fills», i després hi va haver una
serie de demandes de diversos centenars d’objectors davant de diferents instancies europees.
Vegeu Tribunal Suprem (2009). Cal assenyalar també que el Tribunal Europeu de Drets
Humans va haver de resoldre iniciatives similars de diversos ciutadans noruecs i turcs 'any
2007 contra la implantacié de 'educacid civica als seus paisos.

11. En el dictamen del Consell d’Estat sobre I'avantprojecte de la LOMQE de 18 d’abril de
2013, la Comissié Permanent es va mostrar critica amb aquesta nova regulacié, per la qual
I'ensenyament de la religié adquireix un pes curricular més gran.

12. Vegeu MECD (2013: 11 i s.): «La comprensié lectora, Pexpressié oral i escrita, la
comunicacié audiovisual, les tecnologies de la informacié i la comunicacié, 'emprenedoria
i Peducacié civica i constitucional es treballaran en totes les materies».

13. Com diu Trinidad Noguera (2013): «Tornarem a la situacié de fa tres decades: els valors
religiosos molt clars i detallats; els valors civics, dispersos i apresos a corre-cuitar.
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a) Hi ha una ideologia en els continguts d’educacid per a la ciutadania

S’ha denunciat que els continguts especifics de la materia d’educacié per a la
ciutadania i la seva plasmacié en els llibres de text vulneraven els valors presen-
tats com a objectius generals, com ara la tolerancia. Aquests continguts, reco-
llits als manuals, serien ideologies de genere, avortistes, antiespanyoles, antioc-
cidentals o anticapitalistes, per exemple. Una de les formulacions més
explicites d’aquesta posicié la trobem en boca del mateix ministre Wert, quan,
en un programa de radio de maxima audiencia, va llegir un presumpte extrac-
te d’un dels manuals en que es deia que:

Els capitalistes sén com ratolins en una roda que corren més de pressa, amb
la finalitat de cérrer encara més de pressa. El capitalisme és com un tren sense
frens que s’accelera cada vegada més. Camina, sens dubte, cap a 'abisme, pero
aquest abisme no és, com els marxistes van imaginar, la seva fi inevitable, que
donara pas al socialisme. El que esta fora de control és precisament el capitalis-
me, i el socialisme no és res més que el fre d’emergéncia. Es I'tinica esperanga
que li queda a la humanitat per parar els peus al capitalisme. (Ferndndez Liria
etal., 2009: 123-124)'

Wert va afegir: «Fi de la citacié, no fos cas que algun oient pensés que
aquestes son les meves idees». Hi hauria exemples semblants, suposadament,
de contingut ideoldgic de taranna no ja anticapitalista, siné feminista, homo-
sexual, anticlerical o relativista moral.

Cal dir que aquest aspecte de 'argument contraciutadanista no té gaire
recorregut, en la mesura en que, d’entrada, els docents no tenen cap obliga-
cié de seguir aquest text, fins i tot de seguir cap manual —el mateix article
27 de la CE sanciona la llibertat de catedra—, sempre que es respectin els
objectius generals de la llei, inclis en cas de conflicte amb les directrius dels
centres i les associacions de mares i pares. Perd fins i tot en el cas que en
volguessin seguir qualcun, com sol ser el cas, es van editar nombrosos manu-
als amb tractaments diversos de qualsevol de les raons més controvertides.
Per exemple, el professorat de centres privats o concertats confessionals —en
els quals, per cert, la llibertat d’ensenyament sol estar sotmesa a 'ideari catd-
lic— pot seguir el llibre d’una editorial catolical®. Curiosament, entre les
desenes de manuals publicats amb aquesta finalitat, Wert va llegir una citacié
d’una obra que és obertament un assaig, i que els seus autors, professors de
filosofia, van qualificar, després de I'enorme soroll mediatic generat, «més
aviat d’'un antimanual especialment escrit en contra de la mateixa assignatu-

14. Wert responia aix{ a la peticié del periodista Carles Francino al programa La ventana de
la cadena SER (1 de febrer de 2012), d’exemples de 'adoctrinament ideologic que Wert
adduia per justificar 'eliminacié de la materia d’educacié per a la ciutadania.

15. Com ara, per exemple, el de Casals, que, en P'edicié de 2007, en tractar de la familia,
assenyalava que no es pot considerar com a matrimoni el d’una parella homosexual,
encara que sigui respectable com a unié de fet. La Federacié Estatal de Lesbianes, Gais,
Transsexuals i Bisexuals (FELGTB) va instar el Ministeri a revisar-lo, pel fet de poder
vulnerar els objectius generals de la LOMQE, com el foment de la tolerancia.
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ra». Es més, com assenyalen ells mateixos, Carlos Ferndndez, Pedro Ferndn-

dez i Luis Alegre:

Els tres autors del llibre participarem activament en aquestes mobilitzacions
contra I'assignatura, convocades des de 'esquerra [...]. L’oposicié d’esquerres
a aquesta assignatura havia existit des del primer moment. Va partir fona-
mentalment de Iarea de filosofia i era un toc d’atencié sobre la degradacié de
I'ensenyament public en general. Era previsible, en efecte, que 'assignatura
de filosofia quedés molt danyada amb la implantacié de 'educacié per a la
ciutadania. I, de fet, aix{ ha estat!®. (Ferndndez Liria et al., 2009: 11)

El comentari de Wert no va ser res en el marc de I'agressiva campanya
contra el llibre en tot 'espectre de mitjans de comunicacié conservadors. En
realitat, i encara que serveix, sens dubte, per fer visible 'aversié que el suposat
contingut ideologic de la matéria estava provocant en certs sectors, alhora pot
desviar 'atencié del tipus de continguts especifics que estaven en qiiestié. Ni
la critica anticapitalista va tenir presencia en els manuals, ni la perspectiva
d’esquerres va sobresortir en 'oposicié a la materia, almenys comparada amb
la reaccié conservadora.

En el fons, el protagonisme eclesial en les mobilitzacions més visibles en
’ambit public hauria d’anunciar el que van ser les preocupacions del moviment
teocon, segons aquest, ideologitzades per la reforma ciutadanista: que és i quina
és la finalitat de la sexualitat, qué és una familia, que és un ésser huma (un
fetus, ho és?), quins sén els rols de genere, etc. Aquests sén els continguts que
els objectors impugnaven, i que devien abastar no més d’un 10% de la materia.
Aixi, fins a un 90% de la materia era, als seus ulls, acceptable en els seus con-
tinguts. Un cas molt diferent seria el de I'«oposicié d’esquerres», per la qual cal
una impugnacié iz toto, ja que «aquesta assignatura no ha de consistir, pel que
sembla, més que en un cant politicament correcte a valors abstractes i mel-li-
flues intencions, una especie de Barri Sésam fat, tedids i conformista per expli-
car als nens com han d’estar de contents perque viuen en una monarquia
constitucional»!”.

Sens dubte, 'element més influent de 'embat contraciutadanista concerneix
el dret dels pares a triar les conviccions en que sén educats els seus fills. Parem-nos

16. Al proleg a la segona edicid, en qué responien a la campanya en contra del llibre, hi afegien
també que «qualsevol pot veure que el llibre que té entre les mans no ¢s un llibre de text:
no respon al programa de cap curs en particular; no té el format dels llibres de text; no té
activitats per a 'alumne, ni fletxetes ni esquemets ni requadrets; no ha estat homologat pel
Ministeri d’Educacié; no segueix el curriculum de I'assignatura, etc. Encara més: no hi ha
cap professor tan suicida que es busqui la ruina utilitzant-lo com a manual obligatori». Cal
dir que l'editor del llibre, Akal, si que havia publicat manuals d’educacié per a la ciutadania
que satisfeien aquests requisits i en els quals no constava la citacid, inspirada alhora en
el filosof Walter Benjamin (citat a l'original perd no per Wert), el marxista Immanuel
Wallerstein i el liberal John Kenneth Galbraith. Wert, que, dbviament, no coneixia el llibre,
va adduir, després de quedar en evidencia, que podria haver arribat a qualsevol escola, ja
que formava part de la col-leccié «Biblioteca de Aula».

17. Ferndndez Liria et al. (2009: 10).
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ara en aquest punt, encara que més endavant reprendrem la giiestié de la con-
tradiccié virtual entre els continguts de la materia i els valors generals de la LOE
i si, en definitiva, hi ha una ideologia ciutadanista.

b) Es vulnera el dret dels pares

La reaccié teoconservadora projectada contra I'assignatura d’educacié per a la
ciutadania s’ha sostingut en 'argument que els dipositaris del dret a triar 'edu-
cacié dels nens sén els pares, la familia, i no I’Estat o el Govern!8. L’argument
basic, com s’ha comentat, ha recorregut sobretot a I'article 27 de la CE, enca-
ra que el mateix dret queda recollit també a la Declaracié Universal de Drets
Humans com el «dret preferent» dels pares a escollir el tipus d’educacié dels
seus fills (art. 26.3), aix{ com en el Conveni Europeu de Drets Humans, quan
assenyala que es «respectara el dret dels pares a assegurar aquesta educacio i
aquest ensenyament conforme a les seves conviccions religioses i filosdofiques»
(art. 2, prot. 1r; art. 9). Ja trobem aqui una equiparacid explicita entre religié
i filosofia —o religi6 i moral—, emparada juridicament, que ha servit alhora
—com es va donar en els recursos contenciosos administratius— per qiiestio-
nar, no solament el dret de I'Estat a formar consciencies, siné el pressuposit
que una ¢tica civica fundada juridicament o politicament, producte del seu
context historic, sigui equiparable o molt menys preeminent sobre una ética
personal fundada en certeses absolutes.

En I'argument conservador, doncs, educacié per a la ciutadania no només
«vulnera la llibertat de consciencia» (dels pares), siné que també «imposa el
relativisme moral». Assumit que existeix una certesa transcendent a la munda-
nitat, el laicisme que s’ha atribuit a la materia només pot fracassar en la seva
aspiracié per aconseguir I'estatus de moral valida. Com que la conscieéncia
solament pot assolir una dnica moral veritable, que és precivica, el laicisme no
pot deixar de ser una ideologia, un «isme» més, més amenagador com més gran
sigui la seva pretensié d’usurpar I'altar del fonament moral. Les ideologies
serien lluny de poder competir amb I'estatus metafisic de la moral natural
revelada, i 'educacié publica se n’ha de purgar.

Aquest és un argument atipic en el procés europeu d’assumpcié de la Reco-
manacié del Consell d’Europa per una educacié en ciutadania democratica.
En altres paisos europeus, les critiques a 'educacié ciutadanista s’han inclinat
més per un argumentari de tipus liberal, abans que teoconservador. En quin
sentit? En primer lloc, en el sentit que les confessions religioses sén presentades
com a conviccions privades, un tipus més d’ideologia o creenga, sense preten-
sions epistemiques superiors a les de la moral civica, almenys per a I'ambit
public. I, en segon lloc, en el sentit que, per tant, qualsevol tipus de formacié
moral, tant privada com publica, ha d’evitar atemptar contra la llibertat de

18. Els representants de la Conferencia Episcopal i del mateix Vatica han denunciat que els fills
«no sén del Govern», que I'assignatura no val «per a tothomp, i han defensat que «’escola
de formacié d’un ciutada esta en la familia sana i responsable».
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consciencia i el pluralisme. Aquest enfocament liberal té una conseqiiencia que
el conservador dificilment acceptara: que els pares tampoc no tenen dret a
imposar una moral als seus fills. Es a dir, les demandes no han reivindicat tant
el dret dels pares a formar els seus fills com el de qualsevol individu en general
a la llibertat de consci¢ncia, i en el cas que ens ocupa, els nens. Els pares no
s6n custodis de la moral catolica dels seus fills, sind de la seva llibertat de cons-
ciencia, i la societat, com ells, no els pot coartar 'autonomia a ’hora d’adhe-
rir-se a una moral o a una altra.

En bona mesura, aquesta postura pluralista liberal entronca amb I'«oposicié
d’esquerres» a la qual es remetien Ferndndez, Ferndndez i Alegre. En tots dos
casos, es déna la sospita que I'educacié ciutadanista és una mena d’ideologia
que naturalitza i pren per autoevidents certs pressupOsits que no sén explicitats
ni sotmesos al judici critic, podriem dir que convertint-se en «ciutadanisme,
i que és lluny de ser neutral. Sens dubte, el malestar progressista provocat per
educacié per a la ciutadania a Espanya té molt a veure amb un certa saturacié
de «<monisme» ciutadanista, que ha encotillat i ofegat I'espai i 'autonomia de
la filosofia en I'ensenyament, perd que, a més, ha alliberat de I'analisi critica
pressuposits de I'ordre juridic i constitucional que la materia en giiesti6 refer-
mava obertament. Ara bé, cal no confondre aquest rebuig anticiutadanista amb
el conservador.

Obviament, una diferéncia rau en la sobirania que el conservador atorga als
pares. Des de la posicid progressista liberal, si I'Estat no pot adoctrinar, els pares,
tampoc. Es el que se segueix de I'evitacié d’un aprlorlsme absolut de la moral.
Des del punt de vista progresmsta, la llibertat ideologica és un dret individual,
no de la familia, encara que aixd pugui entrar en contradiccié amb els drets dels
pares'®. Es obvi que la llibertat ideoldgica dels joves pot veure’s vulnerada si els
seus pares els formen dogmaticament, per exemple, en determinada ideologia
de geénere que naturalitzi rols sexuals i reproductius. Per contra, el teoconserva-
dorisme espanyol ha prioritzat el dret «sagrat» i «natural» dels pares sobre el dret
a desenvolupar plenament la personalitat i la capacitat dels més joves per raonar
autdbnomament qualssevol qiiestions. L’argumentacié conservadora, aixi,
és obertament antiliberal.

Podria debatre’s fins a quin punt aquells que, entre les files dels opositors,
s’han autoqualificat com a liberals en el conflicte ciutadanista al nostre pafs,
han utilitzat més I'argument liberal o el conservador, perd la tradicié filosofica
liberal contemporania, tal com es troba en autors com ara John Rawls o Richard
Rorty, a poques coses es mostrara tan poc inclinada com a la tutela sobrenatu-
ral, delegada en la jerarquia eclesial i en els pares, del judici?’. Ni hi ha una

19. La CE declara la dlibertat ideoldgica, religiosa i de culte» (art. 16.1) com un dret individual,
amb la qual cosa entra en tensié amb 'esmentat article 27.

20. El liberal hauria de fugir espaordit davant declaracions com les del cardenal Tarcisio
Bertone, secretari d’estat vatic, quan es va sumar a la campanya contra I'educacié per a la
ciutadania, recordant, 'any 2009, que «és als pares a qui competeix per dret natural la tasca
educativa», que atempta contra els «drets de les persones [...] 'hostilitat contra qualsevol
forma de rellevancia politica i cultural de la religié; en particular, contra la preséncia de tot
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tinica veritat ni ningd no pot pretendre el privilegi d’intuir-la, siné és a costa
de vulnerar drets individuals fonamentals. Aquesta posicid, pluralista i fal-libi-
lista, ja se sap, s’enfronta al problema de veure com aquests drets poden fona-
mentar els altres sense tenir, d’altra banda, un fonament previ, pero, en qual-
sevol cas, renuncia a incloure entre les solucions a explorar la possibilitat d’'un
fonament transcendent.

No obstant aixd, hi ha una altra diferéncia important entre l'argument
conservador i el progressista: en el tipus de giiestions que poden ser proble-
matitzades. Si el conservador amb prou feines considerava que el 10% dels
continguts d’educacié per a la ciutadania era controvertit, i el 90% restant era
assumible, des d’aquesta altra posicié el 100% dels continguts hauria d’estar
subjecte a escrutini i deliberacié reflexiva. En el fons, el criteri de seleccié
d’aquest 10% del conservador no és més que conseqiiencia d’un pressuposit
paternalista, segons el qual els nens no sén persones plenes i han de ser con-
formats d’acord amb l'ordre de genere, sexual, reproductiu, racial i de classe
dels seus pares. Per aixo és controvertit el model de familia o de sexualitat,
perd no ho és el monarquisme constitucional, enfront del qual, segons la
perspectiva d’esquerres, el ciutadanisme fomenta pur conformisme. Cal tenir
en compte que, per posar-ne un exemple, al Regne Unit els continguts de la
materia analoga en el seu projecte ciutadanista van ser revisats perque un pare
va denunciar que la manera com el canvi climatic era tractat en els materials
didactics era tendenciosa i coartava el dret fonamental del seu fill a no ser
adoctrinat?!. Per als critics conservadors del ciutadanisme, d’altra banda, se
sobreentén que el 90% restant de temes és alie¢ a 'ambit de la moralitat,
ja que no sén «ideoldgics» en algun sentit fort, encara que tot convida a pen-
sar que presumeixen que aquests temes sén neutrals, basicament, perque sén
compatibles amb la seva confessié.

Aixo no significa, malgrat tot, que la perspectiva progressista, en realitar,
estigui oberta a considerar criticament la totalitat dels continguts. Obviament,
en aquest punt, més que d’una perspectiva, es tracta de dues. A la seva llista
d’objectes controvertits, el liberal no sol tenir en compte I'individualisme, el
propietarisme, el capitalisme o I'etnocentrisme. El progressista d’esquerres,
encara que obre 'espectre de la critica molt més, també assumeix certes posi-
cions que no sén revisades amb el mateix eémfasi que s’aplica al mercat, I'Estat
burges, la globalitzacié o els programes d’educacié per a la ciutadania dissenyats
per «anostrar els nens en el que és politicament correcte i en les enganyalles de
la ideologia dominant». Ferndndez, Ferndndez i Alegre, per exemple, es basen

simbol religids en les institucions publiques», i que «quan 'Església parla de drets humans,
no s’oblida de fonamentar-los en Déu. Aquests drets estan per damunt la politica i també
per damunt I'Estat nacié». No obstant aix0d, bona part de I'avantguarda anticiutadanista
s’ha autoqualificat com a liberal.

21. Vegeu Valdivielso (2011), especialment el capitol 2, per a un desenvolupament d’aquesta
qiiestié, on es mostra que el tractament sistematicament donat a les giiestions ambientals
als manuals és lluny de ser «neutral». No hauria de ser dificil mostrar el mateix per al cas de
moltes altres qiiestions tecnologiques, socials, culturals, econdmiques o politiques.
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en I'ideal kantia d’autonomia i de llei —al cap i a la fi, un apriorisme—, des
del qual fan una critica alhora de la democracia i de les relacions socials sota
el régim capitalista actual?.

