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PRESENTACIO

1I’Evangeli i la crisi de la modernitat presenta dos articles publicats
originalment als anys vuitanta i que conserven la seva vigéncia. A
«Cultura moderna i Evangeli-, Antoni Bentué analitza la relacio, en
tants momenis dificil per no dir simplement no resolia, entre I'Església
i la modernital, des dels origens del procés d'innovacié cultural fins a
l'esforc conciliar i postconciliar. A -Per entendre la postmodernitat,
Peciro Maza Bazdn descriu la darrera elapa de {a modernital, la de la
seva crisi, i a partir dels «novissims. signes dels temps que hi observa
giiestiona la posicio de UEsglésia i des de la fe. Aquest Quadern reculf,
aixi, dos esforcos per situar-se criticament, alhora sense autosatisfac-
ctd 1 sense fatalisme, davant un present de crisi, de fragmentacio del
sentit, de desortentacié, de decadéncia, fins i tot; dos textos que hau-
rien d'interpel-lar el lector sobre els topics que desperta aquest present i
que és molt probable que hagi incorporat, inconscientment, a la seva
visio de la realitat.



CULTURA MODERNA I EVANGELI

Antoni Bentué

Introduccid

La constitucié Gaudium et Spes defineix la cultura, en un sentit
general, com «ot alld amb qué Fhome afina { desenvolupa les seves
innombrables qualitats espirituals i corporals; procura dominar la terra
amb el seu coneixement i el seu treball; fa més humana la vida social,
tant en la familia com en tota ]a societat civil, mitjangant el progrés
dels costums i les institucions; finalment, a través del temps, expressa,
comunica i conserva, en les seves obres, experiéncies espirituals i as-
piracions per tal que siguin de profit a moits i fins i tot a tot €l génere
huma- (nGm. 53).

En aquesta descripcio del concepte de cultura, el Concili projecta
l'optimisme que el va caracteritzar en tota la seva analisi de la relacié
Església-m6n, en part afavorit pel context historic d'eufdria que es vi-
via els anys 60. Perd I'accent optimista de la concepcié de la cultura
de Gaudium et Spes no evita l'ambigiitat que, com a obra humana
gue és, comporta. Per aix0 una andlisi ldcida de 'home i de la seva
cultura permet copsar-hi €l «onjunt de valors que I'animen t d'antiva-
lors que 'afebleixens (Doc. de Puebla, nim. 38). Aixi, en la cultura hi
ha aspectes que toquen la veritat de 'home i d'altres que encobreixen
aquesta verital, comunicant a la cultura una carrega dhipocresias o
<amuflatge-,

Heus aqui, doncs, la doble perspectiva en qué se situa aquesta
reflexié sobre la cultura moderna: la seva dimensié -hipocrita: i la se-
va carrega de veritat, Des d’aquest doble angle, aixi com des de la se-
va mutua relaci6, derivaran també alguns repies per a 'evangelitzacio.
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Perd una cultura sempre és fruit de processos historics que 'han for-
mat i que, alhora, la condicionen. Per aixd intentaré comprendre la
modernitat a partir del procés historic que I'ha feta possible.

1
Cultura pre-moderna i cultura moderna

1. Arrels de lIa modernitat

A Occident, la cosmovisi¢ religiosa de la cristiandat assignava a
Déu, els dngels i els sants, o també als dimonis, la conduccid de I'uni-
vers, com a veritables poders causals ocults, que sovint es feien pre-
sents de manera extraordinaria a través de miracles. D'altra banda,
l'exercici de ka racionalitat era considerat un procés deductiu idealista,
dacord amb la perspectiva platdnica. Segons aixod, les idees eren una
reminiscéncia parcial d'idees innates que 'esperit huma duia dins el
seu ésser, condicionades pel cos. Com més s’alliberava l'esperit dels
lligams corporals, més s’anava explicitant la veritat de les idees; fins
que, amb la mort, s’arribava a la unié amb la Idea absoluta, de la qual
les nostres idees parcials participaven de forma encarnada.

El segle XII va iniciar-se un procés de crisi per a aquestes cosmo-
visions; crisi que es va anar aguditzant, amb alts i baixos, fins a arri-
bar a la cosmovisi®é moderna, i que troba el punt d'arrencada en la re-
lectura de determinats classics greco-llatins, la visi¢ dels quals va anar
minant la perspectiva sacral propia de la cristiandat. Aquest moviment
cultural, que va tenir com a seu principal la ciutat de Paris, s'anomena
a vegades .renaixement francés! i va ser innovador en tres direccions:

a. L'atencio gl mon

En primer lloc, la influéncia de pensadors com Euclides, Lucreci i
Aristdtil va enfortir les tendéncies del pensament inductiu (positiu)

1. Vegeu M.D. CHENU: La théologie au X sidele, Paris, Etudes de Philasophie Médiévale,
vol, XL, 1957, p. 19-21.
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més que no pas les del deductiu (idealista). Les idees deixen de ser
considerades innates i deduides d’una Idea absoluta, i esdevenen ges-
tades inductivament a partir de I'observacioé empirica de la naturalesa,
per mitjad del procés d'abstraccid. Aixd implica I'atencid al mén con-
cret en tota la seva multiplicitat. La veritat només serd possible a partir
d'aquesta fidelitat a la realitat observada, que constitueix el criteri
controlador de k idea correcta.? Reflecteixen les dificultats amb qué
topava aquesta innovacié metodoldgica del pensament textos com el
segient de Guillem de Conches, tedleg de I'escola de Chartres: Igno-
rant les forces de la naturalesa, ells volen que nosaltres romanguem
immersos en la seva ignoridncia; ens neguen el dret a la recerca i pre-
tenen obligar-nos a restar aixi com troncs, €n una creenga sense in-
tel-ligéncia.»