La justificacié d’una moral civica en educacié per a la ciutadania

Aixi, doncs, sembla que les sospites conservadores que el programa ciutadanis-
ta conté ideologia i que entra en contradiccié amb el dret dels pares a formar
els seus fills en les seves propies conviccions sén encertades. Més discutible
sembla la pretensié que les conviccions dels pares (catolics) no siguin ideolo-
giques o que pugui haver-hi algun tipus d’educacié lliure de conviccions més
o menys controvertides. Vegem com s’ha plantejat en el debat ciutadanista.

a) El consens valoratiu i institucional comi

Cal tenir en compte, en primer lloc, que la reforma ciutadanista seguia el
corrent de les teories pedagdgiques en voga. Els manuals educatius i les peda-
gogies dominants en 'ensenyament reglat, sota la influéncia, potser inconscient
o indirecta, de les teories democraticoconsensuals més influents, com la de
Habermas i Rawls (al cap i a la fi, la filosofia si que té cert impacte en la socie-
tat), solen remetre’s als valors del dialeg, la deliberacié o la negociacié raonada
en cas de conflicte entre opinions, conviccions o valors. L’aula, d’aquesta mane-
ra, és un laboratori on s’aprén a conviure sota un horitzé de pluralitat axiolo-
gica, ideoldgica i de formes de vida, que els continguts de les materies i el
quefer del docent no haurien de perdre de vista. Educacié per a la ciutadania
rema en aquesta direccié, amb la intencié de forjar a I'escola la disposicié moral
que requereix una societat democratica: educar en valors civics, la capacitat de
critica, el judici reflexiu i autdnom i, per descomptat, el valor de la dissensid.

No obstant aixd, la normativa educativa fixa la practica deliberativa en certs
punts d’ancoratge normatius definits com a objectius generals o competéncies
basiques, constrenyent relativament I'ideal del pluralisme i estrenyent el terreny
de joc del judici reflexiu. En el cas de la LOE i 'educacié per a la ciutadania,
per exemple, atenent les recomanacions europees, certs principis no només
prevalen sobre uns altres, siné que també sén definits de maneres —inevita-
blement— particulars, la qual cosa no és obstacle perque es propugnin, no ja
com un punt de vista més, siné com el marc en el qual els altres sén avaluats.

Per exemple, els que regeixen —encara en aquest moment— en I'esséncia
normativa de la LOE defineixen la capacitat critica, una de les competencies
basiques, com el coneixement de la realitat contemporania, de forma multidi-
mensional —social, cultural, politica, tecnologica, ambiental—, inclosos «els

22. Aixo els fa assumir posicions més que controvertides en molts aspectes, com ara, per no anar
més lluny, en el tractament de la figura de Socrates (2009: 91 i s.), al qual atribueixen la
defensa d’una democracia subjecta a 'estat de dret. Segueixo utilitzant el seu «contramanual»
per mostrar la complexitat dels arguments contra I'educacié per a la ciutadania, encara que
convé tenir present que no es tracta d’un llibre de text de la materia.
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seus antecedents historics i els principals factors de la seva evolucié». A més,
el principi de «la igualtat essencial dels éssers humans» ha de servir per «fomen-
tar la igualtat efectiva de drets i oportunitats entre homes i dones, analitzar i
valorar criticament les desigualtats existents i impulsar la igualtat real i la no
discriminacié de les persones amb discapacitat». El de la sostenibilitat ha
d’«afermar la sensibilitat i el respecte envers el medi ambient». D’altra banda,
les assignatures d’educacié per a la ciutadania assumeixen el protagonisme en
el sentit de «rebutjar els estereotips i prejudicis que suposin discriminaciéy,
fomentar «la solidaritat, la cura a les persones dependents i I'ajuda als que estan
desfavorits», com també la reflexié sobre «les caracteristiques i els problemes
fonamentals de les societats i del mén global del segle xx1», inclosos «el procés
de globalitzacié i interdependencia, [i] els principals conflictes del mén actual,
aix{ com el paper dels organismes internacionals a I’hora de prevenir-los i
resoldre’ls». Aquesta perspectiva global, a més, ha de servir per generar «un
sentiment de ciutadania global compatible amb la identitat local». Aquesta
constel-lacié normativa es corona i s’obre amb el principi de la consciencia
civica, definida com el fet d’«exercir la ciutadania democratica i adquirir una
consciéncia civica responsable, inspirada en els valors de la Constitucié espa-
nyola i de la Unié Europea, aixi com els drets humans» (i els estatuts de les
comunitats autbnomes).

Per a una justificacié adequada de la materia, cal no només preguntar-se
per qué aquests principis i no uns altres, siné si els valors constitucionals
nacionals i europeus, 1 els drets humans, els assumeixen coherentment o no, i
si sobre aquests i les institucions que els encarnen poden els alumnes exercir
la seva capacitat critica, i demanar-se si fomenten la igualtat, la solidaritat,
la democracia, la sostenibilitat ecologica, etc. (També podria analitzar-se si la
definicié dels principis és la millor possible, pero, ates el caracter generic que
tenen, i el fet que després els manuals i els docents poden definir-los amb més
concrecid, assumim que no sén, en principi, coactius de la llibertat de cons-
ciencia dels estudiants.) El que sospiten els filosofs, i potser és la raé per la qual
preferien les antigues denominacions d’etica i filosofia a les d’educacié etico-
civica o educacid per a la ciutadania i els drets humans, és que abans tenien
més llibertat per fer aquestes preguntes a 'aula.

Les respostes de 'educaci6 ciutadanista a aquests reptes apunten, en primer
lloc, al fet que els principis son els millors per manejar el pluralisme. Per des-
comptat, paral-lelament, aquest discurs es refereix a un rerefons ulterior que
inspira els principis o les competencies basics, sota epigrafs com ara «etica
comuna», «moral comuna, «referent etic comu» o «substrat etic comu». Enca-
ra que sol ser més aviat descrit com una série de valors civics, abans que ana-
litzat, es justifica en virtut de la seva universalitat —en que avantatja, per
exemple, la moral catolica. En segon lloc, a més, es referma en I'adhesié a les
institucions democratiques en la seva forma «liberal» actual, i la coincidencia
entre les seves variants internacionals i espanyola, encarnada en la Constitucié
espanyola de 1978, i la seva remissié compartida a I'horitzé axiologic comu.
Encara més: es tendeix a assumir que el pluralisme no pot anar en detriment
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del «consens valoratiu basic», ni soscavar el compromis ciutada amb els poders
publics i el sistema de govern.

La linia vermella enfront del pluralisme sol ser nitida, fins al punt que «la
ciutadania no és opcional», com va dir la vicepresidenta primera del Govern,
Marifa Teresa Ferndndez de la Vega, 'any 2007, en ple debat sobre la matéria.
Cal entendre en el seu context tanta contundéncia, quan Antonio Marfa Rouco
Varela, president de la Conferencia Episcopal llavors, defensava que era educa-
ci6 per a la ciutadania, i no religié, el que havia de ser opcional. Amb tot, aixd
no hauria d’eximir de fer front al problema de detenir la consciencia civica, la
capacitat critica o la igualtat essencial dels éssers humans alla on comencen les
democracies realment existents, la Constitucié espanyola, 'anomenada «Cons-
titucié europea», el réegim internacional de drets humans i 'ordre global en
general. No obstant aixo, els intents per qiiestionar el «consens valoratiu basic»
de la ciutadania han estat sovint desqualificats, amb I'argument que porten a
I'«anarquia», el «totalitarisme», el «nihilisme» o el «relativisme.

b) Els limits del consens basic ciutadanista

La contencié del judici enfront d’aquest entramat institucional ens retorna al
problema de veure quin és el suport del consens basic normatiu de minims,
perd hi afegeix la dificultat de justificar si les institucions ho representen i ho
articulen adequadament. Tant els valors com les institucions poden ser objec-
te del criticisme.

Respecte al primer problema, el ciutadanisme posa la linia vermella en la
presumpta superioritat dels valors civics en 'ambit public a '’hora d’ordenar
la convivencia, encarnats en el régim de drets humans. Aquests valors expres-
sen una &tica universalista que informa principis civics, que sén els que fan
possibles, a més, les morals particulars?. L’enfocament recorda el liberalisme
politic de John Rawls, amb la seva «concepcié politica focal» de consens, sin-
tetitzada en les essencies constitucionals i les qiiestions de justicia basica, «inde-
pendent de pressuposits «metafisics» —o el que Rorty anomenava «prioritat
de la democracia sobre la filosofia»?4. En aquest sentit, és «de minims», ja que
s’eludeixen preconcepcions «prepolitiques» —com les conviccions religioses—
que poguessin no ser compartides en les diferents visions que conviuen en una
societat plural. Aquesta seria, a més, en gran mesura, la posicié del Tribunal
Suprem en la seva doctrina sobre educacié per a la ciutadania.

En realitat, no obstant aixd, en el ciutadanisme, i malgrat la seva declaracié
d’intencions antifundacionista, sol dominar un pressuposit kantia de llei uni-

23. Segueixo la terminologia que, per exemple, utilitza José Antonio Marina (2007) al seu
manual, encara que, en la filosofia moral contemporania, per influeéncia del llenguatge
anglosaxd, es reservi més aviat «etica» per a les moralitats concretes i les concepcions de
la bona vida, i «<moral» per a I'horitzé objectiu normatiu. En tot cas, el llenguatge moral
no esta unificat en el ciutadanisme, i hi ha diferéncies en I'ts de cada autor. Vegeu, per
exemple, Gregorio Peces-Barba et al. (2007).

24. Vegeu Rorty (1992) i Rawls (1996).
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versal i de dignitat humana prescrites per una rad practica transcendent. Aqui
s que es deixa veure una diferencia notable amb I'aggiornamento de la filoso-
fia practica, que, seguint els corrents contemporanis, tendeix a assumir que
els consensos sén historics, no transhistorics, i la seva rad, immanent, no
transcendent. En cas contrari, la moral de minims no sembla tant un produc-
te del ciutadd —o de la ciutadania, en termes intersubjectius—, com de la
persona moral, concebuda en termes abstractes i subjectivistes. D’aquesta
forma, la persona moral prescriu I'¢tica de minims, i el ciutada n’és 'actor
sobrevingut, no l'autor. Potser aixi s’explica la poca predisposicié del ciuta-
danisme a revisar criticament els valors i les institucions que encarnarien
Ietica de minims —el régim de drets humans i 'ordre constitucional—, ja
que el dret preexisteix a la democracia, i la moral, a la politica. El ciutada és
producte i beneficiari de la democracia, perd no n’és el creador. La democra-
cia apareix, aix{, com una obra, sense autor, I'escenari i el guié de la qual ja
vénen donats, i on la participacié és més aviat una representacié més que una
activitat constituent del mateix ciutada i instituidora del consens valoratiu
comu. Crec que la insistencia a considerar el consens civic en termes mini-
malistes refor¢a aquesta concepcié estreta, formalista i conciliadora de la ciu-
tadania i la democracia.

L’estrategia d’assumir que la moral publica, civica o politica ha de ser de
minims té I'avantatge de 'universalisme: només és valida si esta oberta a la
persecucié de qualssevol plans de vida compatibles amb els dels altres. No
obstant aix0, el requisit de neutralitzar qualssevol creences substantives en
termes &tics —I’anomenada «evitacié epistemica»—, en P'espai public, ha de
satisfer dues condicions: una, posar en suspens tota precomprensid; I'altra,
motivar els ciutadans no només a respectar 'ordre civic moral i institucional,
siné també a mantenir-lo i, fins i tot, a generar-lo.

Respecte a la segona condicié, la doctrina del Tribunal Suprem va expli-
citar que la moral de minims no implica només el coneixement dels mecanis-
mes formals dels poders publics i la indiferencia, respectuosa pero apatica,
respecte a les conviccions dels altres. La democracia, va sostenir en la senténcia,
exigeix «una actitud positivar, «adhesié» als valors civics, «fomentar sentiments
i actituds que afavoreixin la seva vivéncia practica»?’. Per a altres qiiestions,
controvertides en la societat civil, hi cap la neutralitat i I'ensenyament de les
diferents concepcions existents, perd no respecte al coneixement i la vivencia
de la «moral civica». El ciutada esta obligat a sentir la ciutadania i per al nen
no pot haver-hi dispensa de les materies que la fomentin. Com ja s’ha dit,
aquest és el gran empero dels objectors a I'educacié per a la ciutadania, que
envaeix la consciéncia dels alumnes, i que aixo és «adoctrinament». El Suprem
per contra, va rebutjar que una minoria pogués tenir poder de veto sobre I'¢tica
civil comuna —encara que si sobre qualssevol altres continguts de Iense-
nyament en cas de controversia— i pogués amagar els nens de 'experiéncia
civica. Aixi, en el fons, no hi ha minimalisme moral quant a l'actitud envers

25. Tribunal Supremo (2009: 15).
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lordre civic, siné que cal viure’l. Cal viure’l per adherir-s’hi, i en aixo consisteix
el consens, en ’adhesié.

Aquesta especie de naturalitzacié del consens s’expressa també a la prime-
ra condicid, el pressuposit d’una etica de minims, neutral, més enlla de tota
precomprensié. En termes practics, la pretensié del minimalisme moral i la
neutralitat en assumptes controvertits per la via de la autocontencié serveix,
d’una banda, perque la moral privada adquireixi poder de veto en 'ambit
public en els temes controvertits. D’una altra, serveix també per desplagar a
I'ambit «no public», i a equiparar, quant a la seva validesa, la pluralitat de
visions que pugui haver-hi respecte a tot allo que no sintonitzi facilment amb
el consens basic, i particularment amb el seu bastiment en les institucions.
Perd que el consens sigui neutral és lluny de ser evident. Costa pensar que
termes com ara consciéncia, critica, igualtat, democricia, sostenibilitat o globa-
litzacid puguin ser, si més no, intel-ligibles fora d’un marc discursiu, sostingut
en concepcions, per confuses i contradictories que puguin ser entre si, del que
és un ésser huma, la societat, el medi ambient o la historia —com poden ser
els ideals de rad, dignitat de la persona i il-lustracié del ciutadanisme kantia.
En veritat, el consens sembla tant de minims o de maxims com qualsevol altre.
Simplement, és un altre, civic, justificable no perque és minim, siné per unes
raons diferents.

Aix0 es fa encara més visible des de la perspectiva institucional. Des del
punt de vista de les institucions democratiques, el temps juga en contra d’una
visié acomodaticia i conciliadora de 'educacié ciutadanista. En plena crisi
econdmica, s’ha fet més palesa que mai la incongruencia de les institucions
amb el consens valoratiu basic que se suposa que representen: la forma d’estat,
el sistema de partits, el model territorial, la relacié entre els poders de I'Estat
i la seva suposada independeéncia, els canals de participacié democratica, els
mecanismes de reforma constitucional, per no parlar de la relacié entre I’Estat
i la societat —les grans corporacions econdomiques, amb les seves portes gira-
tories, 'Església, els mitjans de comunicacié o els agents socials— mostren,
tant a nivell nacional com europeu, tals problemes de disseny, que proclamar
una ciutadania que no pugui sotmetre a qiiestié I'ordre institucional al qual
educacié per a la ciutadania reclama adhesié és qualsevol cosa menys demo-
cratic. Es fa diffcil acceptar que el sistema democratic liberal hagi clausurat la
ciutadania en un ordre «superior» que no pugui ser millorat substancialment,
o que I'educacié ciutadanista plantegi adequadament quina és la font dels
valors civics i com el judici critic pot projectar-s’hi a sobre. En veritat, s’esta
naturalitzant 'univers discursiu i el context historic que déna sentit concret
als valors generals del consens civic: la transici6 espanyola, la integracié euro-
pea, el régim dels drets humans de la postguerra i el nou ordre mundial pos-
terior a la Guerra Freda.

Ara bé, pot considerar-se que tot aixd afecta les giiestions controvertides,
respecte a les quals 'educacid ciutadanista ha de ser neutral: si es pot satisfer
la igualtat de drets i d’oportunitats sota una monarquia o sense un estat del
benestar fort; si es pot ser un ciutada global, compatible amb la identitat local,
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i alhora stbdit d’un estat i de la Unié Europea, les seves fronteres i els seus
controls migratoris; si la globalitzacié afecta la sobirania democratica; si els
mecanismes de participacié fracassen a ’hora de transmetre i traduir la volun-
tat popular, etc.?%, serien problemes que 'educacié ciutadanista podria plan-
tejar de forma oberta. Encara més: només podrien ser plantejats de manera
democratica des del mateix consens civic. Serien «els valors constitucionals i
els drets humans, les «esseéncies», les que formen el consens, i les que poden
inspirar un dissens democratic sobre les institucions. Aquesta seria la resposta
de 'educacié ciutadanista.

No obstant aix0, si aquesta és la manera com el conflicte entre els valors
civics i les institucions pot ser resolt des de I'educacié ciutadanista, caldria
revisar a fons la materia d’educacié per a la ciutadania. Caldria suavitzar, si més
no, el compromis amb I'actual ordre institucional, revisant la normativa i els
manuals, fins i tot la nomenclatura de les assignatures. A més, caldria proble-
matitzar-lo com qualsevol altra giiesti6 considerada controvertida, de manera
que els alumnes poguessin coneixer diferents formes possibles d’estat, de cons-
truccid europea, de globalitzacid, de mercat, de democracia, etc., i reflexionar-
hi lliurement, al mateix nivell en qué esperit original de la reforma educativa
els obria el ventall de la familia, el geénere o la sexualitat. Probablement ajudaria
a aixd que, també, tornant a un perfil més filosdfic que juridicoconstitucional,
la materia tingués més autonomia, almenys la que es reclama avui dia per a
Iassignatura de religié. En aquest cas, a més, podria plantejar-se no solament
el problema de la relacié entre les institucions i el consens civic, siné el del
consens civic en si, els requisits que hauria de satisfer per ser considerat legiti-
mament un consens —quins requisits hauria de satisfer 'adhesié—, quina és
la font del seu paquet de valors i el perqué d’aquests valors i no uns altres. Potser
aixf els alumnes podrien treballar amb conceptes més amplis i oberts de demo-
cracia i de ciutadania, i fins i tot replantejar-se la llista de valors civics. Es
probable fins i tot que, si es fomenta i s’aplica la seva capacitat critica en parlar
de les institucions, més d’un es plantegi que la «indignacié» es podria afegir a
la llista de virtuts basiques del ciutada democratic.

Conclusions: Més ciutadania, no menys

Amb el projecte de LOMQE i els canvis que comporta, 'espai de la formacié
en valors en I'ensenyament reglat és redefinit. En gran mesura, com a conse-
qiiencia de la pressié teologicoconservadora contra educacié per a la ciutada-
nia, aquesta redefinicié es tradueix en un buidament de continguts i en una
dispersié curricular pel costat de la formacié en valors civics, com també en
una reconquesta de posicions pel costat dels valors confessionals catdlics. Para-

26. En el seu vot particular a la senténcia del Suprem, el magistrat Manuel Campos incloia
entre les qiiestions controvertides «la valoracié critica de la divisié social del treball,
la identificacié dels principals serveis publics que hagin de garantir les administracions, la
distribucié de la renda». Vegeu Tribunal Supremo (2009: 69).
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doxalment, una matéria orientada a formar en el consens valoratiu basic de la
nostra societat ha servit, al final, per fer visible fins a quin punt aquest consens
no existeix.

En la nostra revisié de I'argument conservador contra I'educacié ciutada-
nista hem vist com els pressuposits fundacionistes servien per articular la
demanda d’una educacié civica de minims en que els temes controvertits sén
neutralitzats i, alhora, 'acceptacié acritica de I'entramat institucional vigent.
Hem vist també com el model ciutadanista sotmes a la fustigacié conservado-
ra afirmava amb determinacid, per contra, un univers moral civic independent
de fonaments «no publics», sense arribar, no obstant aixd, a projectar-ho con-
segiientment sobre el suposat consens basic, ni sobre les seves institucions. En
part, aixd és resultat d’assumir també un enfocament minimalista. De resultes
d’aix0, educacié per a la ciutadania destil-la una concepcié formal de demo-
cracia i una actitud acomodaticia envers les seves institucions.

En definitiva, pot concloure’s que, si cal encoratjar una ciutadania proac-
tiva i reflexiva, el que sembla que faria falta no és menys educacié civica, siné
més; si del que es tracta és d’encoratjar la capacitat de judici critic, el que
sembla convenient seria més aviat un altre tipus d’educacié civica, afluixar
la pressi6 conciliadora del ciutadanisme envers aquestes institucions i retor-
nar a les assignatures de formacié en valors 'autonomia relativa que tenien
envers elles.

Amb la reforma educativa en marxa, aixo sera molt més dificil.
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¢Es necesario salir en defensa del atefsmo
como verdad dltima y definitiva en con-
tra de cualquier creencia religiosa? ;Es
deseable reducir la religiosidad en sus
diversas formas de expresién a mera irra-
cionalidad injustificada e indemostrable?
Roberto Augusto (Gastrar, La Corufa,
1978), licenciado y doctor en Filosofia
por la Universidad de Barcelona, sostiene
que si en este reciente libro. Tal y como
se verd, todas y cada una de las pdginas
de la obra estdn encaminadas a demostrar
la verdad del atefsmo —postura que re-
laciona con la supuesta certeza inamovi-
ble de la ciencia contempordnea— y la
falsedad de la religidn, si bien en su texto
estd identificada con la vertiente tefsta
del cristianismo catédlico, dejando de
lado cualquier debate con otras religio-
nes monotefstas y con aquéllas que sos-
tienen la existencia de pluralidad de
divinidades.

Para poder sostener y justificar su
tesis, divide su proyecto en dos bloques:
la argumentacién de un atefsmo en clave
racionalista, ampardndose sobre todo en
el conocimiento cientifico actual para
refutar la religidn y, a la vez, dar razones

ISSN 0211-402X (paper), ISSN 2014-881X (digital)

de peso en pos del atefsmo, y la refuta-
cién de los argumentos empleados por
tefstas para dar cuenta de la existencia de
Dios. De entrada, el principal problema
que aflora en este ensayo se debe al hecho
de reducir toda creencia religiosa al tefs-
mo y presentarlo como la visién conna-
tural del cristianismo. El tefsmo como
doctrina en defensa de una divinidad
suprema no surgié en Europa hasta los
siglos xvI1 y xv111, tuvo especial calado en
autores ilustrados y se basaba fundamen-
talmente en compatibilizar las leyes de la
naturaleza con Dios, arguyendo que el
segundo creé el mundo, aunque su inter-
vencion se reducia al acto creador, y que
luego toda la importancia era de las leyes
fisicas, cuestién que en momento alguno
cita el autor. El segundo problema que
cabe destacar es que todas las refutacio-
nes que realiza de argumentos a favor de
la existencia de Dios se circunscriben
exclusivamente a autores cristianos, en su
mayorfa catélicos, y solamente se cifie a
un aspecto teoldgico, dejando de lado los
motivos por los cuales un creyente abraza
una fe concreta, lo cual supone no elabo-
rar un andlisis pormenorizado de la pe-
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culiaridad de la creencia religiosa como
modo de interpretar el mundo.

A pesar de estas dos grandes proble-
mdticas, es importante hacer constar de
qué modo Roberto Augusto lleva a cabo
su argumentacién. En su propuesta por
forjar un atefsmo racionalista, pone de
relieve que, hasta el dia de hoy, no ha
habido nada que haya probado la exis-
tencia de un ente sobrenatural creador de
todo lo existente y origen de la especifi-
cidad humana. Todos los supuestos ar-
gumentos dados a favor no se sostienen
y serfan refutados por el progreso de la
ciencia, la cual ha podido dar cuenta de
todo cuanto existe a través de explicacio-
nes que no precisan de ningin elemento
divino, sino solo apelando a elementos
empfricos, demostrables y que responde-
rfan a una metodologfa delimitada y pre-
cisa. La base de todo este conjunto serfa
una racionalidad neutra y universalmen-
te vélida. En tanto en cuanto cualquier
postura religiosa que sostenga que efecti-
vamente hay una divinidad establece la
peticién de principio de creer en esta
verdad, solo puede fundamentarse si se
da este acto de fe, con lo cual su poder de
conviccién no se basa en el poder de la
razdn, sino en lo indemostrable e irracio-
nal, basado en una simple creencia injus-
tificable. Sin embargo, Augusto no redu-
ce los creyentes a meros ineptos incapaces
de darse cuenta de que su postura es una
estupidez, sino que establece que es ilici-
to que «[...] debamos achacar la creencia
en Dios al infantilismo de la humanidad
0 a su ignorancia, sino al hecho de que
ésta satisface necesidades profundas inhe-
rentes a todos los seres humanos» (p. 38).
Aunque sea cierto que satisfaga determi-
nados interrogantes vinculados con el
sentido de la vida, la esperanza o la muer-
te, considera que hay otros medios para
dar cuenta de los mismos interrogantes
que no apunten a una trascendencia su-
pranatural como la amistad, los vinculos
familiares, sociales o..., la ciencia, por
supuesto.

Lo objetable a su planteamiento en
defensa de un ateismo racionalista
—proyecto que, sin lugar a dudas, es ab-
solutamente legitimo— se debe a que, si
bien en la refutacién de los argumentos
tefstas a favor de la existencia de dios cri-
tica la supeditacién que establecen mu-
chos de estos de la razén a la fe, en este
caso pretende invertir la situacidn, es
decir, elimina la segunda en su proyecto
por el hecho de que no responde ni a la
cientificidad ni a la idea de una razén neu-
tra, objetiva y universal. La cuestién a
plantear es por qué motivo hay que esta-
blecer algtn tipo de jerarquia entre la
«razén» y la fe y si no es concebible el
hecho de que las explicaciones cientificas
y religiosas no pretenden dar respuestas de
lo mismo, sino que sus registros son in-
conmensurables y radicalmente diferentes,
puesto que dan cuenta de fenémenos que
no son equivalentes y que, en el caso de la
religién, no necesariamente deben ser
considerados explicaciones con una pre-
tensién de universalidad indefectible. En
un marco laico —expresién que jamds
usa—, la convivencia de diversas formas
de religiosidad con la ciencia es perfecta-
mente posible, junto con el hecho de que
cualquier forma de conocimiento requiere
un componente de creencia, sin imponer-
se por sf mismo independientemente del
individuo. Propuestas como la de Augus-
to dinamitan la subjetividad en cualquier
faceta, puesto que defienden la perversa
idea de una objetividad que se impone por
s{ misma, y la verdad es, finalmente, un
mandamiento divino inapelable.

Por lo que respecta a la segunda parte
para defender el atefsmo de cualquier ata-
que religioso —tarea que elabora prohi-
biendo cualquier forma de didlogo entre
los creyentes y los ateos, en tanto que atri-
buye a los segundos la verdad y a los pri-
meros el error, hecho que, obviamente,
imposibilita un intercambio de postu-
ras—, pretende desmentir las criticas de
Albert Hillaire, Xavier Zubiri, Jacques
Maritain, Anton Hilckman, William Lane
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Craig y Richard Swinburne. A partir de
las citas de sus obras y las lineas que expo-
ne del pensamiento de todos y cada uno
de estos autores que se posicionan a favor
de la existencia de Dios —todos ellos son
cristianos—, la tesis que los engloba en
conjunto es que la divinidad es imprescin-
dible para asegurar la vigencia de la moral
y la diferencia entre el bien y el mal, as{
como el hecho de que la explicacién en
torno al origen del universo precisa de una
inteligencia tltima que opere como causa
de todo ente, por el hecho de que la ma-
teria por si misma es incapaz de creer nada
sin un ser consciente que la empuje a ello.
Puesto que éstas son sus lineas principales,
el atefsmo es presentado como atentado
contra cualquier forma de vida ética,
como forma de soberbia de la razén y
como absurdo explicativo.

Para combatir todas estas criticas,
una de las principales fuentes, sin lugar a
dudas, es la ciencia, esgrimida en calidad
de verdad dltima contra la cual el cristia-
nismo no tiene nada que argumentar,
por el hecho de que se basa en una obje-
tividad contrastable, empiricamente de-
mostrable y que cualquiera puede enten-
der sin necesidad de abrazar creencia
religiosa alguna. Es mds, para argumentar
a favor de las virtudes de la ciencia y con-
trarrestar la impresién de segiin qué 4m-
bitos cristianos que consideran que, hoy
en dfa, se da una falta de moralidad en
los 4mbitos cientificos, Augusto arguye
que «no creo que en la ciencia se haya
impuesto una mentalidad positivista en
los dltimos siglos, sino que la ciencia
desde siempre ha estado ligada a esa
forma de entender el mundo, es decir: a
la creencia de que la experiencia y el mé-
todo cientifico son los instrumentos fun-
damentales para hallar un conocimiento
cierto. La ciencia ha actuado casi siempre
al margen de la religidn, a pesar de que
eminentes cientificos han tenido y tienen
convicciones religiosas» (p. 64).

Si bien esta objecién que presenta
Augusto entra en contradiccién con gran

parte de la tradicién cientifica occidental,
donde la religién era inseparable del es-
piritu cientifico —hecho que muestra el
anhelo cientificista que ensombrece todo
el libro del autor—, uno de los argumen-
tos que presenta para desmentir la falta de
moralidad del ateismo, ampardndose en
unas supuestas estadisticas cuya interpre-
tacién deja a uno estupefacto, consiste en
sostener que «no solo es posible que exista
una sociedad donde el atefsmo sea porcen-
tualmente relevante, sino que alli donde
hay un importante nimero de ateos se
disfruta de un mejor nivel de vida. En
paises donde el numero de creyentes es
muy elevado, como México o Guatema-
la, hay porcentajes de violencia atroces»
(p. 74-75). Establecer un nexo entre la
religiosidad y la violencia muestra la can-
tidad de discursos demagdgicos en los
que se sustenta, que le llevan a afirmar
semejante barbaridad, sin tener en cuen-
ta que la mayorfa de formas de violencia
se dan en contextos opresores de diversa
indole y que la religién no necesariamen-
te estd vinculada con el dominio y el
yugo (prueba de ello son, entre otros, los
teSlogos de la liberacién, quienes elabo-
ran una interpretacion en clave marxista
de los textos biblicos, aunque quizd no
sabe quién son, al ver tamafos disparates
en este supuesto libro de filosofia).

El intento, pues, de este ensayo es
el de presentar la incontestabilidad del
atefsmo en tanto que responde a un plan-
teamiento amparado en una objetividad
como la cientifica, la cual desmentirfa de
raiz cualquier forma de fe, reducida a
simple consuelo que funcionarfa como
panacea ante interrogantes para los cuales
solo proporcionarfa pseudorrespuestas.
Esta conclusién es absolutamente falaz,
puesto que establece una identidad entre
los enunciados cientificos y el atefsmo,
cuando la mayorfa de proposiciones ela-
boradas por cientificos, sean de la rama
que sean, no suelen tratar las cuestiones
de las que habla la religién. El problema
radica en pretender establecer como tini-
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camente vilido un fundamento irrebati-
ble, error que, a la vez, cometen los ted-
logos, quienes tampoco se interrogan por
el motivo segtn el cual una persona se
adhiere a una creencia. Augusto acaba
siendo un apdstol de la religion que ya
empezé Auguste Comte: el positivismo,
que ha desembocado en la actualidad en
un cientificismo enemigo de cualquier
individualidad que pretenda decir «no» a
su discurso, puesto que niega el debate
a todos aquellos que no pensamos como
ellos, lo cual, como todos recordaremos,
es algo presente en las formas totalitarias.

sPor qué hay creyentes? Probablemen-
te, el autor que sigue siendo el mds actual
en este aspecto es Soren Kierkegaard,
quien, con su célebre «Creo, pese a que es
absurdo», supo reflexionar como ningtin
otro autor —a excepcién de Wittgenstein
y su misticismo— en torno a la inefabi-
lidad de la fe, componente que cientifi-
cistas como Augusto pretenden eliminar
por el hecho de no ser ni cuantificable ni
calculable, es decir, porque no forma
parte de la razén instrumental, sino que

la desborda.

Andyrés Armengol
Universitat Autonoma de Barcelona

http://dx.doi.org/10.5565/rev/enrahonar.23

BATCHELOR, Stephen (2010)
Confessions of a Buddhist Atheist
Nova York: Spiegel & Grau, 302 p.
ISBN: 978-0385527071

Inspirat formalment en les Confessions de
sant Agusti, les Confessions d’un budista
aten sén la biografia intel-lectual de
Stephen Batchelor, on s’explica el seu
periple de hippy fidel seguidor literal del
budisme tibeta, a campié del budisme
com a filosofia practica secular. Es també
un llibre de reflexid, on s’argumenta la
necessitat que la filosofia sigui aplicable
a les nostres vides i no un mer coneixe-
ment teoric. També s’hi s’analitza fins a
quin punt les maneres orientals de prac-
ticar el budisme sén exportables al nostre
occident secular.

Malgrat que la referéncia formal sigui
sant Agusti, Batchelor recorda més un
Luter del budisme. L’objectiu central que
mostra al llarg del seu llibre és el de re-
construir el budisme primitiu i simplifi-
car-lo, eliminant tot element cultural ali¢
a allo que, originariament, Gautama

Buda hauria ensenyat quan era viu. El
budisme mahayana, amb els rituals tan
complexos que practica, és I'equivalent
de les butlles i les indulgencies del cato-
licisme, i el XIV Dalai Lama fa, en al-
guns moments, de papa de Roma.
Bona part de 'argumentacié de
Batchlor es basa en el Kalama Sutta, un
text classic del budisme en qué Gautama
proposa 'exercici de 'autonomia de la
nostra experiencia i rad a ’hora de deci-
dir si una doctrina o un ensenyament es
correcte o no. Batchelor recupera diver-
ses anécdotes de la seva vida per argu-
mentar com els budismes amb els quals
ell va estar més connectat —el tibeta i el
zen cored— havien perdut aquesta di-
mensi6 basica d’exercici de lliure pensa-
ment, i es basaven, com la resta de les
religions, en I'exercici d’'una fe dogmatica
fora de la qual no hi hauria salvacié.
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Com a reconstrucci6 historica de
quin seria el budisme original, el text és
certament millorable. L’evidéncia que
es déna per mostrar que Gautama Buda
no creuria en la reencarnacié és feble i,
de fet, es contradiu amb molts passatges
del Canon Pali, en el qual la reencarna-
ci6 té un paper central. Més interessant,
perd tampoc prou argumentada, és la
proposta que el Buda historic no seria
tant un lider religiés com un reforma-
dor social que cercava crear una nova
societat.

Batchelor es defensa dels seus critics
admetent que, efectivament, selecciona
aquells fragments de sutres que li interes-
sen, tal com han fet totes les altres escoles
de budisme al llarg de la historia. I aquf
el llibre aconsegueix un to molt més in-
teressant, tot i que esdevé un exercici
d’enginyeria religiosa: fer una reconstruc-
cié minimalista del budisme que un pot
endevinar en el Cianon Pali de manera
que pugui arrelar a Occident, eliminant
tot alld que sigui incompatible amb els
nostres pensaments i sentiments actuals.

Com molt bé observa 'autor d’aques-
tes Confessions, és peculiar que ciutadans
europeus del segle xx1 adoptin els manie-
rismes del Japé medieval o del Tibet feu-
dal, recitin textos en una llengua que no
és la seva i que no entenen i segueixin al
peu de la lletra rituals, propis d’un con-
text historic i cultural especific, que no
tenen sentit a la nostra ¢poca, com quan
un adepte occidental al budisme tibeta
medita contemplant un mandala que re-
presenta una terra plana amb la munta-
nya Sumeru al centre del mén.

S’ha comparat Batchelor amb el bio-
leg Richard Dawkins, perd, malgrat que
hi ha similituds superficials —tots dos

critiquen P'ortodoxia religiosa basada en
la fe—, en realitat, les agendes sén ben
diferents. Mentre Dawkins és hereu di-
recte de la tradicié il-lustrada de critica
a la religié i defensa de 'autonomia de la
rad, Batchelor argumenta més aviat
a favor d’'una autonomia experiencial:
creure en alld que nosaltres podem experi-
mentar directament, deixant de banda si
és cientificament verificable o si resisteix
una analisi racional. Batchelor és més a
prop dels mistics que no pas dels enci-
clopedistes, perd tampoc aposta per la
vida contemplativa. El seu desig és refun-
dar el budisme per tal que sigui compati-
ble amb el nostre tipus de vida actual.