La perspectiva inductivo-positivista es troba reflectida en Abelard,
guan diu: «Hi ha una operacid de Déu en la constitucid del moén en Ia
qual la sola voluntat divina va tenir eficicia en les coses creades de la
naturalesa [...]; pcrd pensem aquesta for¢a de la natura de tal manera
que aquella constitucid o preparacié original va ser suficient per tal
de fer qualsevol cosa, sense necessitat de miracles.s!

b. Valoracio de les realitats mundanes

Una segona innovacid, derivada de 'anterior, va en la linia de la
valoracié de les realitats mundanes. S'alimenta de la lectura apassio-
nada dels cantors de la vida, com Ovidi o Virgili. La culwura, per po-
der ser cristiana, ja no se sent obligada a «fugir» del mon i refugiar-se
en la interioritat austera, sind que s'obre a la contemplacié i a la frui-
ci6é de les boneses del mdn. Aquesta tendéncia es pot veure expressa-
da fins i tot en el pas de I'art romdnic (introvertit) a l'art gotic, a través
dels vitraux per on el mon penetra dins les catedrals, amb tota la se-

2. Trobem aquesta perspectiva, gairebé com un -positivismer precog, ja cn Lucrecd, guan
div: <El terror i les tenebres de anim han de ser superats no pas gracies als raigs solars o a la
claror del dia, sind per mitji de l'observacid racional de la naturalesa. I ho aconseguirem
quan tindrem el convenciment que no hi ha cap realitat que s'esdevingui per una intervencié
divina a partir dei no-res. Aixi, doncs, un cop convenguts d'aixd, copsarem miflor objecte de
la nostra analisiy &s a dir, per quines causes es produeixen les coses observades, sense que
hidgim de recomer a intervencions divines: (De rerum natura, llibre [).

3. Philosopiria musd, 1, 22 (PL 177, 5G).

4. Expositio in Hexameron. De secunda die (PL 178, 740).
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va lluminosa policromia. No és casual que un dels centres de reflexio
teoldgica innovadora més importants en el segle X1 sigui precisament
I'escola de Chartres, on es va construir una catedral que constitueix
una mostra excellent d'aquest nou esperit extrovertit.

¢. Les arvels de la innovacié democrdtica

Finalment, en el camp socio-politic hi ha una tercera innovacio,
nodrida sobretot per la lectura de la Politica d’Aristotil. Aquesta visid
marca més un concepte de poder derivat del bé comd gue no pas un
de vingut verticalment de Déu, fins i tot a costa del bé comi. En
aquesta lectura aristotelica es troben les arrels «subversivess d'una
visi6 i una estructuraci®d del mén que topaven amb els esperits
conservadors i mantenidors de la situacid socio-politica heretada del
passat.’

d. Racionalitat discursiva i autonomia mundana

En totes aquestes innovacions podem reconeixer les dues caracte-
ristiques basiques de la modernitat cultural: la racionalitat discursiva i
lafirmacié d’autonomia mundana. Ambdues estan interrelacionades,
ja que l'exercici de la racionalitat parteix de I'observacio del mén com
un <contine a partir del qual, precisament, la rad descobreix la co-
heréncia autonoma del procés causa-efecte. Aixd tant pel que fa als
processos de la naturalesa (ciéncies naturals) com als processos psico-
socials {(ciéncies humanes).

Aquesta nova perspectiva cultural va determinar, en els segles XII
i XIII, la nova adequaci¢ de la reflexié teoldgica per part de grans
tedrics, com sant Anselm i sant Tomas d’Aquino. En la linia d’aquesta
innovacid teoldgica, es comprén el sentit de Paforisme «ntellectus fi-
dei» o «fides quaerens intellectum» com a expressio de l'exercici de la
racionalitat discursiva, que implica confrontar les afirmacions creients

5. En aquest sentit és interessant el desenllag que Umbeno Eco dona a |2 seva novel-la E!
nom de la rosa, en aribuir la culpa de wots els assassinats a lintent desesperat de Pancia mon-
jo ex-bibliotecan d'evitar que la lectura &' Aristouit destrueixi, atesa la seva «mundanitat induct-
va-, els valors cristans idealistes. Ly mateixa percepei6 pot trobar-se en el film Z de Costa
Gavras, quan, després de produir-se el cop militar dels coronels grecs, un dels avtors prohi-
bits és precisament Aristétl.
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amb les evidéncies culwurals assumides per la raé humana. En samt
Tomas, particularment, la perspectiva inductiva del coneixement de-
terminara la importancia que té, en la seva reflexid, la «eologia nega-
tiva:, donada per la seva consciéncia del preblema del llenguatge teo-
ldgic: ¢com podriem parlar adequadament de Déu, essent aixi que
totes les nostres idees s6n extretes, per induccid, de l'experiéncia
mundana? Aquesta consciéncia del problema hermenéwtic ddna a
l'obra de sant Tomas ka profunda envergadura d'una teologia basada
en |'analogia i no en la univocitat del llenguatge sobre Déu. Aixi, res-
pecta 'autonomia del mon i la seva propia racionalitat salvant el sen-
tit racnable de la fe en Déu com a transcendéncia real i no pas com
a simple «sobrenaturalesa-. Déu implica diferéncia qualitativa i no so-
lament distancia guantiiativa respecte del moén.

2. Crisi luterana de la modernitat i acriticitat catdlica
pre-moderna

Tot i que sovint la reforma luterana es presenta com l'inici del pe-
riode historic modern perqué va suposar la ruptura definitiva de l'es-
tat de «cristiandat- presidit pel papat, els dos trets caracteristics de la
modernitat —racionalitat discursiva i autonomia— no s6n assumits per
Luter. Al contrari, la seva comprensié de la fe tendeix a tancar el
creient dins una certa a-racionalitat mundana que, de passada, dona
al mén un significat d"autonomia inconsistent i, per tant, mancat d'au-
tonomia real. En aquest sentit, la reforma luterana representa una crisi
de la modernitat, insinuada ja en les linies renaixentistes del segle XII
endavant. El rebuig de Luter del pensament aristotélico~tornista i el
seu reforn a la perspectiva platdnico-agustiniana &s prou significatiu
En Luter, la rad tendeix a ser substituida pel sentiment. Aixd fa que la
fe luterana sigui menys capag d'encarnar-se realment en la racionalitat
cultural de la modernitat i que més aviat tendeixi a juxtaposar fe i
cultura, sempre amb una possible «esquizofréniar dualista; o bé a re-
butjar la cultura com a no integrable dins la perspectiva creient,

6. Una mostra d'aquest canvi en el pensament €s visible en aquest fragment d'una cana
seva: <La nostra teologix i sant Agusti avancen prosperament i regnen en la nostra universitat,
amb I'auxili de Déu; Arisiénl es va esfondrant a poc a poc cap a la seva ruina, que serd eter-
na- {cital per GARCIA-VILLOSLADA: Mewzin Luttern, Madrid, BAC, 1973, vol, 1, p. 217).
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D’aguesta manera la racionalitat queda marginada de la fe, pel seu
caracter munda, i la fe s’empara Unicament del sentiment a-racional.
Aquesta ruptura portard a la possibilitat d'un mon cultural «protestant.
viscut, per un costat, amb la racionalitat i Peficiéncia propies de 1'au-
tonomia mundana (el mdn fred i calculat del diner o business) i, per
Ialtre, amb la intimitat sentimental de Vexperiencia creient, aliena al
mon socio-politic, T'eficiéncia del qual és només «signes de I'autentici-
tat d'aquella.”