D’una manera molt elegant, aquest
budista ateu no proposa solucions, siné
que llenga preguntes, i quan un finalment
tanca el llibre, no pot evitar demanar-se:
«Que tenim si al budisme li traiem la
reencarnacid i els rituals?», «El que queda,
continua sent budisme?» o «Hem inventat
una nova religié?».

Batchelor no sembla gaire amoinat
per no poder respondre les preguntes. I
aqui recupera un altre tret central del bu-
disme primitiu que, des de la filosofia,
tendim a oblidar: el taranna fortament
antimetafisic del Buda historic, que ens
convida a oblidar-nos de qiiestions onto-
logiques sobre I'origen de I'univers o si la
ment ¢s diferent de la marteria per dedi-
car-nos a alldo que realment importa: la
nostra transformacié personal, per tal de
transcendir I'ego i esdevenir veritable-
ment lliures. Per a Batchelor, aixo és tot
el que importa. Si cal anomenar o no
«budisme» el mecanisme capag de portar
a terme aquesta transformacid, és una
qiiestié que deixa per als erudits i els es-
tudiosos.

David Casacuberta
Universitat Autonoma de Barcelona

htep://dx.doi.org/10.5565/rev/enrahonar.27
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KIERKEGAARD, Soren (2012)
Temor i tremolor

Edicié i traduccié de Begonya Sdez Tajafuerce

Barcelona: Marbot, 150 p.
ISBN 978-84-92728-37-4

Kierkegaard va deixar escrit als seus diaris
(X2 A 15): «Quan jo hagi mort, n’hi
haura prou amb el meu llibre Temor i tre-
molor per convertir-me en un escriptor
immortal. El llegiran, el traduiran a d’al-
tres llengiies. El lector amb prou feines
podra suportar el seu pathos espantds».
Ara podem dir que la posteritat no ha
trait del tot el filosof que va gosar des-
afiar-la i que els anys han anat restituint a
poc a poc a la profecia de Kierkegaard la
seva veritat i, al seu nom, la patina d’'im-
mortalitat que demanava —perque, final-
ment, la mena d’immortalitat a que
Kierkegaard fa al-lusié en el seu diari no
és cap altra que aquella que només el
temps sap concedir. Enguany, cal celebrar,
justament, que el vaticini sobre les traduc-
cions acaba de fer-se bo també per al lec-
tor catald, el qual havia quedat forca al
marge, fins ara, del «pathos espantds» de
que parlen els diaris. Marbot Ediciones
acaba de publicar, dins la seva col-leccié
«Marbot Classics», la primera versié al
catala de la petita obra danesa, de la ma
d’una experta coneixedora de I'obra del
filosof, Begonya Sdez Tajafuerce, profes-
sora de filosofia de la Universitat Auto-
noma de Barcelona, que, a més de ser
l’autora d’una de les escasses traduccions
de Kierkegaard al catala, La repeticid
(Barcelona, Edicions 62, 1992), és també
la responsable, juntament amb Dario
Gonzdlez, de les curoses traduccions al
castelld que editorial Trotta estd duent
a terme al llarg dels darrers anys i que ja
disposa d’uns volums importants.
Kierkegaard va publicar 'obra I'any
1843 i la va subtitular Lirica dialéctica de
Johannes de Silentio. El pseudonim, ex-
pressiu, recull i anuncia ja un dels con-

ceptes principals del llibre. L’obra adop-

ta com a nucli central la historia biblica
d’Abraham, el pare de la fe, sobre la qual
es proposa descabdellar «la terrible para-
doxa que és el contingut de la vida d’Abra-
ham» (p. 42). La primera part, més lirica
que no pas dialectica, sobretot en els
apartats «Disposicié» i «Elogi d’Abra-
hamy, introdueix el lector en la historia
d’Abraham; n’evoca el dolor, ressalta
com s’hi fa present la fe i comenga a fer-
hi despuntar tot alld que t¢ de paradoxal.
Conforme a una manera de procedir que
llavors retrobarem a la part més dialecti-
ca de l'obra, Kierkegaard no en presenta
mai una versié definitiva, no n’estabilitza
mai el sentit; hi entra i en surt, hi ve i
se’n va. Presentant-la elasticament, la de-
clara infinita. El gruix de I'obra s’agrupa
entorn del titol «Problemata» i es desen-
volupa, després d’un llarg i important
portic anomenat «Expectoracié transito-
ria», en tres apartats: «Problema I», «Pro-
blema II» i «Problema III». Fer emergir
la paradoxa que conté la figura d’Abra-
ham i defensar el caracter espinés de la fe
contra tots aquells que «la volen vendre a
preu de saldo» (p. 60), aquesta és la co-
mesa de Kierkegaard. Perd la mateixa
nocié de paradoxa ja anuncia que aquesta
comesa no podra ser duta a terme confor-
me a les regles d’una presentacié conven-
cional. La paradoxa, per més que quedi
instantaniament retratada en les diverses
férmules que 'obra ofereix, no deixa de
moure’s ni de produir, inquieta, signifi-
cats nous.

Al portic, s’hi ha anat dregant la figu-
ra del cavaller de la fe i s’hi ha descrit ca-
dascun dels moviments que hi conduei-
xen. L’accent s’ha posat sobre 'dltim
moviment, el de la fe, el més dificil de
tots, perque es duu a terme més enlla dels
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limits de I'enteniment, i del qual Abraham
ha estat erigit en simbol. A «Problemata»,
s’hi mesuren els estralls d’aquesta irrupcié
de la fe i s’hi recullen les conseqiiencies
principals de la paradoxa de qué Abraham
és portador, «una paradoxa que té la capa-
citat de convertir un assassinat [el sacrifici
d’Isaac] en una accid sagrada i complaent
amb Déu» (p. 66). En primer lloc («Pro-
blema I»), la fe provoca una suspensié
teleologica de I'etica; 'accié d’Abraham
no pot ser explicada per cap de les dispo-
sicions que preveu '¢tica i ha de ser com-
presa a partir d’uns altres parametres. En
segon lloc («Problema II»), si '¢tica ha
hagut de ser suspesa, és perque s’ha desco-
bert un ordre més alt d’obligacions, que la
depassa. La historia d’Abraham il-lustra
que hi ha un deure absolut que lliga I'in-
dividu singular amb Déu i que el situa per
sobre de l'ordre etic general. Per tltim
(«Problema III»), aquest deure absolut que
ha col-locat Abraham, I'individu singular,
per sobre de 'ordre etic 'envolta necessa-
riament de silenci i solitud.

Si bé una part de l'obra (la «Disposi-
cié» i I'«Elogi d’Abraham») és més lirica
que no pas l'altra, i laltra, al seu torn,
conté els desenvolupaments més dialec-
tics (tot 'apartat de «Problematay, i pot-
ser també I'«Epilegy i el «Prolegy), en cap
de les dues lirica i dialectica no es deixen
separar mai netament. Aqui reposa una
de les dificultats principals de tota em-
presa de traduccié d’aquesta obra i que
demana una pericia especial per part del
traductor, que alii sensibilitat i intel-li-
gencia. El llenguatge s’ha d’obrir al poe-
tic sense que s’afebleixi el pols conceptual
i, alhora, ha de saber-se omplir de forca
especulativa sense fer desapareixer el pols
poetic. Per aquesta tensid passa la sort de
tota traduccid i també la de la professora
Sdez, excel-lent a 'hora de capbussar-se
en el catald per extreure’n aquells recur-
sos que permeten fer sentir totes les vi-
bracions i els timbres d’aquesta tensié.
En efecte, comparada amb les versions
francesa (traduccié de Charles Le Blanc,

Parfs, Payot & Rivages, 2000) i castella-
na (traduccié de Vicente Simén Mer-
chdn, Madrid, Alianza Editorial, 2005),
a les quals havia pogut recérrer even-
tualment el lector catala fins ara, la tra-
duccié catalana sembla que aposta per
accentuar la tensid, per estrenyer les
cordes de la paradoxa, per fer cruixir el
cuir de la llengua. Valgui’n com a petit
exemple el fragment segiient: a la versié
catalana, Kierkegaard declara, al final del
llibre, després de demanar-se «Com va
actuar [Abraham]?», que s’ha «embardis-
sat en tota la investigacié precedent per
ensopegar-hi» (p. 135), mentre que, a la
versid castellana, hi llegim: «[...] me he
dado a las consideraciones precedentes
con el solo fin de arrojar luz sobre la con-
ducta de Abraham» (p. 182) i, a la fran-
cesa, hi diu, al seu torn: «[...] c’est a ce
propos [comprendre la conduite d’Abra-
ham] que je me suis laissé aller & toutes
les considérations précédentes» (p. 191).
La traductora no dubta tampoc a utilitzar
les possibilitats propies que ofereix el ca-
tald quan aquestes ajuden a vehicular
determinats moviments conceptuals:
«Només quan un plega Faust en el seu
interior, només aleshores es pot desplegar
poeticament el dubte» (p. 131).

Perd la pedra de toc de tota traduccié
és 'aparat de conceptes tecnics del llibre.
Al costat d’aquells termes, la traduccié
dels quals genera un consens folgat —com
ara paradoks (‘paradoxa’), troen (‘f€’) o det
almene (‘el general’), per citar-ne només
alguns—, cal destacar-ne dos, cabdals,
capagos de modificar la fesomia filosofica
de I'obra, que generen divergéncies entre
les diverses traduccions. Fem al-lusié a
anfagtelse i a den enkelte. Vegem-los.

El concepte més esmunyedis és, sens
dubte, el d’anfegtelse. El lector acostumat
a la versié castellana (que optava per con-
servar el terme danés sense traduir) o
francesa (més psicologista i menys tecni-
ca, que oferia una traduccié diferent en
cada cas, idée fixe, obsession, anxiété, han-
tise) se sorprendra primer de la proposta
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de la traduccié catalana: «pugna de l'es-
perit» és la férmula basica a partir de la
qual es modelen diverses variants segons
el context: «el seu esperit pugna», «el seu
esperit esta en pugna», «pugna espiritu-
al». En una nota a peu de pagina, la tra-
ductora assabenta el lector que «angfueg-
telse, del verb at anfegte, vol dir ‘pugnar’
o ‘lluitar’ o ‘batallar’ i, alhora, ‘impug-
nar’» i que «la pugna de l'esperit remet a
la resistencia a I'absurd des de I'etica»
(p. 41). L anfagtelse és, en efecte, alld que
indica que I'individu singular s’ha situat
al llindar de la paradoxa i que esta a punt
de depassar el territori de I'etica; I'esperit
pugna cada cop que l'individu trenca el
vincle que el relligava amb el general
(Petica) i I'estén vers 'absolut (Déu). En
convertir I'anfegtelse en una pugna i fer-
la recaure sobre esperit, pero, la traduc-
cié la connecta pertinentment amb un
altre concepte clau del pensador danes,
Pesperit, i apel-la, tot servint-se’n, a la
dimensié conflictiva d’aquest dltim. En
efecte, a La malaltia mortal (1849), des-
prés de definir 'home com una «sintesi
d’infinitud i finitud, de temporal i etern,
de llibertat i necessitat», 'esperit es defi-
neix com «alld que en la relacié fa que
aquesta es relacioni amb si mateixa», és a
dir, alld que li déna vida, que anima,
que posa el conflicte en moviment.

A Temor i tremolor, el concepte den
enkelte s’articula sempre conjuntament
amb dos altres, det almene i det absolurte
o Gud. L¢tica prescriu a den enkelte,
‘Tindividu singular’, que cancel-li la seva
singularitat i Semmotlli a der almene, ‘el
general’, i el commina a ser un bon ciu-
tadd, un bon marit, un bon pare. En
aquest joc de relacions, det absolutte o
Gud, ‘I'absolut’, ‘Déu’, queden en un
segon pla. Perd quan la paradoxa fa ir-
rupcid, el joc de relacions queda desgave-
llag; el general queda desplagat i I'etica,
suspesa. Es llavors quan I'absolut s’adrega
a I'individu en la seva singularitat i, si-
tuant-lo per sobre del general, el fa in-
gressar en una esfera en la qual els deures

etics ja no tenen forca. La traduccid ca-
talana subratlla encertadament, doncs,
que és la singularitat de I'individu el que
hi ha en joc i que, o bé ha d’avangar cap
a la cancel-laci6 o bé ha de tendir a I'exa-
cerbacié en el vincle amb I'absolut. Les
versions castellana i francesa optaven,
menys expressives, per e/ particular i ['in-
dividu, respectivament.

Si bé existeixen lectures que fan de
Kierkegaard un autor estrictament religi-
6s, el sentit en que la contemporaneitat
ha llegit la seva obra no hi ha quedat res-
tringit ni de bon tros. Jacques Derrida
n’és un dels exemples il-lustres i la lectu-
ra que realitza de Temor i tremolor a Don-
ner la mort (1999) és una mostra excel-
lent sobre com es pot estirar el fil de la
singularitat de 'obra del pensador danés.
Abraham no és tant, per al frances, el
pare de la fe —un model brillant i excep-
cional, que resplendeix des de la seva
dificil llunyania— com la figura inquie-
tant en la qual hem de trobar xifrat el
secret de la nostra responsabilitat més
quotidiana: Moriah, la muntanya horri-
ble en qué Abraham ha de sacrificar
Isaac, «és el nostre habitat de cada dia i
de cada segon» (Derrida, 1999: 99). El
secret que amaga Abraham i que conti-
nua mantenint tota la seva viruléncia per
a nosaltres és, segons Derrida, el segiient:
«Jo no puc respondre a la crida, a la de-
manda, a l'obligacid, ni tan sols a 'amor
d’un altre sense sacrificar-li lalcre altre,
els altres altres» (Derrida, 1999: 98).

Potser haurfem d’apropar-nos a
Temor i tremolor amb un esperit sem-
blant a aquell amb qué presumeixo que
llegim La genealogia de la moral, de Nietz-
sche. Hi ha un parentesc paradoxal que les
uneix. Coincideixen i es repel-leixen en la
mateixa mesura. S’agermanen pel to
—adés acusador, polemic, adés poetic—,
per Pestructura formal, la forma interna
de l'obra —un proleg i una part central
desenvolupada en tres moviments—, i per
un dels efectes més grans que se segueix de
la seva comesa. Totes dues obres, en efec-
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te, desallotgen la moral de la posicié de
privilegi que s’havia atorgat i I'obliguen a
recontixer el seu secret; el secret que, per
al danes, consisteix en el fet que hi ha
quelcom superior a ella, quelcom a qué
Iindividu es deuria molt més que no pas

a ella; secret, per a 'alemany, que consis-
teix a fer reconixer a la moral mateixa a
qui i a que es deu realment.

Celebrem que el lector catala pugui,
des d’avui, fremir amb el pathos d’aques-
ta obra brillant en la seva propia llengua.

Roger Fusté Suné
Université Lumiere Lyon 2
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ISBN: 978-84-695-6293-2

Organitzats com a Grup de Recerca sobre
Imaginaris Culturals (GRIC), els autors
d’aquest llibre, procedents majoritaria-
ment de la Universitat Rovira i Virgili,
s’han endinsat, amb la mirada propia dels
antropolegs, en el mén de les terapies al-
ternatives i de les espiritualitats orientals,
que, de fa un temps, sén ben presents a
les nostres societats. Fa uns quinze anys
aproximadament, a les llibreries habituals
sobre esoterisme presents a Barcelona, se
n’hi va afegir una de nova, molt gran i en
un dels carrers comercials més cars, que
oferia llibres d’autoajuda a la planta infe-
rior, mentre que la superior es dedicava al
marqueting. Des d’aleshores, han prolife-
rat els tallers, els cursos, les estades, els
temples, els llibres, els concerts i les con-
fereéncies, com també tot tipus d’activi-
tats, practiques i objectes, ofertes d’un
nou benestar espiritual que no pot ser
assolit amb els mitjans tradicionals.
Quan, avui, es patla de la fi de la ideolo-
gia de la secularitzacid, hom sol referir-se
al fet que les grans religions monoteistes
no han perdut la vitalitat d’antuvi i que,

per tant, ja no té vigencia la idea que la
religié desapareixera i serd substituida
per un mon il-lustrat en que els indivi-
dus viuran de manera autbnoma, eman-
cipats dels déus. Hi ha hagut, evident-
ment, for¢a estudiosos que, des de la
sociologia i 'antropologia, han inclos
també la creixent espiritualitzacié de
molts individus occidentals com un tret
que calia prendre en consideracié per
qiiestionar la veritat de la tesi secularit-
zadora. En aquest llibre col-lectiu, hi
trobem motius nous per preguntar-nos
fins a quin punt la secularitzacié és un
procés inevitable o si, per contra, cal re-
plantejar-se tot I'entramat conceptual i
tota la historia progressiva que ens veu
com a agents i pacients de la desaparicié
dels déus. Ho esmenta el coordinador
del volum a la primera pagina de la in-
troduccid: «Si bé és cert que les religions
hegemoniques han perdut el paper poli-
tic, cultural i simbolic que havien tingut
fins als anys setanta del segle xx (procés
conegut a les ciéncies socials com a secu-
laritzacid o desencantament del min),
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també ho és que, contra tots els pronos-
tics, després de la segona guerra mundial
s’ha produit un nou “reencantament del
mén”, que engloba un camp ampli de
significats i fronteres incertes» (p. 11).
Aquesta incertesa és el que, al titol, els
autors han designat com a espiritualitats,
terapies i sabers, tots tres aspectes consi-
derats imaginaris culturals nous que han
ocupat el lloc que abans tenien les grans
religions, al voltant de les quals girava
tota l'existencia (i la politica).

En una primera part molt informati-
va, s’hi repassa 'origen i 'ascens d’aques-
tes noves maneres d’entendre 'ésser
huma, tot remuntant-se a la philosophia
perennis, de Huxley, i a La Conspiracié
d’Aquari, de Marilyn Ferguson, amb que
s’inaugurd el New Age. La referéncia
cientifica d’aquestes noves cosmovisions
és Jung, qui, a partir de 'estudi de les-
tructura inconscient dels arquetips i amb
la idea de sincronicitat, proposa una ex-
plicacié dels fendomens no causals, qiies-
tionant el monopoli de la ciéncia tradicio-
nal i reobrint el saber a Ambits de la
realitat no reductibles a explicacions ma-
terialistes o naturalistes. Pel pensament
racional, la simultaneitat de certs contin-
guts psiquics amb processos objectius, o
la prediccié psiquica d’un estat futur de
coses en el mén sén meres coincidencies
que en cap cas poden ser explicades com
si hi hagués algun tipus de transferéencia
d’un ambit a I'altre. En canvi, si s’accep-
ta el que proposa Jung, i que després ha
anat trobant diversos intérprets, com ara
Alan Watts, Carlos Castaneda, Fritjof
Capra i altres autors que s6n a 'origen de
tot aquest conjunt de visions alternatives
de Pexistencia, ens trobem amb una con-
cepcié holistica de I'ésser huma i de la
natura que, si bé segueix instal-lada als
marges de la societat establerta, cada cop
guanya més adeptes, sobretot entre els
ciutadans occidentals que segueixen asse-
degats de calma espiritual, malgrat el
confort que, fins fa poc, els oferia la so-
cietat del benestar.

Val a dir que la filosofia académica ha
romas forca allunyada d’aquestes visions
alternatives, car es guia eminentment per
la logica de la prova i la demostracié he-
retada de la ciéncia. Tanmateix, si del
que es tracta és d’assolir una imatge de la
humanitat o una narracié d’aquesta al
més complexa i acurada possible, potser
convindria que la filosofia abandonés el
naturalisme estricte i que prestés atencié
al vessant misterids, sincronic, mistic,
energetic o com vulguem dir-ne de
Iexistencia. Es cert que no es poden ob-
viar d’una revolada totes les conquestes
de la modernitat cientifica, pero, tal ve-
gada, féra aconsellable que, seguint
I'exemple d’aquests antropolegs (i d’al-
tres cientifics socials), els estudis huma-
nistics mostressin certa flexibilitat con-
ceptual i metodica per satisfer un dels
imperatius filosofics més antics i que, tal
vegada, ha de seguir funcionant com a
briixola del seu quefer: 'autoconeixe-
ment platonic.

Els autors del llibre no s’inclinen
per una definicié univoca de religid,
d’aqui que englobin aquests fendomens
heterogenis sota I'epigraf de «<nous ima-
ginaris culturals». S{ que hi trobem,
perd, una discussié ben instructiva sobre
si els moviments New Age sén homolo-
gables a les religions tradicionals o si es
tracta de formes d’espiritualitat. A grans
trets, el que constatem sén noves creen-
ces espirituals, religioses, naturistes, que
els autors divideixen en espiritualitats
orientals, terapies naturals i sabers eso-
terics, que recullen tot el ventall de les
ofertes de creixement personal dissemi-
nades seguint la logica del mercat con-
vencional. Val a dir que és aquesta logi-
ca comercial, a voltes oculta sota el vel
de I'intercanvi o de la voluntarietat, un
dels elements que fa que aquestes noves
formes culturals siguin diferents de les
religions tradicionals organitzades en-
torn d’esglésies. Es tracta de practiques
que impliquen tant la salut del cos com
la de lesperit, atés que no marquen una
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diferéncia clara entre totes dues entitats,
i que persegueixen el restabliment de
I’harmonia de I'individu amb la natura
i amb la seva comunitat. En general,
aquestes practiques tenen un vincle
clarament critic envers la societat en que
s’insereixen, perd, alhora, no rebutgen
la logica mercantil que els permet de
sobreviure. Aixd fa que es pugui parlar,
com fan els autors a la pendltima seccié
del llibre dedicada als usuaris, de quines
sén les motivacions que empenyen un
nombre no menyspreable de ciutadans
catalans (car, en aquest llibre, la mostra
és de Catalunya, concretament del
Camp de Tarragona) a buscar remeis
alternatius a les seves angoixes existen-
cials o als entrebancs vitals que pateixen.
Alternatius perque no serveixen els tra-
dicionals, és a dir, ni ’Església catolica
ni la medicina al-lopatica, i cal abeurar
en altres tradicions, concretament, en
un garbuix o poti-poti de discursos i
practiques que sén aplicats amb criteris
pragmatics.

Les mostres dels usuaris d’aquestes
practiques revelen que es tracta gairebé
exclusivament (un 95%) de dones que
tenen entre 30 1 50 anys que viuen en
«situacions sentimentals no convencio-
nals» (316). Podem aventurar que sén
les mateixes dones que, fins fa quaranta
anys aproximadament, romanien a I'Es-
glésia i constituien el gruix dels fidels
que permetien que es pogués parlar
d’Espanya com d’un pais catolic. La li-
beralitzacié dels costums familiars i so-
cials en el nostre pais ha suposat que
fossin les dones les que, majoritaria-
ment, sortissin a la recerca de respostes
innovadores per donar sentit a les seves
vides en moments de desconfort, espe-
cificament per crisis personals, per
malestar psicologic o perque no troben
un lloc al mén. Els autors apunten a la
possibilitat que els canvis en els rols
masculf i femeni en el mén contempo-
rani hagin estat especialment desorien-
tadors per a les dones, les quals han

trobat en les practiques de que es parla
camins «més femenins», és a dir, més
intuitius, més emocionals, en definitiva,
menys reflexius i rigids. Sense caure en
els estereotips habituals sobre que és fe-
men{ i qué és masculf, en aquest llibre
es prova d’explicar el perque de la pre-
séncia molt majoritaria de dones en el
moén de les terapies alternatives, i la res-
posta és que, davant d’una societat que
desorienta les dones, ja que les fa escollir
entre 'acceptacid dels rols socials tradi-
cionals o bé la lluita per esdevenir una
«ddéna feta a si mateixa», «la senténcia
segons la qual “tu seras el que vulguis
ser, aix{ que espavila’t”, repetida fins a
la sacietat en tota la literatura de 'auto-
creixement i l'autoajuda [...] permet la
dona, en crisi 0 no, apuntar-se a una
concepcid positiva sobre ella mateixa
que l'ajuda a entreveure i visualitzar els
canvis vitals desitjats, independentment
de les circumstancies socials en que esta
immersa en aquells moments» (p. 343).
Les practiques en que participen sén
eminentment eclectiques. Aquesta és
una seleccié breu de les moltes esmen-
tades al llibre: dansa del ventre, flors de
Bach, osteopatia, quiropraxia, vidéncia,
diafroterapia, meditacié, mandales, te-
rapia vibracional, naturopatia, pendol,
numerologia, tarot, celebracions de
lluna plena, canalitzacié de I'energia
cristica i un llarg etcetera. Els autors
subsumeixen les practiques utilitzant
Iexpressié «espiritualitat terapeuticar,
amb una preponderancia de 'element
oriental.

Pel que fa al metode d’estudi del
Grup de Recerca sobre Imaginaris Cul-
turals, es distingeix entre les observacions
participants i les experi¢ncies partici-
pants. I és que no es limiten a observar
de manera distanciada els usos dels
agents de les terapies alternatives, siné
que, moltes vegades, hi participen com
a usuaris i també com a professionals
(se’ns explica en la introduccié que al-
guns dels membres del grup han treba-
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llat en 'ambit de les terapies). No ens
correspon a nosaltres de posar en qiies-
ti6 els metodes d’estudi practicats pels
antropolegs, sind tan sols de veure en
quina mesura podem aplicar els resultats
a la recerca filosoficopolitica sobre la
importancia de les religions en la vida
actual. Tanmateix, cal destacar que, per
tal de garantir la fertilitat dels seus resul-
tats, cal que els investigadors, alhora que
observadors i participants, no interposin
els seus prejudicis entre ells i 'objecte
d’estudi. No hi ha dubte que, com a
usuaris o clients, cal que els autors del
llibre s’identifiquin amb la resta d’usu-
aris, cosa que, d’altra banda, no els deu
ser gaire dificil, ates que, igual que la
majoria de la gent, també tenen traumes
del passat que, eventualment, els destor-
ben en la seva vida quotidiana, senten
dolor, i probablement no estan del tot
convenguts del seu propi estil de vida.
Amb aquest bagatge gens excepcional,
quan se serveixen d’aquestes terapies
com a professionals de Pobservacié i
Pestudi, perd també com a persones
amb fretures i mancances, sén tractats
com qualsevol altre individu i en treuen
el mateix profit, ja que un dels trets que
caracteritzen molts d’aquests tracta-
ments i vies espirituals és que el seu mis-
satge sol estar dotat d’un grau de gene-
ralitat que apel-la tothom per igual. No
hi ha, doncs, fredor analitica en 'estudi,
siné una simpatia, combinada amb una
certa distancia, humoristica i ironica a
voltes, que fa que no només ens oferei-
xin un acurat paisatge dels nous imagi-
naris culturals, sind que, eventualment,
també en treguin profit terapeutic a
titol individual.

Al llibre, s’hi conclou que les noves
tendéncies presents a la nostra societat
en I'ambit de les creences i de la salut es
corresponen a una triple perdua de I'he-
gemonia per part del «cristianisme, la
medicina al-lopatica i el coneixement
cientific» (p. 331). La mort de Déu, les
conseqii¢ncies no desitjades del progrés

medic i els monstres creats per la raé ins-
trumental deixen un buit que ha passat
a ser omplert per altres practiques amb
influencies orientals i no cientifiques, en
el sentit estricte del terme. Davant el tra-
dicional dualisme cartesia, la rigidesa del
principi de causalitat i la divisid estricta
entre fe i rad, els nous imaginaris cultu-
rals aposten per una visié holistica de
I'ésser huma, una concepcid sincronica
de la realitat, com també per un saber
que no necessita proves per ser valid. El
que impera ara és una invitacid a «deixar
de pensar i de reflexionar com se’ns ha
ensenyat a fer-ho de manera unidirec-
cional [...] per accedir a una nova cons-
ciencia, a una més rica comprensié de la
realitat i, en definitiva, a una nova visié
del mén, del cosmos i de nosaltres ma-
teixos» (p. 334).

D’altra banda, els autors emfasitzen
la nova sociabilitat que es cultiva als es-
pais terapeuticoespirituals, la qual és
afectivament molt carregada, molt emo-
tiva. Espais en que els participants s’o-
bren reciprocament, amb la qual cosa
trenquen amb les distincions usuals
entre U'espai intim i el public. Situacions
que inviten els participants a presen-
tar-se sense les repressions habituals en
el tracte civilitzat, provant de recuperar
Iespontaneitat i la naturalitat de que
ens allunya la vida moderna. De fet, les
terapies estan construides de manera
que, quan es realitzen en grup, els que
hi participen es desfacin de les vergo-
nyes amb queé habitualment ens abillem,
amb la qual cosa es deixa expressié lliu-
re al «nen que cadascu té dins», com sol
dir-se en aquests contextos.

Un cop llegit el llibre, ens roman la
sensacié que, a la nostra societat, sén
molts els ciutadans que s’organitzen per
guanyar-se la vida oferint espais als seus
conciutadans, per tal que aquests se sos-
traguin a la seva vida moderna, estressa-
da i sense sentit. Mentre que 'Església
catolica i els metges professionals s’han
oblidat de mirar a la cara als fidels i als
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pacients, respectivament, no els toquen,
no els consolen, no s’hi identifiquen; a
les sales de terapies i massatges, de recer-
ca personal i d’harmonitzacié familiar,
les persones sén abragades, escoltades,

consolades, reconegudes en el seu dolor.
Es potser aquest aspecte comunitari,
aquesta escalfor humana, la que cerquen
els individus de les societats capitalistes
massificades.

Daniel Gamper
Universitat Autonoma de Barcelona
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LLevaDoOT, Laura; RiBa, Jordi (coords.) (2012)
Filosofias postmetafisicas: 20 afios de filosofia francesa contempordnea
Barcelona: Universitat Oberta de Catalunya, 294 p.
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El propésito de Jordi Riba y Laura Lle-
vadot, coordinadores de Filosofias postme-
tafisicas: 20 afios de filosofia francesa con-
tempordnea, es presentar un espacio de
pensamiento que se convierte, en la
mayor parte de los textos compilados, en
una invitacién a la reflexién y a la lectu-
ra. Los veinte textos que componen el
libro muestran un panorama intelectual
al que dotan de «profundidad de campo»,
rompiendo con el cliché que arrastra la
filosoffa de los tltimos veinte afios, sea o
no francesa, la sensacién de que «no hay
nada nuevo», que ha sido tal la exigencia
que el siglo xx ha supuesto para el pen-
samiento que se nos han agotado concep-
tos, corrientes y ganas de pensar este
principio del siglo xxt. El libro pretende
mostrar no sélo que esta sensacién com-
partida estd, en buena medida, infunda-
da, sino que, ademds, supone una injus-
ticia para con todos los pensadores que
no han dejado de pensar, al amparo de
escuelas, corrientes e instituciones, aun-
que sea en clave mds modesta, lo que
supone asumir el cardcter «postmetafisi-
co» de sus reflexiones.

El libro contesta, también, a la idea
de la presunta clausura del pensamiento

francés sobre si mismo, a la apariencia
endogdmica de las escuelas galas. Como
sugieren los diferentes subapartados del
libro («Deconstruccién», «Fenomenolo-
gia», «Filosofia y psicoandlisis», «Oriente-
Occidente», «Filosoffa politica postmar-
xista» y «Estética»), el panorama francés
contempordneo es un espacio que no
s6lo se ha hecho eco de la tradicién ale-
mana, sino que también se ha apropiado
de corrientes y problemdticas y ha hecho
de lo alemdn un «motor de pensamiento»
marcado por el prefijo post-: postheide-
ggeriano (o heideggeriano a secas, en
algtin caso), postmarxista, postfreudiano,
postnietzscheano, declinado a partir de
los autores puente entre las dos tradicio-
nes: Lévinas y Merleau-Ponty, Lacan,
Althusser, Derrida y Deleuze.

El presente libro no sélo cartografia
un espacio, fija posiciones y establece
coordenadas intratextuales e intertextua-
les, sino que también se ve atravesado por
la vida que genera la academia, dentro y
fuera del aparato universitario. Semina-
rios, cursos, intervenciones publicas, en-
trevistas o conferencias son el caldo de
cultivo de los textos y pensadores que
dan que pensar a los autores del presente
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volumen. Las diferentes aportaciones del
libro asumen que la obra de los pensado-
res que tratan estd en formacion, modu-
ldndose en cada una de las intervenciones
—gracias al espacio abierto paray por la
discusién—, que afiade, corrige o precisa
algo de lo que acabard siendo la «figura
de su pensamiento», el perfil de una po-
sicién que estd en proceso de elaboracién
y que ain no ha dado con la clave total
que la clausurarfa. De ah{ la situacién
privilegiada de los autores del presente
volumen, que frecuentan o han podido
asistir en vivo a la gestacién de los discur-
sos que nos estdn presentando, a los que
nos estdn invitando.

De esta forma, Filosofias postmetafisi-
cas excede las expectativas que solemos
depositar en este tipo de publicacién co-
lectiva. Mds que un manual, es la apertura
a todo un panorama intelectual que nos es
vedado por el peso de los autores que so-
lemos asociar a esta tradicién. Nos hemos
quedado atrapados en una idea que ya no
se corresponde, desde hace veinte afos,
con lo que se piensa hoy, cdmo se piensa
ahora. Hemos perdido el hilo, o pensamos
que se ha roto, parecen decir los autores,
mientras que lo tnico que hemos hecho
es desofrlo. La ruptura que asociamos a los
pensadores de esta tradicién parece tan
rotunda que nos impide prestar atencién
a aquéllos que han continuado pensando
en la estela de las escuelas hegemdnicas del
siglo xx: fenomenologfa, psicoandlisis y
marxismo. Los autores pretenden mostrar
un panorama «realista», académico, mds
all4 del legado que hemos recibido «por la
via polémican.

El libro consigue descentrar, relativi-
zar y ampliar lo que solemos entender
por «French theory», dar cabida a lo que
estd pasando ahora en el panorama de
pensamiento francéfono mds alld del cli-
ché extendido por la universidad ameri-
cana. Y no es tarea ficil conseguir que
vayamos mds all4 de la imagen que tene-
mos del «pensamiento francés», la etique-
ta postestructuralista donde amalgama-

mos a los «pensadores de la diferencia» y
«postmodernos». Parte de la tarea reside
en no echarse atrds ante una complejidad
creciente que no cabe reducir ni simpli-
ficar. Siguiendo esta premisa, el libro se
presenta como un intento de cartografiar
un territorio, mds que taxonomizar a
unos autores. Y al tratarse de autores
vivos cuyo pensamiento estd en pleno
proceso de elaboracidn, discusién y (re)
escritura, la lectura que hacemos de los
escritos que los presentan s6lo puede des-
dibujar la frontera de los apartados que
el propio libro nos propone.

La estructura de los textos es homo-
génea. A la sucinta presentacién del iti-
nerario intelectual del autor (con toques
mds o menos biogrificos, segtin el caso),
sigue un segundo apartado donde se des-
pliegan y se desarrollan los temas o los
textos destacados o caracteristicos. La po-
sicién de la obra (en construccién), pers-
pectivas, continuadores incipientes,
junto con las criticas eventuales, ocupan
la tercera parte del texto, a la que siguen
las referencias bibliogrdficas del autor,
junto con una seleccién mds o menos
detallada de bibliografia secundaria (in-
cipiente), que en bastantes casos ya inte-
gra recursos en linea, webs y entrevistas
de libre acceso.

Los autores del presente volumen
asumen los conceptos y las problemdticas
de los pensadores que estdn presentando.
La admiracidn y el entusiasmo ante sus
propuestas se hacen evidentes en buena
parte de los textos, el compromiso con
sus discursos y metodologfas, también.
Han encontrado un espacio para pensar
desde las perspectivas que éstos mismos
abren. La légica de los problemas trata-
dos marca el orden de la exposicion.