La muptura amb la modernitat, inherent a la reforma luterana, ex-
plica les formes concretes que pren el protestantisme actual en alguns
paisos llatinoamericans ¢ en ¢ls moviments evangélics nord-ameri-
cans, en els quals la «smundanitat» econdmica i politica es troba juxta-
posada a lintimisme religids sentimental, sense que l'un repercuteixi
realment en T'altre de manera racionalment integrada ?

El caricter de ruptura entre fe i racionalitat va determinar que la
racionalitat fes el seu propi curs, salvant el sentiment creient en al-
guns casos (Kant i el protestantisme liberal fideista ulterior de FD.
Strauss o R. Bultmann), o bé que la racionalitat acabés optant per la
simple awutonomia mundana, deixant fora el sentiment creient
(Feuerbach). En aquest segon cas, el protestantisme va vincular-se a
la racionalitat i 'autonomia propies de Ia modernitat; a costa, perd, de
la seva substincia creient. En aquest sentit, €l protestantisme esta vin-
culat a l'origen de l'ateisme caracteristic de la modernitat.

Per la seva banda, la contrareforma catélica va mantenir i va agu-
ditzar les linies renaixentistes de racionalitat i de valoracié del mon;
perd en una forma de positivisme teoldgic acritic sense el correctiu
que aportava la teologia negativa tan profundament elaborada per
sant Tomas, Aixd va dur el catolicisme postiridenti a2 una mena
d'-eufdria teoldgicar que pretenia tractar Déu i el «mén divi- de mane-
ra gairebé univoca al fet munda, amb les seves realitats de poder, de
confort i de riquesa. El barroc representa un bon exponent d'agquesta
euforia, i també la teologia posttridentina profundament antropomor-

7. Aquesta relacit només extrinseca entre fe i eficiéncia mundana ha estat mostrada ma-
gistralment pel clissic de Max WEBER: L ética protestant 1 !'esperit del capitalisime, Barcelona,
Edicions 62, 1983,

8. Vegeu, sobre la funcionalitat psico-sociclogica del protestantisme popular a Xile, Chris-
tian LALIVE D'EPINAY: & refigio de las masas. Estudio psicosocioldgico del penttecostalismo chi-
ferzo, Santiago de Xile, Ed, Universitaria, 1970
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fica, on Deéu, els sants i els angels, © també Tinfern i el purgatori, re-
sulten quasi extensions -sobrenaturals. del nostre mon natural. En
aquest context, 'Església catdlica va tendir a confondre altra vegada
el seu misteri amb la realitat social i politica en la qual s'encarnava,
amb el risc de convertir-se en una nova -cristiandat- a escala menor
{donada la pérdua dels paisos protestants), perd intentant ampliar-se
amb la projeccié cap al nou mén acabat de descobrir. Aixi, la raciona-
fitat i Pautonomia modernes quedaven «sacralitzades., o més aviat trai-
des. La gricia assumia la natura, perd totes dues es confonien fins a
I'extrem que la gricia es mundanitzava i el mén perdia la seva racio-
nalitat realment autdonoma.

3. Crisi moderna de Ia modernitat

La consciéncia d'autonomia en els procesos de la naturalesa ha
estat aprofundida gricics a l'aveng modern dc les ciéncics positives,
que permeten comprendre racionalment tot allo que s'esdevé en
I'univers com un procés de causa—efecte determinat naturalment, sen-
se interferéncia de causes «sobrenaturals-. Aquesta comprensié cienti-
fico-positiva de la realitat ha permés també 'elaboracid t&cnica, que
aplica els coneixements cientifics de la naturalesa buscant-ne el domi-
ni progressiu, no només mitjancant la intel ligéncia, sind gricies a
Paccio @cnica que permet influir en la naturalesa, ara compresa racio-
nalment a través de les ciéncies. Els resultats sorprenents d'aquesta ra-
cionalitat cientifico-técnica, com a actitud de 'home modern davant la
natura, van portar, durant el segle XIX i el comencament del XX, a
I'absolutitzacié d’aquesta perspectiva com l'Gnica possible que perme-
tria la comprensio de la 1otalitat de l'univers. Aixi, I'ésser quedava re-
duit als processos de causa-efecte empiricamem verificables, Aquesta
postura filosdfica «absolutitzadoras de I'ésser empiric ha estat anome-
nada -positivista-. 1 ha marcat grans classics del pensament modern,
cam Comte, Freud i Marx; o, més recenmtment, Lévy-Strauss, Bertrand
Russell o Von Hayek.

a. La fenomenologia

Perd la mateixa racionalitar autdnoma que havia permés a 'home
modern alliberar-se dels stutelatges» dogmatics vinculats a la fe religio-
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sa i, per aix0 mateix. a 1'Església, va conduir certs pensadors a detec-
tar, en el pensament positivista absolutitzador, una sideologiar que re-
duia I'ésser al seu nivell empiric, dominat tan magisiralment per les
ciéncies empiriques. Es aixi com va sorgir el pensament fenomenold-
gic madern, iniciat per Edmund Husserl. La seva racionalitat consis-
teix a tornar a la realitat integrament assumida per la consciéncia en
tota 'envergadura amb qué se li presenta. I la consciéncia no només
copsa la pregunta que la realitat planteja sobre les causes determi-
nants dels fendmens observats en la natura (consciéncia cientifica), si-
né que, abans que tot, percep la quiestid més basica sobre el sentir
d'aquesta realitat observada en els seus processos autOnoms. La cons-
ciépeia de Ia pregunta sobre el sentit du, alhora, a copsar el risc radi-
cal de I'absurd de tots els processos observats, tot i ser perfectament
compresos i manipulats gracies a les ciéncies i a la técnica. Tot pot re-
sultar, en definitiva, mancat de sentit. Aquesta consciéncia, perd, per-
met alhora redescobrir l'auténtic lloc de la perspectiva creient i plan-
teja un nou punt de referéncia per al didleg entre fe i modernitat,

b. Modernitat i interessos manipuladors

Un altre aspecte de la crisi de la modernitat rau precisament en
els resultats paradoxals de I'aplicacid técnica de les descobertes cienti-
fiques. La racionalitat autdnoma ha amenagat aquesta mateixa autono-
mia fins al punt de poder-la deixar reduida al no-res. La racionalitat
positiva, en comptes de permetre construir autonomament un univers
més habitable i més huma, ha anat produint formes de manipulacid i
d’opressié técnica tan agudes que fan dubtar del valor de la culura
moderna. La consciéncia ecoldgica actual comporta, de vegades, una
certa desvaloritzacié de la modernitat i, alhora, una carrega romantica
d’enyoranca del passat pre-técnic. Els sistemes cientifico-técnics per-
meten que uns pocs dominin l'univers i imposin, gracies als mitjans
d’educacid formal { de comunicacié de masses, el suposat valor de la
superioritat cultural d’aquests sistemes. Tot i aix0, creix la consciéncia
que  aquests “sistemes determinen  situacions socials i politiques
d'opressié d'uns a costa de la marginacid de la majoria dels altres. Tot
plegat mostra I'ambigliitat de la cutura moderna. Recentment es va
poder experimentar aquest sentiment arran de la guerra del Golf Pér-
sic, amb Pexhibicié sense precedents de poder téenic, per un costat, i
alhora amb la terrible sensacid de suicidi ecoldgic i humi que la ma-
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teixa exhibicié comportava, tant més com més gran cra 'euforia esta-
distica amb qué les -cultures» occidentals aplaudien aquella cursa
diabdlica.