Nos encontramos ante tres tipologfas
textuales segtin el enclave desde el que los
investigadores enfocan la presentacién
de los autores respectivos: la que sigue de
forma estrecha autor y obra, la evolucién
del pensador y su obra, recabando sus
influencias y aportaciones (Benoist,



Ressenyes

Enrahonar. Quaderns de Filosofia 52, 2014 117

Ouaknin); la que, desde un corte parti-
cular, a partir de uno o dos textos que
permiten vertebrar una vision de conjun-
to del autor, nos ofrece una cierta idea de
las problemdticas y la metodologfa que se
ponen en juego (Marion, Miller, Mil-
ner), o la que toma como eje de la expo-
sicién uno o dos problemas que atravie-
san la obra del autor en cuestién, desde
donde acceden a la discusién (Derrida,
Charles, Balibar, Ranci¢re). En algunos
casos, la presentacién incorpora, ademds,
un repertorio de criticas que pone en
perspectiva y sitda al autor respecto a
otras posiciones coetdneas sobre la misma
problemdtica: en qué discusiones se ha
visto envuelto y con quién o contra
quién estd escribiendo (Jullien, Lefort).

La variedad de escuelas y problemdti-
cas se presenta bajo la unidad que propor-
ciona a estos pensadores la calificacién de
«postmetafisicos». Esta establece una rela-
cién con las preguntas fundamentales,
supone una propuesta de lectura y de re-
lacién con el texto, de interpretacién y de
escritura filoséfica particulares, mds acd
de toda trascendencia (im)puesta de an-
temano. A esta condicién compartida
cabe afadir la tarea que, dentro de cada
linea de pensamiento, estos autores estdn
llevando a cabo en lo que respecta a refres-
car los conceptos heredados, incluso la
tarea de creacién de conceptos nuevos,
aptos para pensar, y, en buena medida,
dotarnos de herramientas criticas para
atrapar o denunciar la situacién presente,
sea ésta lefda en clave politica, estética o
«postmetafisica».

Como decfamos, los apartados que
dividen el libro son mds funcionales
que intrinsecos. Aunque los autores en-
cuentren su sitio, sus textos y sus proble-
mas circulan y atraviesan los limites im-
puestos. No obstante, si que estos
apartados conforman pequefias porciones
regidas por légicas, escrituras y proble-
mdticas propias comunes. Asi, aunque
sea desde la concrecién que destaca cada
texto, el cardcter singular que supone

cada autor y la propia idiosincrasia de las
temdticas que sirven de acceso, ya en
el primer apartado, «Deconstruccién, se
puede ver esta circulacién abierta entre
los autores tratados: el cuerpo, el texto, la
triangulacién con el poder adquieren un
peso claramente politico, tanto en el ul-
timo Derrida, que piensa la democracia
por venir, como en la comunidad incon-
fesable, corporal, de Jean-Luc Nancy,
o en la apuesta por la plasticidad, en lo
que tiene de innovador e irreversible, en
Catherine Malabou.

En el apartado «Fenomenologia»,
quizd el mds cohesionado, la puesta en
cuestion del concepto de donacién sirve
de eje para transitar entre los tres pensa-
dores seleccionados. Heidegger, Lévinas
y Merleau-Ponty contintan en la base
desde donde la reflexién fenomenoldgica
sigue siendo posible. Las presentaciones
oscilan entre la fenomenologfa cldsica
repensada a partir de Heidegger, pero
que mantiene las coordenadas husserlia-
nas de intencionalidad o suspensién fe-
nomenoldgica (Jean-Luc Marion); la
hermenéutica acontecial de corte rotun-
damente heideggeriano de Claude Ro-
mano y la critica légico-lingiifstica de la
fenomenologfa que Jocelyn Benoist pon-
drd en la base de su realismo contextua-
lista y ateo.

Mis alld de la posicién excéntrica que
ocupa el idealismo de Alain Badiou en el
apartado «Filosoffa y psicoandlisis» (y su
desplazamiento metapolitico, inestético
hacia una ontologfa transitoria atenta al
acontecimiento y en busca de algo incon-
dicionado, invariante, desde donde pro-
ducir verdad y sujeto sobre el presupuesto
de la igualdad), o de la ausencia de cual-
quier referencia a la antipsiquiatria tan
cara a los deleuzianos, Lacan es el centro
indiscutido de la tradicién psicoanalitica
francesa, y el texto de Jean-Alain Miller
no hace mds que confirmar la vigencia de
la autoridad del «maestro», la importan-
cia de la transcripcién de su palabra y la
restitucién del texto para la construccién
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y transmisién de esta disciplina. La
apropiacién desde la lingiifstica que
lleva a cabo Jean-Claude Milner, por su
parte, lejos de suponer una clausura en
el lenguaje, consigue ir «mds alld del
texto, atraido por la politica de los seres
hablantes, un materialismo politico
cuya sede es el cuerpo, variacién sobre
esta atraccién por el «mds alld del len-
guaje» que Miller también rastreard en
el dltimo Lacan.

Dentro del apartado «Oriente-Occi-
dente», el didlogo con la alteridad lo ofre-
cen los textos sobre Francois Jullien y
Jean-Alain Ouaknin. Estos apuntan a
una apertura a tradiciones oras —extrin-
secas (China) o intrinsecas (hermenéuti-
ca hebrea)— desde donde poner en cues-
tién los fundamentos de la tradicién
metafisica occidental. Jullien lo planteard
desde la confrontacién de «paradigmas»
heterogéneos. China como reverso y
complemento de Occidente. El método,
comparativo, apuesta por cierto univer-
salismo cultural: lo comun, lo uniforme,
lo universal construido desde la detec-
cidén y proteccién de las diferencias. El
contrapunto a esta mirada sobre las cos-
movisiones lo dard el trabajo paciente,
constante y minucioso que toma la exé-
gesis textual en su calado mds profundo
—Ila construccién de identidades—,
como método que propicia el encuentro
con la alteridad «inmanente», a la que la
lectura se acerca, pero de cuyo resto no
es capaz de apropiarse, tarea levinasiana
que Josep Llufs Rodriguez i Bosch detec-
ta en Ouaknin.

Repensar lo politico, la politica y sus
instituciones es el fi/ rouge que atraviesa el
apartado «Filosoffa politica postmarxista.
Los tres autores aceptan el desafio de
«pensar sin garantias tltimas» la democra-
cia, sea ésta radical (Claude Lefort); salva-
je o insurgente, «fundamentada» desde el
principio de anarqufa (Miguel Aben-
sour), o corregida desde la nocién de
poder foucaultiana que supone una in-
version de la ontologfa marxista (Etienne

Balibar). Pensar desde el presente como
tnico tiempo vdlido en filosoffa supone
situar el conflicto en el centro de la poli-
tica (por ejemplo, en la confrontacién
entre totalitarismo y democracia que
hace Lefort), asi como el desbloqueo de
ciertas distinciones conceptuales natura-
lizadas (ahf la tarea critica que trasluce
la distincién entre ciudadanfa y civilidad
en Balibar, o entre policia y politica en
Jacques Rancicre).

El apartado «Estética», declinada en
clave musical, cierra la presente edicidn.
Después de recorrer los tres textos que lo
componen, vemos que se trata del espacio
donde el pensamiento ha adoptado el im-
perativo de experimentacién de forma
mds radical. Esta disciplina, que ha ido a
la zaga del arte mds radical, que se ha atre-
vido a pensar la produccién artistica de
vanguardia, se ha visto beneficiada por el
riesgo asumido: se podria decir que Daniel
Charles y Peter Szendy casi inventan las
categorfas con las que piensan baséndose
en el arte, y su modo de incluir el material
artistico en el discurso tedrico muestra que
esta apertura al material enriquece nues-
tras categorfas de comprensién. El polo de
la produccién y el més reciente de la re-
cepcién se complementan y dan cierta
idea de un espacio poco explorado. Char-
les, del lado del artista (en este caso,
Cage), siguiendo su recorrido, integrdndo-
lo en el pensamiento que intenta desenrai-
zar la estética de las formas de la subjetivi-
dad moderna, entendiendo la estética no
como una disciplina exclusivamente tedri-
ca, sino como una forma de vida; Szendy,
del lado del oyente, haciendo una arqueo-
logfa del oido, atento a los cambios que el
material artistico infringe en nuestras fa-
cultades y apostando por una escucha
pldstica, no jerarquizada. Gerard Vilar
cierra el volumen con un texto sobre Jac-
ques Rancitre. Desde una apuesta fuerte
por la igualdad basada en una pedagogia
antiautoritaria, éste teje un vinculo indiso-
luble entre estética y politica, a partir de su
idea del reparto (estético y politico) de lo
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sensible y su apuesta por el desacuerdo
como motor de la politica. La promesa de
emancipacién depositada en el arte hard
de su discurso el punto de encuentro entre
pensadores, artistas y pedagogos.

El libro consigue mostrar un panora-
ma construido desde el detalle. La aten-
cién a la especificidad de cada autor no
va en detrimento de la imagen de con-
junto que emerge una vez acabada la lec-
tura. Sin embargo, como en todo pano-
rama, por muy inclusivo y detallado que
sea, la sombra de los ausentes se asoma
por momentos, aunque su ausencia esté
justificada por la importancia real que
sus aportaciones suponen al espacio de
pensamiento que se estd tratando, asf
como por el cardcter no enciclopédico ni
exhaustivo propio de un libro que quiere
ser una presentacién. Si, por un lado, la
ausencia de simondonianos (Jean-Hu-
gues Barthélemy, Anne Sauvagnargues),
frankfurtianos y benjaminianos (muchos
bajo la estela lyotardiana), warburguianos

(George Didi-Huberman), feminismos
(Hélene Cixous) responde a estas razones
de criba del material; la de cualquier re-
ferencia a la tradicién analitica imperante
viene, en cambio, dictada ya desde el
prélogo de los editores, casi de forma
programdtica. El caso de Jocelyn Benoist
es, aqui, la Gnica excepcidén, aunque
—como indica Misericordia Angles, la
investigadora encargada de su presenta-
cién— su alusién a la filosofia analitica
quede disuelta dentro de la perspectiva
realistico-contextualista de su fenomeno-
logfa. El libro presenta alternativas a esta
corriente hegemdnica, que no necesita,
por su situacién preponderante, de una
publicacién de este tipo para su difusién.
La heterogeneidad de respuestas que in-
cluye muestra que el pensamiento (fran-
cés, en este caso) es capaz de contestar la
imagen simplificada y uniformizada que
se intenta dar de él, y la réplica abre tan-
tas posibilidades para el pensamiento que
no cabe ya desoirla.

Ana Lanfranconi
Universitat de Barcelona

http://dx.doi.org/10.5565/rev/enrahonar.19

PertIT, Philip (2012)

On the People’s Terms: A Republican Theory and Model of Democracy
Cambridge: Cambridge University Press, 347 p.

ISBN: 978-0521182126

La crisi econdmica i la manera, sovint
impopular, com els governs occidentals
’han gestionada han donat peu a I'apari-
cié de moviments i partits —des d’Ocu-
pa Wall Street fins a 'anomenada «revo-
lucié islandesa»— que qiiestionen el
model actual de democracia, perque el
consideren sotmes a poders aliens al con-
trol de la ciutadania corrent. En aquest
context, sens dubte, la teoria de la demo-
cracia té un ampli ventall de preguntes

per fer-se i de velles reflexions per recor-
dar. Dins aquest camp tedric és on s’em-
marca la publicacié recent de Philip Pet-
tit: On the People’s Terms: A Republican
Theory and Model of Democracy. Pettit,
catedratic Laurence Rockefeller de Cien-
cies Politiques i Valors Humans a la Uni-
versitat de Princeton, és probablement
un dels tedrics que ha contribuit més a
difondre les idees de 'anomenat revival
republica. Pettit va tenir ocasié de definir
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la seva visié sobre les caracteristiques i les
fronteres de la tradicid republicana a la
seva obra Republicanism: A Theory of Free-
dom and Government (1999). En aquest
llibre, Pettit dedicava els tltims capitols
a definir quina mena d’estat (democratic,
concretament) es derivava dels valors i de
les diagnosis propies de la tradicié repu-
blicana que es descrivien a la primera
part del llibre.

On the People’s Terms constitueix un
aprofundiment en aquest ultim tema:
quina mena de democracia es deriva del
republicanisme i, en particular, del repu-
blicanisme tal com I’entén Pettit? Natu-
ralment, per a tal fi, Pettit exposa, primer
de tot, a la introduccid, quina és la seva
visié del republicanisme: es tractaria
d’una tradicié de pensament que arren-
caria a la Republica Romana i que arri-
baria fins a la Revolucié Americana, pas-
sant per les reptibliques italianes de I'edat
mitjana i el Renaixement, aixi com pel
republicanisme angles del segle xvir. Una
tradicié, al seu entendre, basada en tres
idees fonamentals:

1. La defensa de la llibertat com a
no-dominacié és el proposit princi-
pal de lestat.

2. Silestat ha de garantir la llibertat, ha
de satisfer una serie de constrenyi-
ments constitucionals associats a la
idea d’'una constitucié mixta.

3. Perque l'estat es mantingui dins aquests
constrenyiments, cal una ciutadania
virtuosa i vigilant, que fiscalitzi i,
quan calgui, contesti les politiques de
Destat.

Pettit dedica el primer capitol del seu
llibre a definir i explorar amb deteniment
I’ideal de la llibertat com a no-domina-
cid, que considera el més caracteristic del
republicanisme. Pettit diferencia dos
tipus de possibles obstacles a la llibertat:
els obstacles viciants i els obstacles inva-
sius. Els primers obstaculitzen les nostres
decisions de manera geneérica i casual

(com quan se m’espatlla el cotxe); els se-
gons, de manera deliberada i causal (com
quan se’m prohibeix conduir fins al cen-
tre de la ciutat). Pettit considera que tots
dos tipus d’obstacles ens frustren, perd
els segons, a més a més, ens indignen,
perque ens sotmeten a una voluntat alie-
na. Quan algi té la capacitat d’interpo-
sar aquests obstacles invasius (és a dir,
d’interferir) en les nostres eleccions de
manera arbitraria (sense tenir en compte
els nostres interessos ni les nostres opi-
nions), aquest algd ens domina. Aixo
implica, d’'una banda, que les interferén-
cies no arbitraries (per exemple, que, a
peticié meva, m’amaguis el tabac) no
constitueixen exemples de dominacid. I
també implica, d’altra banda, que I'exis-
tencia d’una interferencia arbitraria d’X
sobre les eleccions d’Y no és necessaria
perque X estigui dominat per Y: n’hi ha
prou que X tingui lz capacitat d’exercir
aquesta interferencia arbitraria. Aquesta
visié de la llibertat contrasta, segons Pet-
tit, amb la del liberalisme, centrat en un
concepte de llibertat negativa & la Berlin,
que considera que només la interferen-
cia, i qualsevol interferéncia, limita la
llibertat. Es tracta d’idees que Pettit ja va
exposar a Republicanism, perd que, en
aquest capitol, es tracten amb forca més
detall i matisos. Pettit, d’altra banda, ens
presenta el remei per a aquest mal que és
la dominacié: que un agent o una ageén-
cia ens en protegeixi. El problema, és
clar, és que una agencia aix{ (I'estat, per
ser més precisos) pot esdevenir domina-
dora. La teoria de la democracia de Pettit
és, doncs, una teoria sobre com podem
aconseguir que I'estat ens protegeixi de
la dominacid sense esdevenir, ell mateix,
dominador.

Aixi doncs, segons Pettit, podem dis-
tingir entre dues esferes en que es poden
manifestar relacions de dominacid:

1. L’esfera de les relacions entre indivi-
dus, o entre grups socials, o entre
individus i grups socials.
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2. Lesfera de les relacions entre indivi-
dus o grups amb Destat.

Abans de procedir a tractar la segona
esfera, que és la central en aquest llibre,
Pettit prefereix, aixd no obstant, fer un
repas a les seves idees sobre com es pot
prevenir la dominacié a la primera esfera,
que ell associa a la qiiestié de la justicia
social. Per a Pettit, tota teoria de la justi-
cia social es fa la pregunta segiient: quines
politiques ha d’imposar Iestat per tal
d’establir la justicia social a les relacions
entre els seus ciutadans? Tota resposta a
aquesta pregunta tindra a veure amb el bé
o amb els béns que es consideri que l'estat
ha de distribuir de manera igualitaria
entre la ciutadania. Evidentment, aqui el
bé que s’ha de distribuir és la llibertat
com a no-dominacid, que l'estat pot pro-
moure mitjangant politiques publiques en
tres ambits: infraestructures (educacid,
«ambient institucional», incloent-hi as-
pectes com ara els drets de propietat);
programes d’asseguranca contra la po-
bresa extrema o la malaltia (per evitar
que, per remeiar-los, hi hagi gent que
depengui de la bona voluntat de tercers),
i equilibri de poder en relacions asimetri-
ques, com la que hi ha entre dones i
homes, o empleats i patrons (Pettit deno-
mina aquest ambit el de «aillament).

A falta de mesures quantitatives, Pet-
tit ens proposa un test qualitatiu, el «test
de la mirada», per saber si les persones
estan dominades i, per tant, si aquestes
politiques publiques tenen resultat o no:
un dels efectes més visibles de la domina-
cié és que el dominat no s’atreveix a
«mantenir la mirada als ulls» del domina-
dor. Aixi doncs, en la mesura en que el
maxim nombre possible de ciutadans i
ciutadanes gaudeixin d’una sensacié de
seguretat davant la mirada dels seus con-
ciutadans, podrem dir que el govern esta
fent una bona feina pel que es refereix a
la promocié de la justicia social.

Un cop tractada la qiiesti6 de la jus-
ticia social, Pettit passa a ocupar-se de

lassumpte de la legitimitat politica, que,
per ell, té preeminencia sobre 'anterior,
per una rad: en un ordre politic legitim,
I'inica manera legitima de lluitar contra
una llei injusta és fer-ho des de dins del
sistema. La legitimitat, per tant, desauto-
ritza la revolucié. Pettit destina el tercer
capitol del llibre a tractar aquesta qiiestié
de la legitimitat, tot vinculant-la, de nou,
a una pregunta: quin procediment ha de
seguir U'estat per decidir les seves politi-
ques, per tal de ser legitim davant la seva
ciutadania? La resposta que déna Pettit
és que, si bé lestat, evidentment, fa servir
la coercid per assegurar el compliment de
la llei, aquesta coercié pot evitar el fan-
tasma de la dominacié (de nou, el mal
que s’ha d’evitar), si el poble pot contro-
lar Pactivitat de 'estat. En concret,
aquest control popular ha de ser:

1. Igualitari (cada individu ha de tenir
una «part» igual d’aquest control).

2. Incondicionat (la capacitat de control
ha de mantenir-se estable, governi
qui governi).

3. Eficag (ha de ser suficient perque el
poble no vegi la coercié de estat
com a resultat d’una voluntar aliena).

Aquest control, hi afegeix Pettit,
només podrd mantenir-se en la mesura
en que el poble estigui disposat a resistir
contra els abusos del govern, d’una
banda, i en la mesura en qué el govern
s’inhibeixi davant d’aquesta resisténcia,
d’una altra.

Segons Pettit, «controlar» un procés
significa:

1. Que pots tenir-hi alguna influéncia.

2. Que pots fer servir aquesta influéncia
per imposar una direccid rellevant al
procés, amb la qual cosa ajudes a as-
segurar que se n’obtingui un resultat
rellevant i adequat als teus desitjos.

El quart capitol esta dedicat a tractar
la primera d’aquestes dues potes del con-
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trol popular: determinar quina influ¢ncia
civica o popular ha de ser present en una
democracia d’acord amb la visié republi-
cana. Lautor descriu un sistema d’in-
fluéncia popular vehiculat a través d’un
govern:

1. Representatiu, contraposat a un mo-
del assembleari d’estil atenenc.

2. Responsiu (que respongui a les de-
mandes de U'electorat), per contrapo-
sicié a indicatiu (que «s’assembli» a
Ielectorat en termes de composicié
de classe o genere, entre d’altres),
cosa que no implica un rebuig del
model indicatiu, siné simplement la
consideracié que el model responsiu
és més eficag a I’hora de garantir el
control de l'electorat sobre els repre-
sentants.

De fet, malgrat la seva preferencia pel
model responsiu, Pettit afirma que pot
ser una bona idea combinar-los tots dos.

Aquest govern, a més, ha d’estar ins-
crit en el marc d’'una constitucié mixta,
un vell ideal republica defensat per clas-
sics com ara Aristotil o Polibi, els quals
argumentaven que el millor régim politic
era aquell que barrejava elements de la
monarquia («el govern d’un»), I'aristocra-
cia («el govern d’uns quants») i la demo-
cracia («el govern de molts»). La Repu-
blica Romana va ser 'encarnacié més
genuina d’aquest ideal i, sovint, és consi-
derada un precedent de la idea moderna
de la separacié de poders. De fet, Pettit
sembla que fa servir els conceptes «cons-
titucié mixtar» i «separacié de poders»
com a sindnims, perd, com explicaré més
avall, la nocié de «constitucié mixta» té
un component de classe que Pettit obvia.
En qualsevol cas, aquest autor considera
que és aquest regim de constitucié mixta
el que garanteix la separacié i el control
mutu entre els diferents poders de I'estat.

Pettit fa descansar tot aquest edifici
sobre un model de ciutadania contesta-
taria, preparada per denunciar i atacar

qualsevol extralimitacié de U'estat o qual-
sevol concentracid excessiva de poder en
poques mans. Pettit, pero, no esta cri-
dant la ciutadania a participar massiva-
ment en els afers politics. Com ja hem
vist, 'autor defensa un model represen-
tatiu de democracia, i en diferents mo-
ments del llibre, sense anar més lluny,
marca distancies amb una altra possible
manera d’entendre la tradicié republica-
na, vinculada a la defensa rousseauniana
d’un model de ciutadania hiperparticipa-
tiva en el marc d’una democracia domi-
nada per una assemblea popular plenaria,
a lestil de I'ekklesia atenenca. Per Pettit,
no es tracta tant que el poble «governi»
tothora, com que tingui els mitjans sufi-
cients per controlar els seus governants i,
aix{ mateix, la disposicié necessaria (la
virtut civica, en llenguatge republicd) per
exercir aquest control. En aixo, sens
dubte, Pettit es distancia dels postulats
de moviments com ara el 15-M.

Aquest sistema de control popular
pot ser victima, segons Pettit, de tres
tipus diferents d’usurpacid, és a dir, de
suplantacié del poble per un altre agent
en el paper de controlador del govern:
per part dels politics; per part de grups
privats, com ara grans poders econdomics
o mediatics que puguin pressionar els
politics de manera molt eficient, i per
part d’autoritats no electes. En part, el
problema és que el mitja més adient per
controlar les dues primeres usurpacions
és la creaci6 d’autoritats no electes que
controlin els excessos associats a la poli-
tica electoral: tribunals de comptes,
bancs centrals o mitjans puablics indepen-
dents, entre d’altres. Per tal de controlar
aquestes autoritats no electes, Pettit pro-
posa sotmetre-les, al seu torn, a regula-
cions estrictes, mandats limitats, objec-
tius clars i limitacions d’actuacié.

Queda per determinar, finalment,
com aquest sistema d’influéncia igual-
ment accessible pot posar el govern en
una direccié igualment acceptable i esta-
blir el control popular que la democracia
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requereix. Lautor aborda aquesta giiestié
al cinque i dltim capitol, on planteja dos
tipus diferents de control que el poble
pot fer servir per posar el govern en una
direccié acceptable per al propi poble:

1. Intencional (els ciutadans influeixen
conscientment en el govern per im-
posar la seva visié de I'interes gene-
ral).

2. No intencional (els ciutadans pressio-
nen el govern per interessos particu-
lars i després, per agregacid, surt una
politica acceptable per al nombre
més elevat possible de gent, en un
mecanisme de «ma invisible», similar
a l'agregacié de preferéncies propia
del mercat).

Pettit troba defectes a tots dos mo-
dels. El primer és vulnerable a la falta de
virtut cfvica, a la tendeéncia del ciutada a
posar el seu interés particular davant de
interes general; el segon model esta vi-
ciat per I'asimetria de poder entre les fac-
cions, que pot dur les més fortes a domi-
nar les més debils. Per superar aquests
flacs, Pettit proposa un tercer model,
resultat d’'una mixtura entre els dos ante-
riors, que implica que el govern demo-
cratic funcioni sota el que Pettit anome-
na «regulacié deliberativa». Aixd significa
que, via deliberacié, la ciutadania escull
quins processos i quines normes han de
guiar la presa de decisions democrati-
ques; aquesta, en canvi, no cal que es
dugui a terme sempre via deliberacié
(com sol assumir el paradigma de la de-
mocracia deliberativa), perd si que s’ha
de dur a terme respectant les normes
convingudes pel conjunt de la comunitat
politica via deliberacié. L’efecte d’aques-
ta regulacid és «negatiun, en el sentit que
serveix per descartar, d’entrada, un ven-
tall determinat de politiques i de proces-
sos tinguts per fonamentalment contraris
a les normes més basiques que han de
regir el procés democratic (per exemple:
Pextermini d’una minoria). Aquest

model atribueix un aspecte dual a la de-
mocracia. A curt termini, submergeix la
ciutadania, en tant que poble constituit,
en el joc electoral per decidir les politiques
publiques. A llarg termini, en canvi, situa
la gent, en tant que poble constituent,
en l'exercici d’assegurar la coheréncia
entre les politiques publiques i les nor-
mes establertes entre el conjunt de la
ciutadania per al bon funcionament de
la democracia.

En resum, el darrer llibre de Pettit
constitueix una defensa ben estructurada
de Pesquelet basic de la democracia mo-
derna (govern representatiu; drets civils,
politics i socials; constitucionalisme, i
separacié de poders), tot demanant re-
formes en aspectes periferics importants
(amb la intencié de reforcar el control,
que no la participacid, del poble sobre el
govern) i posant 'emfasi en la virtut ci-
vica (en clau contestadora) que no sol
abundar a les teories liberals de la demo-
cracia. El llibre, per tant, malgrat que no
esta mancat d’interes en referencia a I'as-
pecte propositiu, és, sens dubte, poc
atrevit, i el mateix Pettit sembla que n’és
conscient en diversos passatges. Ara bé,
Ialtra cara de la moneda és que, precisa-
ment per no apartar-se gaire del model
democratic actualment imperant a Oc-
cident, les linies d’actuacié que s’hi pro-
posen son forga realistes, perque s’allu-
nyen de I'excessiva idealitzacié que
sovint palesen molts treballs de filosofia
politica.

El més interessant del llibre, en tot
cas, és Pargumentacié republicana que
Pettit desenvolupa per defensar el model
estandard de la democracia moderna. Les
idees generals que s’hi presenten ja esta-
ven contingudes a Republicanism, perd
aqui Pettit les refina en excrem. Si se li
pot criticar alguna cosa en aquest aspecte
és, en tot cas, no haver fet un esfor¢ més
intens per explicar amb més detall quina
és la relacié entre les seves idees i les sos-
tingudes per la tradicié republicana his-
torica. A la Republica Romana que Pettit
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té en ment, per exemple, la «constitucié
mixta» no significava, com sembla assu-
mir 'autor, una simple separacié de po-
ders, siné que aquesta tenia lloc amb
caracter de classe, és a dir, estava destina-
da a repartir el poder entre rics i pobres.
Evidentment, no és aixd el que Pettit
proposa, perd tampoc no sembla que
abundi en una explicacié (i justificacid)
d’aquestes diferencies, que seria una gran
ajuda per saber quina part de les idees

exposades correspon realment a la tradi-
ci6 republicana i quina és, en canvi, un
afegité o una reconstruccié contempora-
nia de Pettit. Sigui com sigui, ens trobem
amb un llibre en qué la teoria «neoroma-
na» de la democracia apareix descrita
amb amor al detall i, alhora, de manera
planera, clara i concisa, tot convidant-nos
a pensar en profunditat sobre els objec-
tius i les institucions que conformen les
nostres democracies.

Lluis Pérez Lozano
Universitat Pompeu Fabra

http://dx.doi.org/10.5565/rev/enrahonar.28

MENDIETA, Eduardo; VANANTWERPEN, Jonathan (eds.) (2011)
The Power of Religion in the Public Sphere
Nova York: Columbia University Press, 128 p.

ISBN: 978-0-231-15645-5

Aquest llibre és una obra singular, ja
que reuneix un conjunt d’assajos sobre
el paper de la religié a I'esfera publica
recollits a partir, justament, d’un debat
public sobre aquesta qiiestid. Els prota-
gonistes del dialeg sén quatre grans fi-
losofs actuals: Judith Butler, Jiirgen
Habermas, Charles Taylor i Cornel
West. L’origen de I'obra, juntament
amb una edicié que combina les inter-
vencions de cada autor i converses entre
ells, fa que sigui assequible i menys
densa que un escrit purament acadeémic.
La possible perdua de precisié pel fet de
tractar-se de textos d’estil directe es
compensa amb una explicacié dinamica
que, si cal, torna enrere per aclarir con-
ceptes o definir-ne. Tot i la quantitat
d’aspectes que s’hi aborden, convé des-
tacar, d’entrada, que tots quatre fildosofs
comparteixen un consens implicit: el fet
que vivim en societats postseculars on
cal repensar el valor i el poder de la re-
ligié. La profecia weberiana d’una desa-

paricié progressiva de les creences reli-
gioses és falsa, ens dira Taylor.

La filosofa americana Judith Butler,
professora a la Universitat de California
i a 'Escola Europea de Graduats, és
coneguda per la seva obra feminista i els
estudis de teoria gueer i filosofia politica.
L’any 2012, publica Parting Ways: Jew
ishness and the Critique of Zionism, on
desenvolupa la seva posicié respecte al
judaisme i a la politica actual de I'Estat
d’Israel. El socidleg i filosof alemany
Jiirgen Habermas, el darrer representant
de I'Escola de Frankfurt, reinventa el
concepte de Uesfera publica a la teoria de
I'accié comunicativa i els darrers anys ha
pensat 'encaix de la religié a 'esfera pud-
blica secular a Between Naturalism and
Religion: Philosophical Essays. Charles
Taylor, filosof canadenc quebeques i pro-
fessor emerit a la Universitat McGill, és
conegut per la seva obra critica amb el
naturalisme i el liberalisme. A Sources of
the Self, hi explora les arrels de les idees
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morals i politiques dels individus a la
modernitat. També ha estat durant els
darrers anys que s’ha dedicat a la religié
amb la monumental A Secular Age, on
critica la tesi de la secularitzacid progres-
siva associada a la modernitat. Cornel
West, filosof i activista, és professor a la
Universitat de Princeton, perd també
ensenya estudis cristians al Seminari de
la Unié Teolodgica de Nova York. L'obra
de West beu del marxisme, dels movi-
ments socials pels drets dels negres i les
classes populars i, en termes religiosos, de
I'Església afroamericana. Craig Calhoun,
autor del capitol que conclou 'obra, és
un socidleg america director de I'Escola
de Londres d’Economia i Ciéncies Poli-
tiques.

En els capitols que descriurem, els
quatre filosofs entrenen un didleg pro-
fund, de vegades complex, no només
sobre la religié a Pesfera publica, siné
també sobre el significat de tots dos con-
ceptes per a I'individu i la col-lectivitat.
S’hi observa una preeminencia de la teo-
ritzacié, perd hi ha moments que el
debat aterra i les reflexions es tornen
molt concretes; per exemple: en la critica
demolidora de Butler a la comprensié del
judaisme dominant a Israel o en I'evoca-
ci6é d’una teologia radical contra Wall
Street de West. La conversa va fins i tot
més enlla i explora veritablement el
poder del fenomen religiés a I’hora
d’apel-lar als valors morals, perd també
de giiestionar la comprensié de la secula-
ritzacié, les democracies liberals i I'auto-
ritat politica. Aquesta conversa conté
diverses tensions que veurem tot seguit
i que superen la confrontacid classica (i
topica) entre Església i estat.

La posicié de Habermas a 7he Poli-
tical és una reivindicacié del mén politic
com un espai de deliberacié, conscient
del risc que corre avui dia de desapareixer
en mans del mercat. Un espai emmarcat
en les democracies liberals, que semblen
poc capaces de donar-li contingut.
Aquesta reivindicacié de la deliberacié

politica pivota sobre dues critiques en
relacié amb la qiiestid religiosa. D’una
banda, rebutja la possibilitat que I'estat
es fonamenti en elements teologics, me-
tafisics, com ho fou en el passat. De I'al-
tra, no comparteix I'ideal laicista que
pretén expulsar la «contaminacié» reli-
giosa (Habermas també utilitza cometes)
de lesfera publica, mentre que, a la vega-
da, «els ciutadans estan autoritzats a prac-
ticar la seva religié i han de dur una vida
devotar. La coneguda solucié proposada
pel filosof John Rawls (A Theory of Justi-
ce, Political Liberalism) a aquesta parado-
xa és que les doctrines comprensives
(comprehensive doctrines), també les reli-
gioses, puguin presentar-se a l'esfera pu-
blica mentre proposin raons politiques
per fer-ho. El fildsof alemany també re-
butja aquesta idea. La posicié de Haber-
mas és la segiient: tothom és lliure de
tenir una posicid a I'esfera publica a tra-
vés del llenguatge religiés, pero, en fer-
ho, cal «traduir la veritat potencial de les
doctrines religioses respectives a un llen-
guatge accessible universalment sense
restringir la diversitat polifonica de les
veus publiques». La proposta presenta un
requeriment asimetric a priori: només
hauran de fer 'esfor¢ de traduir a una
argumentaci racional els ciutadans reli-
giosos. Ara bé, va acompanyada d’una
compensacié. Habermas posa deures als
ciutadans seculars: hauran d’ajudar a
comprendre i a traduir aquestes veritats
potencials als ciutadans religiosos. Aques-
ta és, doncs, I'aportacié de Habermas
(que desenvolupa al brillant Berween
Naturalism and Religion: Philosophical
Essays) al debat per assegurar-nos que els
«continguts de veritat» de les grans reli-
gions del mén puguin ser emprats a l'es-
fera publica, amb I'objectiu d’enfortir la
democracia.

Charles Taylor aborda la giiestié des
de la seva proposta de redefinir la idea de
secularisme (desenvolupada a A Secular
Age). Per al filosof quebeques, el secula-
risme és una idea complexa, més enlla de
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la vaga nocié de separar Església i estat,
perqué demana diversos objectius poten-
cialment incompatibles:

1. Ningu ha de ser forgat dins el marc
religids o de la creenga religiosa.

2. Hi ha d’haver igualtat entre creences
religioses.

3. Totes les families espirituals han de
ser escoltades, «fins i tot les que estan
en procés de definir que és la socie-
tat».

A més a més, Taylor hi afegeix un
quart aspecte, que potser no és essencial
perd que ajuda a establir una balanca
entre els tres requeriments i completa els
ideals de la Revolucié Francesa: la frater-
nitat (juntament amb la llibertat i la
igualtat). Per al canadenc, el problema
principal és que aquests objectius sovint
s’han pensat des de I'estat en relacié amb
la religid, quan, en realitat, s’han de pen-
sar dins el marc de la relacié entre 'estat
i la diversitat. Aquesta distincié permet
emmarcar la religié dins la diversitat
d’alldo que Rawls anomena «doctrines
comprensives del bé», és a dir, no déna
una categoria especial a la diversitat de
tipus religiés en relacié amb les altres
doctrines (cristians, musulmans, kan-
tians, utilitaristes, tots junts). En aquest
cas, doncs, 'aposta és per un estat liberal
neutral que es basa en principis accepta-
bles des d’aquestes diverses perspectives,
com també en valors comprensibles per
a totes: drets humans, igualtat, democra-
cia i estat de dret. La tradicié francesa i
americana ha volgut definir el secularis-
me en relacié amb la religid, sense fer cas
dels objectius, sind merament com un
arranjament institucional. Tot i que
aquesta férmula ha funcionat, i segueix
funcionant, en una societat postsecular,
és dubtds que permeti abordar el feno-
men religids, ja que se sol invocar el se-
cularisme com un fre a la conversa sobre
la religié. Generalment, es considera que
es tracta d’una qiiestié de la qual més val

no parlar-ne a I'esfera publica. La reivin-
dicacié de Taylor, doncs, és que, en un
mén democratic, on la identitat politica
és clau per formular la sobirania popular,
cal pensar el secularisme des dels objec-
tius descrits més amunt, i no pas des de
Iestat contra la religid.