Aquesta ambigilitat de l'autonomia cicntifico-té¢cnica propia del
positivisme va provocar, ja després de les guerres europees, el senti-
ment de P'absurd trigic en bona part del cinema, la novella i la filoso-
fia contemporania, els quals reflecteixen no tant el «wvalor de 12 mo-
dernitat cientifica com la seva radical inconsisténcia *

II
Evangeli i modernitat

1. La consciéncia del desafiament

L'Església va travessar un llarg periode d'incertesa pel que fa a
l'actitud que havia de prendre davant la racionalitat i l'autonomia pré-
pies de la modernitat. L'enciclica Quanta cura de Pius [X va marcar
una posicid de trencament fins al punt que el Syllabus., al final de
l'enciclica, acaba amb un profund refis: <Si algd digués que el Roma
Pontifex pot o ha de reconciliar-se i transigir amb el progrés, amb el
liberalisme i amb la civilitzaciéo moderna, sigui anatemas (nim. 80; Dz
1780). Malgrat tot, la cultura moderna «iberals va anar seguint ¢l seu
cami i aquests desafiaments van penetrar dins I'Església, A comenga-
ment d'aquest segle els qiestionaments que la racionalitat cientifica
moderna plantejava a la fe van determinar algunes vies exegétiques i
teologiques de recerca que poguessin assumir seriosament les noves
evideéncies culturals. Aixi van néixer els intents exegétics del P. La-
grange o d'A. Loisy, i també la recerca d'una reflexié filosofica de la
fe catdlica, capa¢ d'integrar la racionalitat moderna (Le Rov, Blondel,
Laberthonniére) 1

Perd aquests esforcos pioners van topar amb la manca de com-

9. Penso, per exemple, en les pel-licules de Bergman o en 'escola italiana (Fellini, Pasoli-
ni, Antonioni), en novelles com Ef rimbaf de flauna o en 'obra de Beckent.

10. Vegeu l'amalisi feta per Emile POULAT: La crisis modernista (bistoria, dogma y critica),
Madrid, Taurus, 1974,
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prensié, per part de l'autoritat de I'Església, del problema al qual pre-
tenien donar resposta.” Tot i aixo, els intents de dialeg amb les cién-
cies modernes van continuar, per part d’alguns creients, en forma de
concordismes meés o menys bons entre fe i ciéncia.!?

El sofriment que aquesta tensié entre fe i cultura moderna va pro-
vocar en moltes persones creients, i també no creients, va donar fruit
més tard. L'any 1943, l'enciclica Dirno affiante Spirvitu de Pius XII va
marcar l'inici de l'exegesi catdlica moderna assumida oficialment per
I'Església. La racionalitat critica va obtenir el vist-i-plau en la reflexié
creient, i alhora es va donar, de passada, un notabe reconeixement a
la dificil tasca exegéetica pionera dels «esforcos d'aquests operaris va-
lents del Senyor, que han de ser judicats no solament amb justicia i
equanimitat, sind també amb gran caritat, i han d’'estar molt allunyats
d'aquell poc prudent esperit que considera que cal rebutjar tot allo
que és nou pel sol fet de ser-ho o, almenys, que s'ha de tenir per 50s-
pitds-. Despres, el text acaba: «Queden, per tant, moltes i molt greus
questions en 'examen i I'exposicié de les quals pot i ha d’exercitar-se
lliurement l'enginy i I'agudesa dels intérprets catolics- (niim. 25).

Aquesta actitud francament oberta al didleg, per contrast amb les
posicions antimodernes anteriors, va madurar i es va aprofundir en el
context del Concili Vatica II. I aixd no per pur oportunisme, sind per
fa consciéncia creixent de la rad de ser de I'Església i de I'Evangeli:
que tot home pugui ser salvat, ja que Déu no ha enviat el seu Fill per
condemnar el mon sind per salvar-lo.

La consciéncia missionera de I'Església li va permetre, per tant,
evitar l'enclaustrament creient, alié als processos culturals del moén.
Aquesta consciéncia va fer possible que I'Església anés descobrint, en
els nous esdeveniments culturals que s’anaven gestant, la possible
preseéncia indicativa de I'Esperit que interpel-lava I'Església a discernir-
hi allé que li havia de permetre comprendre i explicitar millor avui el
significat de determinats aspectes de I'Evangeli. Va ser aixi com va
anar creixent |'atericié respectuosa de 'Església pel que fa als esdeve-

11. L'enciclica Pacendi de Pius X, publicada el 1907, que condemnava Fanomenar -meo-
dernismes, va provocar, per un costat, la ruptura del didleg iniciat amb la racionalitat cientifica
modemna i, per Ualice, va obligar al silenci o a la inhibicio molis dels millors exepeles i tedlegs
catdlics,

12, Un dels millors intents de dialeg en la linia de mostrar la concordanca entre fe | cién-
cia €5 I'obra de Teilhard de Chardin sobre la relacié entre fe i evolucionisme.
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niments culturals nous de la modernitat, on copsava uns possibles
signes dels temps. L'enciclica Pacem in Terris de Joan XXIII marca una
fita nova en aquesta atencid a la historia. Des d'un principi assenyala
ja aquesta obertura d'esperit cap a la modernitat: <El progrés de les
ciéncies i els invents de la técnica manifesten l'ordre meravellés que
regna en els éssers vius i en les forces de la natura, al mateix temps
que la grandesa de I'home que descobreix aquest ordre (ciéncia) i
crea els mitjans aptes (técnica) per apropiar-se d'aquestes forces i sot-
metre-les al seu serveir (nGm. 2).

Perd els trets de la modernitat assumits principalment com a sig-
nes dels temps en aquesta enciclica, toquen més aviat la dimensi6 so-
cial i politica de la racionalitat autdnoma: Ja consciéncia de la propia
dignitat 1 igualtat per part de les classes treballadores (nim. 40), per
part de la dona (nim. 41) i per part dels pobles dependents (ndm. 42-
44),

La Gaudium et Spes va aprofundir encara més en aquesta linia
d'atenci6 als moviments historics de la modernitat, tot donant-li expli-
citament un status teoldgic: «El poble de Déu, mogut per la fe que
Fimpulsa a creure que aquell qui el condueix és I'Esperit del Senyor,
que omple l'univers, procura discernir en els esdeveniments, exigén-
cies i desigs, dels quals participa conjuntament amb els seus contem-
poranis, els signes veritables de la preséncia o dels plans de Déu. [..]
El Concili es proposa, abans que tot, judicar, sota aquesta llum, els va-
lors que avui gaudeixen de més gran consideracid i vincular-los nova-
ment amb la seva font divina» (niim. 11).

I els valors destacats so6n també, principalment, els que tenen re-
lacié amb la racionalitat autdnoma dels moviments socials d’igualtat i
de llibertat: «L'Església proclama els drets de I’home i reconeix i valora
moltissim el dinamisme de I'¢poca actual, que estd promovent pertot
arreu tals drets (nGm. 41).

La consciéncia de 'escandol que en el passat podia haver signifi-
cat Pactiud d'alguns creients aliens a aquesta atencié historica, de ca-
ra a una auténtica fraternitat humana, va portar el Concili a fer una
notable confessid de culpabilitat: «En l'origen de l'ateisme hi poden
tenir part no pas petita els mateixos creients, pel fet que amb el des-
cuit de 1a seva educacié religiosa, o amb l'exposicié inadequada de la
doctrina, o fins i tot amb els defectes de la seva vida religiosa, moral i
social, han ocultat més que no pas revelatr el rostre auviéntic de Déu i
de la religio- (nam. 19).
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Aquesta consciéncia afavoreix linterés per 'atencid a la historia
com a exigéncia creient de recerca de fidelitat a 1'Esperit. 1 porta el
Concili a descobrir la necessitat de I'adaptacié constant de la Parauia
a les diverses situacions culturals que 'evolucié audnoma del mon va
determinant; ates que «'Esperit de Déu, que amb admirable Providén-
cia condueix el curs dels temps i renova la fa¢ de la terra, no és alié a
aquesta evolucidr (nim. 26). Es per aixd que «aquesta adaptacio de la
predicacio de la Paraula revelada ha de ser mantinguda com a llei de
tota evangelitzacié» (nam. 44).

Pau VI va donar a aquesta flef I'impuls més significatiu amb
I’ Evangeli Nuntiandi, carta magna de l'evangelitzacid de les cultures.
A I'América llatina, I'Església de Medellin i de Puebla també agafen
com a punt de partida veure la realitat del mon que les envolta i la
cultura ambiental moderna del continent, per detectar-hi els signes
dels temps. Un dels principals, assenyalats i assumits per Puebla, és la
consciéncia creixent de la dignitat del poble (Puebla, ntm. 18), que
porta a un «lam cada cop més tumulués i impressionant. s el crit
d'un poble que pateix i que demana justicia, llibertat, respecte als
drets fonamentals de 'home i dels pobles: (nmim. 87).13

L'atenci6 a aquest fenomen, que marca la cultura llatinoamericana
actual de manera dramatica, aixi com la seva profunda ambigititat,
constitueix el punt de partida de Pelaboracié magisterial i teoldgica
sobre l'alliberament en 'Església del continent. En aquest sentit, resul-
ta notable que les dues darreres instruccions vaticanes sobre J'allibera-
ment assumeixin aquesta profunda inquietud social com a primera
afirmacié d’'ambdés documents. El primer diu: <La poderosa i gairebé
irressistible aspiracié dels pobles vers un alliberament constitueix un
dels principals signes dels temps que F'Església ha de discernir i d'in-
terpretar a la llum de I'Evangeli- (1, 1). I la segona instruccié comenca
aixi el primer capitol: «Aixi, la recerca de la llibertat i l'aspiracié a
['alliberament, que es troben entre els principals signes dels temps del
modn contemporani, tenen la seva primera arrel en heréncia del cris-
tianisme.- [ el text fa a continuacid una afirmacié notable: «Aixd és ve-
ritat, fins i tot quan aquella recerca i aspiracié encarnen formes aber-
rants que s'oposen a la visid cristiana de I'home i el seu desti» (nim.
5).

13. Vegeu Medellin, Polweza ¢ Izlesia, nibm. 2, i també Puebla, niim, 88 i 85.
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Per tant, malgrat ambigiitat dallé que s’ha pogut «veures, I'Espe-
rit pot ser present en els esdeveniments, que aixi interpellen la nostra
fidelitat que cerca ser hicida.

2. Modernitat i fidelitat a 'Esperit

L'atenci$ als nous esdeveniments culturals permet a I'Església des-
cobrir-hi la interpel-laci® de I'Esperit, tant en la linia d’assumir els seus
valors com en la de denunciar-ne els antivalors. El criteri de discerni-
ment d’alld que és assumible i d'alld que és criticable, en una lectura
teologica de la historia, es troba en l'experieéncia de VEsperit que va
animar Jesus i que roman present en la seva Església. Un Esperit que
s'identifica amb la gratuitat de 'amor, que transforma la realitat de
I'home traient-lo del seu tancament egocéntric, amb pretensid autosu-
ficient i, com 2 tal, marginadora dels altres, per tal d’obrir-lo a la fra-
ternitat i al servei,

Lautonomia i la racionalitat, que son propies de la modernitat,
constitueixen assoliments de 'home que poden ajudar-lo a créixer en
la consciéncia de responsabilitat en ]a seva accié mundana, i també el
poden ajudar a exercir el seu amor amb una eficiéncia insospitada.
Tal com ho expressa Gaudium et Spes: L'espera d’'una terra nova no
ha de disminuir, siné que més aviat I'ha de fomentar, la preocupacié
de perfeccionar aquesta terra [...]. Per aixd, tot i que cal distingir acu-
radament el progrés temporal i el creixement del Regne de Crist, en
tant que pot contribuir a ordenar millor la societat humana aquell pri-
mer interessa en gran mesura ¢l Regne de Déu- (nim. 39).