El que hem vist ens permet deduir
que la posicié de Taylor ataca alguns as-
pectes importants en les teories de Rawls
i Habermas. D’una banda, comparteix
que alguns aspectes de 'esfera publica
(especialment el llenguatge oficial de I'es-
tat) han de ser formulats en termes secu-
lars. De altra, la centralitat, i la priori-
tat, que aquests autors donen a la rag,
tractant de manera especial les convic-
cions religioses, és per a Taylor una posi-
cié equivocada que es basa en el que ell
anomena «el mite de la Il-lustracié». La
manca d’acord sobre la fonamentacié
ultima de les doctrines cristiana, kantiana
o utilitarista és tan veritat com que poden
compartir la idea del dret a la vida sense
problemes. La resposta de Habermas és
assenyalar la peculiaritat de les doctrines
religioses respecte a les altres: la devocié
i els rituals de culte. Aquests elements
indiquen que la maniobra de Taylor per
circumscriure el llenguatge secular a les
raons oficials és insuficient, ja que fins i
tot en el debat public haurfem de tenir
en compte l'origen espiritual de les cre-
ences religioses i distingir-lo de la resta de
posicions (amb 'obligacié de traduir els
continguts de veritat). El desacord,
doncs, és doble entre Habermas i Taylor.
No només tenen concepcions oposades
en relacié amb el paper de les doctrines
religioses a l'esfera publica, siné que
Taylor rebutja la separacié entre &tica i
religié, com també la discriminacié de les
«diversitats» en funcié de si s6n religioses
o no.

A «Is Judaism Zionism?», Judith
Butler presenta una reflexié que, aparent-
ment, s’allunya de la discussié que hem
vist fins ara. El capitol de Butler podriem
dir que és un estudi de cas extrem, sobre
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judaisme i sionisme, amb I'Estat d’Israel
de telé de fons. La tesi de la filosofa
americana és que no només hem de dis-
tingir judaisme i sionisme, siné que, a
més a més, els jueus tenen l'obligacié de
criticar la politica de 'Estat d’Israel des
de la seva mateixa tradicié ética. De fet,
Butler adopta les reflexions de Hannah
Arendt (en didleg amb Walter Benjamin)
per afirmar que la tradicié de Uexili del
poble jueu no ha de significar un retorn
a una veritat perduda, siné una memoria
util per fer justicia. A Eichmann in Jeru-
salem (d’Arendt), diu Butler, hi aprenem
que hem de conviure amb les persones
amb qui ens ha tocat viure, si, en canvi,
volem triar amb qui volem compartir el
territori, estem destruint les condicions
socials i materials per viure conjunta-
ment. Aquesta reflexié de Butler, a partir
de 'herencia arendtniana, és precisament
la que enllaga amb el debat de Taylor i
Habermas. Per a Butler, els drets liberals,
el dret a tenir drets (en abstracte), pren
formes diferents en cada moment i cada
context per fer justicia. En una reivindi-
cacié de la diferenciacié com el fet cons-
titutiu del pluralisme, Butler fa una crida
a recordar el «mai més» del poble jueu en
el seu context actual, sobretot a Israel,
per ampliar alld que es pot «sentir i escol-
tar» a l'esfera publica isracliana.

El capitol de Cornel West és proba-
blement el més controvertit i radical. A
«Prophetic religion and the future of ci-
vilization», West hi fa una veritable crida
a la desobedi¢ncia civil des de la concep-
cié profetica de la religié. El filosof ameri-
ca defensa un intercanvi de posicions
entre ciutadans seculars i religiosos. Se-
gons ell, els primers haurien d’estar més
atents a la «musica religiosa» i els segons,
a la «musica secular». Ara bé, ens recorda
que els filosofs generalment han fet 'ore-
lla sorda a la religid, que «a través de 'em-
patia i la imaginacid, construeix estructu-
res de significat per afrontar la mort».
West presenta el missatge de Jests de
Natzaret «estima el teu vef» (que també

ha de ser: «estima el teu enemic»), com al
sermd de la muntanya: per ser bons cris-
tians, cal comprometre’ns amb els que
pateixen més. Aixi, el missatge religids és,
en el context d’una concepcié catastrofica
de lexistencia, I'amor pels que estan opri-
mits, sense que s’hagi d’interpretar des del
punt de vista de la caritat o la condescen-
déncia. Un cop hem entes aixd, per al fi-
losof, és una obligacié mobilitzar-se con-
tra la injusticia, contra 'oblit dels pobles
indigenes, per donar suport a les families
que viuen sota el llindar de la pobresa o
per denunciar la politica imperial de 'Ad-
ministracié Obama. En resum, més enlla
del valor d’unes paraules que es formulen
des de la creenca religiosa, 'aportacié de
West al debat és en quines condicions
emergeix la veritat. La importancia de les
condicions en qué trobem aquesta veritat
és clau en la religié profetica i equival a
donar veu als que pateixen.

El dialeg entre Butler i West mostra
una convergencia en els posicionaments
de I'un i de Paltre, tot i que vénen de
tradicions religioses diferents. El paper
de la historia i la dialectica, entendre el
missatge religidés com una crida a la llui-
ta contra el poder establert i les injusti-
cies presents és el que lliga les tradicions
religioses amb la inspiracié marxista dels
autors. La critica al progrés (anar enda-
vant no vol dir sempre progressar) és alld
que els acosta. Un segon aspecte en el
qual convergeixen West i Butler és en la
necessitat de comencgar per les injusticies
properes, per les que afecten les persones
que més estimem, i després anar a cercar
les que sén més lluny.

Per concloure, cal destacar un con-
junt d’aspectes a alguns dels quals fa re-
ferencia Craig Calhoun al darrer capitol:
«Afterword: religion’s many powers». El
dialeg entre aquests quatre grans filosofs
ens deixa certs consensos, alguna discre-
pancia de fons i, finalment, lligons im-
portants sobre el poder de la religié. El
consens és total en el fet que la religié és
lluny de desapartixer, tal com havien
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pronosticat, errdniament, els advocats de
la Il-lustracié i la modernitat. Avui po-
dem dir, doncs, que vivim en una socie-
tat postsecular o que, si més no, hem de
repensar el secularisme tal com 'haviem
entes fins ara, ja que duia implicita la
idea d’una desaparicié progressiva de
la religié davant del progrés i la rad.
Aquest consens no és només al terreny
socioldgic, per entendre’ns, sind que
també arriba a aspectes més filosofics: fe
i ra6 sén dues maneres de veure el mén
que no han de ser pas incompatibles. Les
constatacions socioldgica i filosofica que
acabem de mencionar no trenquen al-
guns aspectes de la vella idea de separa-
cié entre Església i estat. Ningd no
dubta del paper emancipador que tingué
la secularitzacié (malgrat el seu contin-
gut eminentment cristid), ni tampoc que
el llenguatge oficial de Pestat i la seva
legitimacié s’han de fer en termes secu-
lars (lleis, parlaments oficials, discursos
dels dirigents politics, etc.), fins i tot
Cornel West admet que el «God bless
America» que utilitza el president ameri-
ca el molesta profundament. Aix{ doncs,
a la llista d’acords entre els filosofs, hi ha
d’haver aspectes sociologics, filosofics i
institucionals. Ara bé, les discrepancies
no sén menys importants. Potser la més

patent és que Taylor no admet l'obliga-
cié de Habermas de traduir el llenguatge
religiés a Iesfera puablica (tot i que
admet que caldria fer-ho al llenguatge
oficial), perque discrimina la diversitat
religiosa sobre les altres diversitats i de-
fensa una neutralitat de I'estat en la ma-
teria. En aquest punt, observem una
discrepancia de fons sobre si hem de
buscar l'origen de les conviccions reli-
gioses dels individus que intervenen a
Iesfera publica.

La reflexié que sorgeix d’aquesta
obra, precisament a partir de les tensions
als debats que s’hi presenten, és efectiva-
ment el poder de la religié a 'esfera pu-
blica. Un poder que es manifesta en
Pepistemologia dels arguments que
poden presentar els ciutadans, en la seva
capacitat de mobilitzacié, en la tradicié
que informa les identitats o en una diver-
sitat i diferenciacid constituent que és
lorigen del pluralisme. Calhoun ho sin-
tetitza afirmant que el fenomen religids
enriqueix 'esfera publica i la fa anar més
enlla del mer debat racional. L’esfera pu-
blica és un espai de creativitat, de cele-
bracié i de reconeixement, pero els ciu-
tadans religiosos també han d’entendre
que Pautoritat politica treballa des dels
arguments racionals.

Marc Sanjaume Calvet
Universitat Pompeu Fabra

http://dx.doi.org/10.5565/rev/enrahonar.21
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PANIKKAR, Raimon (2012)

El ritme de UEsser: Les Gifford Lectures
Barcelona: Fragmenta, 664 p.

ISBN: 978-84-92416-62-2

Si acceptem, com diu Panikkar, que les
paraules s’usen en aquest llibre com a
simbols i no pas com a conceptes, és ben
cert que 'obra que presentem, com d’al-
tra banda afirma l'autor, és de «teologian.
El nostre problema sera, doncs, entendre
que vol dir Panikkar amb la paraula zeo-
logia, quan, una estona abans, ens diu
que no hi ha cap frase d’aquest llibre que
no sigui fruit d’'una experiéncia i que, per
tant, es tracta d’un text contemplatiu.
Només amb aixo, ell ja ens situa davant
d’un repte. Hem de tenir, doncs, molta
cura a 'hora de pensar que signifiquen
les paraules reologia i tedleg, a partir d’ex-
periéncia i contemplacid. Potser vol dir
que la seva experiencia vital és fruit del
treball del pensament —«Contemplata
aliis traderer—, sempre que no oblidem
que el pensament no és quelcom aillat
que ara posseeix conceptes, ara analitza,
ara reflexiona i treu conclusions. Aquest
no és el pensament del qual ens parla Pa-
nikkar. El pensament no és una entitat
abstracta, separada de la realitat, siné que
ell mateix, juntament amb la realitat,
configura a qui pensa i alld que és pensat.
Aquest moviment interindependent del
pensament seria reflex d’una realitat,
també constituida per alld que Panikkar
ha anomenat «intuicié» o «experi¢ncia
cosmoteandrica». El seu pensament esde-
vé vital: procedeix de I'experiencia del fet
de viure i infon a la vida un model de la
seva activitat; la il-lumina des d’una pers-
pectiva que s’entén que és pedagogica:
in-forma vida.

Certament, Panikkar és conegut
arreu com el filosof de la interculturali-
tat, i la seva propia biografia ha estat
fruit de la sintesi privilegiada d’un intel-
lectual que es movia amb facilitat en
I'ambit de les cultures indoeuropees: el
mén grecollati, el mén indic, el germa-

nic i 'anglosaxd. Ara bé, quan Panikkar
parla de teologia, ho esta fent, tot i que
des d’'una dimensié simbolica —i, per
tant, no merament conceptual—, en la
tradicié del pensament europeu, del
pensament escolastic que tan bé conei-
xia. Segons ell, Heraclit, Platd, Aristotil,
Hug de Sant Victor i el Mestre Eckhart
sén tedlegs, perque, en el seu pensament,
la vita contemplativa és a la base de la
vita activa. Es tracta d’'un fonament, un
substrat teoretic, I'eidos, I intellectus. No
oblidem que les Gifford Lectures tenien
com a proposit principal fer una exposi-
cié de la «teologia natural». La vida de
Panikkar és testimoni de tot aix0, i en
aquest llibre veiem I'enorme esfor¢ per
fer-se un lloc en aquesta tradicié que lle-
geix els mestres d’Orient i d’Occident
sense afluixar la tensié del pensament i
sense renunciar a la dificultat amb que el
llenguatge lluita per tal d’escapar de la
presé dels conceptes.

El llibre de Panikkar és una obra de
teologia, és a dir, una reflexié sobre la
dimensié divina de la realitat. Ell ja
havia escrit sobre la dimensié humana 1
cosmica, aix{ com també sobre la divina,
a La Trinitat, perd en aquest llibre vol
parlar de la realitat amb una enorme
sinceritat, vol fer-ho autobiografica-
ment, amb el metode, el llenguatge i els
contextos de la seva tradicié occidental,
tot intentant entendre aquesta mateixa
tradicié des de les grans intuicions del
pensament d’altres tradicions. Se situa
en una perspectiva multiple, perd reco-
neix que el seu llenguatge esta forjat en
conceptes, com ara historia, limitats cul-
turalment. El seu pensament intercultu-
ral no és, doncs, una barreja de concep-
tes, sind que es tracta del coneixement
de cadascuna d’aquelles paraules
(@tman, brahman, anima, esperit, etc.)
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en el context d’un discurs filosofic, si bé
és cert que, més d’una vegada, havia as-
sajat Pestil dels sutres. Malgrat tot,
penso que, quan llegim l'obra de Pa-
nikkar, no ens hem de deixar arrossegar
per un fals exotisme. La sintesi entre
Orient i Occident, a més de les elabo-
racions de termes com ara equivalents
homeomorfics, aspectes caracteristics de
la seva manera de discérrer, sén propies
d’una experiencia irrepetible en la seva
persona. Aix{ doncs, la seva mirada (dar-
sana) sobre la realitat en perspectiva {n-
dica ens pot encoratjar a llegir els Vedes
o els Upanishads, la doctrina advaita o
les senténcies de Laozi, perd cal enten-
dre que ell ja ha passat aquests pensa-
dors pel sedas de la seva manera de pen-
sar. Es clar que no hi ha quelcom que
sigui un pensament pur, és a dir, no
transmes. La revelacié mateixa (sruti),
en el seu context, és ja un complex de
lectures i d’experiencies acumulades.
Crec que Panikkar actua d’'una manera
semblant quan acumula la saviesa de
tants textos, perd sempre des de la con-
fianga, potser des d’alld que ell anomena
«nova innocenciar, i tot plegat haura de
prendre un nou sentit i significat mit-
jangant el seu ésser personal. Un ésser
travessat per la realitat.

El tema d’E/ ritme de [’Esser és la rea-
litat: com aquesta realitat travessa I'ésser
huma i com, en aquest travessar I'ésser,
Iésser esdevé divi. Una de les grans intui-
cions de Panikkar és que ’home esdevé
div{ en la mateixa mesura que la realitat
esdevé real, amb la qual cosa capgira les
estructures rigides de la concepcié del
temps i Uespai, aix{ com també aquella de
la constitucié historica de I'ésser huma.
A Panikkar, li agradava de recordar el
que havia dit Eckhart: «Aquell que no
troba I'eternitat en el temps, que no es-
peri trobar-la després del temps».

Perd el problema de la comprensid i
la significacié de la realitat afecta la nostra
perspectiva, és a dir, la qiiestié de U'epis-
temologia. Per Panikkar, que en aixo se-

gueix la tradicid advaita, sufi, de Ploti i
del Mestre Eckhart, la realitat tltima no
pot ser coneguda, és a dir, no pot ser
coneguda des de fora, com a objecte de
coneixement. Per aixd, qui coneix i allo
que és conegut han de discérrer per un
mateix cami. Hem d’esforcar-nos a conéi-
xer amb el Coneixedor. L’home no es fa
divi perqueé coneix la divinitat, siné per-
que es fa a si mateix amb la divinitat. En
aquest sentit, Panikkar, com Llull, creu
que ’home és cocreador en una creatio
continua.

«Si sabem on anem, no som realment
lliures, més aviat estem lligats a idees pre-
concebudes i a una meta.» En llegir
aquest volum, no podem deixar de tenir
present aquesta frase de la introduccid.
Es tracta, certament, d’'una aventura del
pensament, que és 'aventura de la vida
mateixa. El pas de la teologia a la filosofia
es produeix quan el pensament es propo-
sa com un pensament del tot, és a dir,
d’una realitat que ha de ser copsada
holisticament, no pas globalment. Tan-
mateix, el problema no és el coneixement
holistic d’un individu, siné el coneixe-
ment del Tot. No hi ha una perspectiva,
siné moltes. No hi ha una totalitat cons-
tituida per moltes parts, siné un tot en
cadascuna d’aquestes parts de U'estructu-
ra de l'univers. Hem de coneixer alguna
cosa sobre les parts si volem coneixer el
tot. Com diu Panikkar, no es tracta de
construir un sistema, siné que només és
una actitud davant la realitat. M atreviria
a dir que és la mateixa actitud divina, la
del coneixedor. No és que hi hagi identi-
tat entre home i Déu. Aquesta és una
manera erronia d’entendre la «unié mis-
tica. Em penso que aqui s’hi podria afe-
gir alld que diu Eckhart sobre Déu: «Es
de tal manera indistint que es distingeix
per la seva indistincié».

El pensament de Panikkar en aques-
tes conferencies reflecteix la maxima de
sant Agusti: «Quaestio mihi factus sum»
(«Jo mateix he esdevingut la pregunta i el
problema»), ates que, si séc un ésser tra-
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vessat per la realitat, que reproducixo el
ritme de 'Esser i de la realitat mateixa,
amb la seva complexa dinamicitat, ales-
hores el problema de la realitat és el meu
problema. Penso que han de passar anys
fins que puguem treure conclusions que
afectin no només 'ambit de la metafisica,
siné també el de I’¢tica, car, en ser un
pensament que vol copsar i viure el tot,
inevitablement queda afectat pels proble-
mes i pels reptes humans més urgents.
Panikkar ha fet una aposta per una «se-
cularitat sagrada», perque, com pels
antics israelites, per a ell tot, el Tot, esta
impregnat de santedat; per copsar aques-
ta santedat d’alldo que és real, cal, pero,

«puresa de cor» i un gir radical, una «me-
tanoia radical», un canvi de ment, un
canvi d’esperit que ens faci abandonar la
perspectiva unipersonal per tal de veure
la realitat del Tot.

He comencat dient que el llibre de
Panikkar és 'obra d’un tedleg. Perd, més
enlla de la seva qualitat especulativa, que
és molt gran, el llibre de Panikkar és
I'obra d’un filosof, i aqui la millor prova
no és el seu pensament, siné la propia
vida, de la qual la millor autobiografia és
el text escrit. En el seu cas, és ben cert
alld que diu Llull: «Philosophus est sem-
per lactus», és a dir: «El filosof sempre
esta content».

Amador Vega
Universitat Pompeu Fabra

http://dx.doi.org/10.5565/rev/enrahonar.1
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