Pero, si bé és cert que la cultura moderna constitueix, per un cos-
tat, un procés d’humanitzacié, gricies al qual I'ésser huma va desco-
brint millor la veritat del mén i, per aix6 mateix, li permet situar-shi
amb més eficacia, per l'altra banda també pot convertir-se en un es-
for¢ pel qual pretengui autofonamentar-se, elaborant sistemes de «ca-
muflatges subtil que permetin fer-se la il'lusié de fonamentacié autd-
noma («ser com Déu),

Aquests sistemes de «camuflatge- sdn sobretot tres: confort, poder
i riguesa. La pretensio que 'existéncia humana val més com -més bé
tho passes», com «més poder tens- 1 com «més posseeixes-. Aguests
criteris «concupiscents (1 Jn 2,16) duen I’home a realitzar els instints
egocentrics de supervivéncia a través del mecanisme cultural -hipocri-
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tas, com una «via llarga- de realitzacié del desig egocéntric.” Aquest
possible contingut egocéntric de la cultura, encobert amb bones raons
altruistes, li confereix la seva ambigiiitat. A I'Occident, els criteris cul-
turals de desenvolupament o subdesenvolupament han estat elaborats
d'acord, precisament, amb el grau de confort, de poder i de riquesa
dels diversos grups humans. I si, per tal dassegurar millor el poder
d'una minoria, cal marginar-ne molts d'altres de l'accés als béns «cul-
turals., aquells intentaran justificar «culturalment» la seva propia auto-
nomia «desenvolupada- a costa de la marginacio de la majoria {Pue-
bla, nam. 30).

La consciéncia d'aquesta «hipocresiar en les dimensions socials de
la cultura occidental planteja els principals reptes a I'Evangeli, en la
mateixa mesura que la cultura occidental pretén arrelar-hi des del seu
inici mateix.

En aquest sentit, es tracta d’una cultura -pecadora- (en «pecat so-
cial-, segons fa nomenclatura de Puebla). I la interpel-lacié de I'Esperit
constitueix, per aixd mateix. una crida a la conversio de la cultura. No
en el sentit regressiu de tornar a etapes culturals pre-modernes, atés
que ¢l mateix Esperit &s present en els nous esdeveniments
interpel-lant I'Església perqué els assumeixi, com a lloc teoldgic (sig-
nes dels temps) de la fidelitat a I'Esperit; sind en €l sentit d'orientar
aquests nous assoliments i aquestes noves perspectives en la linia de
l'autentica gratuitat, que constitueix el sentit profund de tot allé antic i
nou, atés que Déu és Esperit de gratuitat i alld on hi ha aquest Esperit
hi ha Déu i el seu Regne. La vivéncia de la gratuitat com a motivaciod
practica de la vida &s, per tant, ['linica cosa que permet a la cultura
moderna fer I'experiéncia del Regne i, d'agquesta manera, trobar ¢l seu
sentit profund possible, que la salva.

14. Sobre aixd, vegeu Antoni BENTUE: Mon dels homes, salvacid de Déw, PAM, 1982.
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PER ENTENDRE LA POSTMODERNITAT

Pedro Maza Bazdn

La postmodernitat és l'expressio d'una consciéncia fragmentaria,
del sincretisme de les visions. Dels sistemes unitaris s’ha passat a una
sensibilitat del particularisme, la disseminacio i €l dissentiment.

Postmodernitat vol dir inhibicié respecte dels afers piblics. Ja
ningtl no inverteix atecte en els grans sistemes ideologics. El jove es
replega entre els seus iguals i s'abalteix en 'aicohol d"una culiura de
litrones. Tots els estereotips sobre la nostra cultura apunten a una
evasio de la realitat. No nomeés ja ningd espera poder interpretar el
mon, sind que tampoc s'espera poder-lo transformar: Prometeu va
deixar-se devorar les entranyes per una empresa sense sentit. Per aixd
tot canvi historic radical cap a la justicia apareix com un cercle qua-
drat historic. Al capdavall, tenim l'experi¢ncia d'un mén dur, sordid,
envoliat de «divines paraules-, que no és acceptat perd que ningd es-
pera poder canviar, Mor el mite del canvi social i el desengany fa fo-
rat en els valors, L'¢tica del tot s’hi val- s’installa en €ls cors. La post-
modernitat és un estat d’'anim, el resultat d'un desengany: el mén &s
una vall de llagrimes, perd no hi ha cap altra patria. Només queda el
«petit plaers.

La joventut postmoderna

El consumisme, amb la seva luxuria dels objectes, produeix tipus
cada vegada més narcisistes. El narcis viu obsessionat per la seva
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imatge, preocupat per ell mateix.! Per a ell viure vol dir sentir sensa-
cions, com més fortes millor. Obligada a una adolescéncia forcosa
prolongada per l'atur i la durada dels estudis, la joventut experimenta
una moratdria en I'assumpci6 de responsabilitats.? Es la joventut gua-
pa dels nostres dies. Joves ucronics, sense futur (el senten amenagat),
sense memoria.

El tipus pur de narcis és el passota, ésser meliquista i descom-
promeés, perqué el passota passard de tot tret, és clar, d’ell mateix.
Com que no hi ha futur, la salvacio té Hoc en el present, és instanti-
nia i es produeix en Pacceleracié de les experiéncies (addiccid als
km/h, l'estéreo, la droga). Si ens esperem ens farem vells. Es el lema.3

La postmodernitat filosofica

La postmodernitat no és només una manerda de viure, També és
una manera de pensar. La modernitat va prometre que una rad lliure
engendraria una societat lliure. Els postmoderns veuen les diferéncies
entre les promeses i la realitat. La critica romdntica a la racicnalitat
il-lustrada és un antecedent: la desrad de les finalitats, la recerca del
que &s excepcional, el predomini d'allé instintiu i efimer, I'exaliacid
del subjecte i l'estética, etc. La critica a la modernitat es concreta en
els punts seglients:*

a) Desencis de la rad. La rad no és un mirall de la realitat. Marx ja
va advertir que el coneixement ofereix la imatge interessada i parcial
dels detentors del poder. Per a Nietzsche, rere els conceptes hi fan
niu I'ansia de poder i el ressentiment. «Desconfia de quien te dice: ten
cuidado, sdlo busca que no escapes a su lador, canta J. Sabina. Freud
ens remet a l'inconscient on les raons son la disculpa dels nostres de-
sigs, les nostres pors i els nostres rebuigs. Heidegger troba que en el
pensament occidental hi ha una tendéncia a 'objectivitzaci6, el calcul
i el raciocini que oblida altres dimensions de la realitat. Wittgenstein

1. A. de MIGUEL: Los narcisos, Barcelona, Kaires, 1979.

2. A MONCADA: La adolescencia forzosa, Barcelona, Dopesa, 1979,

3. C. DiazZ: ;Es grande ser joven?, Madrid, Encuentro, 1980,

4. .M. MARDONES: Postmodernidad y cristianismo, Santander, Sal Terrae, 1988,
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ens mostra la rad atrapada en la xarxa del llenguatge vinculat a la
historia i a l'estil de vida del collectiu huma. La raé humana pensa a
través d’aquest llenguatge. Es genera un socratisme pessimista que co-
neix massa les miséries de la rad.

b) Lacceptacit de la pérdua de fonament. La rad no pot establir,
sense esdevenir sospitosa d'encobriment, cap punt fix on ancorar el
vaixell de la reflexié. Aixd torbava els moderns (Descartes i la seva
recerca del que és clar i distint). El postmodern no plora la pérdua de
seguretat. S'albira un temps d'indeterminacio.

c) El rebuig dels grans relats® Si no hi ha possibilitat de fonamen-
tar les nostres visions de la realitat en terra ferma, ;qué sé6n les grans
visions filosodfiques, politiques i religioses tipiques de la modernitat?
Segons Lyotard, sén grans relats, narracions que intenten donar co-
heréncia i sentit a la nostra experiéncia de la vida i a la col-lectivitat
humana. No poden tenir pretensions d'objectivitat, sén pures narra-
cions. A més a més, s'ha de mostrar la seva perillositat; rere seu s'ama-
ga un uniformisme totalitari. Els grans relats o metarelats fascinen per
la seva oferta de sentit i de salvacié. Pero aquests grans relats emanci-
padors han justificat la barbarie, des del marxisme fins al cristianisme.
Rere seu hi ha la legitimacio del terror, I'eliminacié de les diferéncies i
ja imposici® militar, mecanica o espiritual de l'uniformisme. La post-
modernitat consisteix molt essencialment en la increenca en els meta-
relats, en l'oposicid als uniformismes disciplinadors, S’ha de viure en
Iheterogeneitat. L'ética només pot ser provisional i temptativa.¢

d) El final de la bistoria. En renunciar als grans relats renunciem
també al sentit de la histdria (adéu als mites de progrés, emancipacié
i salvaci®). Perd aixd no suposa una tragédia, sind que és justament
Iocasié de realitzar-se. Vivim una immediatesa erritica, 'era de la si-
mulacio i I'éxtasi de la comunicacio.

e) L'esteticitzacic general de la vida com a politica. La rad passa a
ser un instrument de fruicid, no-objectivant. Es perd un concepte fort
de raé. Per als postmodemns aixd suposa una visid de 1a riquesa de la
vida. Perd abandonar alld universal €s perillds, ens deixa indefensos
davant el poder (Habermas) i fa derivar la postmodernitat cap al neo-
conservadorisme.

5. J.F. LYOTARD: La condicién postmoderna, Madrid, Citedra, 1984,
G. V. CAMPS: La imaginacion éica, Barcelona, Seix Barral, 1983,
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No es pot oblidar la importincia que el marxisme ha tingut en
aquest procés. A través seu, la modernitat va confondre la solidaritat
amb el mite mil-lenarista del cel a la terra. La postmodernitat no nega
les anilisis marxistes, s5ind les seves solucions, les promeses incom-
plertes. Marx va voler eludir la travessa del desert disfressant els seus
ideals de ciéncia i va fer perdre fonament a 'éica. Perd després que
aquesta maniobra ha quedat en evidéncia, ;per qué hauriem de ser
generosos?, es pregunten els postmoderns, que inauguren aixi una
nova etapa de la nostra cultura cridant: Marx ha mort, visca Rambo!

Arrels socials de la postmodernitat

a) Centralitat de l'economia’ De la pérdua de centralitat de la re-
ligio se n'ha beneficiat I'economia. Aleshores, la rad ha escorat cap al
que és instrumental { funcional.

b) Un mén burocratitzat® Lingent desenvolupament industrial i
econdmic necessitava organitzacio, també laparell administratiu de
I'Estat. La burocricia respon a una logica de dominacid i jerarquitza-
ci6. Es tracta d'una eliminacid tangencial de la democricia en mans
dels especialistes, d’'una difusié del que és estindard i uniforme. Da-
vant seu, la postmodernitat representa una reaccié a la penetracié del
sistema. L'apatia és una manera de resistir per retraiment. Perd aquest
abandd de responsabilitat deteriora greument I'ambient huma.

) I mén de cosmovisions fragmentades. Davant la rad instru-
mental es descobreix que la rad té diverses dimensions: cientifica, &ti-
co-politica, estética, etc. Es diferencien causant un pluralisme de ra-
cionalitats i sabers. Ja no hi ha «rad-. La postmodernitat és reticéncia
davant la ra¢ com a posseidora d'un saber fort. Ne sén ateus huma-
nistes sind nihilistes positius gque no es miren tragicament 'existéncia
sense absolut. La realitat desfundada és una ocasié per escollir i do-
nar valor a les coses.

7. M. WEBER: Economtia y sociedad, Méxic, FCE, 1964.
3. 5. del CaMrO (ed.): Trarado de sociclogia, vol. 11, Cf. l'article de J. RODRIGUEZ ARAMBE-
RR], «Organizacions.

26



Postmodernitat i cristianisme?

La postmodernitat canvia el discurs del mén sobre FEsglésia,
Abans era atacada per infidel a la utopia. Ara es diu que I'Església no
t& utopia. D'aquesta manera la postmodernitat es justifica ella mateixa
en la propia falta d’alé utopic. Per aixd ja només es creu en la mena
de vida que genera les paraules d'una praxi que faci realitat la veritat,
i <la veritat, Pilat, és posar-se de la banda del pobre- (Mounier). Sha
acabat la historia, perd era la histdria dels vencedors, la historia de les
gran paraules escrita pels qui en fruien. Ara, rere aquesia historia apa-
reix la veritat, el sofriment, la fam, la victima. I tot perqué la tasca fo-
namental d'Occident ha estat transformar ¢l valor dis en valor de
canvi i aquesta operacid caracteritza tota desvaloracio. En Faccepcid
nietzscheano-heideggeriana ¢l nihilisme consisteix en la transforimacié
del valor dis en valor de canvi. Es la reduccié dels altres a la condi-
ci6 de mercaderia. Per a la postmodernitat la generositat és in(til, nin-
gl no ha de morir per ningd, ni que perqué nosaltres no hagim de
morir gens altres morin del tot. L'Església ja no ha de ser companya
de viatge, com ho va haver de ser criticament durant la modernitat, si-
no alternativa. Per aixd ha de retrobar la utopia viscuda, és a dir,
I'Evangeli. Si aquest és declarat inviable per a la vida puablica eclesial,
lu postmodernitat haurd guanvat [z batalla,

A més a més, ens avisa sobre la necessitat d'una purificacié de tot
concepte de Déu. L'Eglésia no pot tenir una teoria forta de Déu, La
teologia és un pensament feble que ronda labsolut. Perd, perillosa-
ment, la postmodernitat tendeix a fer del cristianisme una religiG light,
un esteticisme gustatiu.

El cert és que la critica postmoderna ha estat inoportuna per a
I'Església, que amb prou feines havia comprés la modernitat i ara ha
de canviar d’'interlocutor. Davant aquesta cultura de la desgana, I'Es-
glésia ha de ser veu dels pobres, ha de parlar des del revers de la
histéria, ha de ser una crida persistent a la solidaritat.

9. 3). GONZALEZ FAUS: La inlerpretacion de las iglesias Intinoamericanas, Madod, F. San-
ta Maria, 1988,
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Increenga i modernitat

Es important assenyalar algunes institucions socials que tenen
lorigen en la modernitat i que sé6n fortament configuradores de la
consciéncia dels individus, per determinar quina mena de pensament
generen (la prictica social determina el coneixement).

1. El sistema de produccié industrial. Ha produtt un colonitzacio
de la vida per les dimensions instrumentals. Creador de I'homo faber.
Té loc un transvasament de mentalitat des del camp del domini de la
natura al de les relacions interpersonals. Weber va expressar aquesta
idea comparant la rad teleologica (es busca un fi valorant els mitjans
més adients i tenint en compte les conseqiieéncies, els fins esdevenen
alhora mitjans per a d'altres fins) amb la rad axiologica (el fi és impo-
sat per les creences, no sén valids tots els mitjans | no es tenen en
compte les consequéncies). Aquest segon model de racionalitat co-
rrespon a la religié.' La fascinacié per la cigéncia porta a una visié pla-
na de la realitat. El mén de les creences es privatitza sota el domini
del politeisme. La natura ja no és trasbalsada de divinitat, la llar miste-
riosa que ens acull i alimenta. Sobre ella s'exerceix un domini i una
explotacid, la racionalitat del qual acaba essent traslladada al domini
interpersonal, com els ecologistes havien advertit: <Tal com es tracta la
naturalesa s'acaba tractant els homes.»!

2. El mercat ideologic. Una pluralitat de cosmovisions competei-
xen per la salvacid de l'home. La democracia és una remtincia a la
unanimitat social i un reconeixement que sha de conviure amb el
dubte. En caure el monopoli de la cosmovisid cristiana, el relativisme
i l'escepticisme s'aniran imposant, com tambeé la inseguretat psicologi-
ca. Els cristians es converteixen en una minoria cognitiva, la plausibi-
litat social de la fe minva i per tant també la seva rellevancia.? Com
ho ha fet notar Berger, aixd ens situa en un encreuament; per fer-se
més rellevants s’ha de negociar més la propia identitat. En tot cas, as-
sistim a un clar procés d'invisibilitzacio de la religié, com més va més
reclosa en el privat.?

L. M. WEBER, op. cif.

11. Th. ROSZAK: Persona/planeta, Barcelona, Kairds, 1985,

12. P. BERGER: Rumor de drgeles, Barcelona, Herder, 1975,

13. LUCKMANN: iag religion intisible, Salamanca, Sigueme, 1973,
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3. El retorn de la religiositat. Es wacta d'un retorn del que ha estat
reprimit, pero té lloc d'una manera trivialitzada: sectes, horoscops, ov-
nis. Es un politeisme postcristia.** El neoconservadorisme intenta re-
compondre el capitalisme recuperant una éfica puritana. Aquesta ma-
nera de recuperar la transcendéncia no es preocupa d'analitzar la
injusticia del sistema. També els nous moviments socials (pacifisme,
ecologisme), en reformar postures étiques traient-les de la reclusid en
el privat, creen una situacié propicia a I'adveniment de la religiositat.

La modernitat ens for¢a a viure la fe a la intempérie, sense aixo-
plucs socials (davant Déu com si Déu no existis). Pero cal recordar,
novament i sobretot, que qualsevol defensa que no sigui la dels de-
bils provoca l'arribada de 1a ameoralitat.

La societat de consum

El consum €s una altra institucid social heretada de la modernitat,
i té tanta imponancia que mereix ser tractada dmpliament, ja que és
darrere molts dels fendmens socials esmentats.

L'economia cldssica va estudiar la produccio, perd no el consum,
donant per fet el comportament racional del consumidor, que distri-
bueix els seus ingressos segons les necessitats per millorar el benes-
tar. Els gustos i les necessitats no havien de ser explicats per la cién-
cia econOmica malgrat la seva incidéncia en el procés productiu.
L'economia formal destaca la sobirania de I'individu, que a través dels
seus actes de compra determina que s’ha de produir i en quina quan-
titag.t?

Aviat van comengar les critiques contra el caricter manipulador
de la publicitat, critiques que van pecar de psicologistes. Veblen va
dur a terme el primer intent modern d'estudiar el comportament del
consumidor. El consum de la classe més alta marca la pauia de la res-
ta. Les pautes de consum s6n normes socials per a I'status correspo-
nent. Per tant, 1a possessio i 1a utilitzacioé d'objectes és viscuda com a

14. JM. MARDONES: Modernidad y cristianismo,
15. S. del CAMPC, op. cit. CF. lanticle de M, NAVARRO LOPEZ, Economias,
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signe de classe. Aquestes analisis acabaven amb la idea de la sobira-
nia del consumidor. Perd el gran estudiés postmodern del consum és
J. Baudrillard, que seguiré en aquesta exposicio. Lantropologia indui-
da en l'individu, que llegeix la seva vida a la llum d'un codi econo-
mic, constitueix el punt de partida en l'estudi de I'€sser dels nosires
contemporanis. ¢

1. El consum com a ambient. El consum és una evidéncia que ens
envolta: no estem envoltats propiament per altres homes sind per ob-
jectes. Els grans magatzems sén l'exponent del consum com a am-
bient. $’hi déna la desaparicié del diner liquid, signe de la fecalitat de
la vida real, i d'aquesta manera som conduits a un mdn irreal, calid,
on el bé produit es presenta com un «do- entregat. Aquests objectes
ordenats en séries ens portaran sempre a comprar el que és al limit
de les nostres possibilitats econdmiques. De la mateixa manera que el
nen-lop es convertia en llop en haver viscut amb llops des dels pri-
mers moments de la vida, nosaltres «=sdevenim» funcionals entre els
objectes amb qué convivim.

2. El consum com a mite” Consumir &s participar d’'un pensament
magic: la creenga en el poder dels signes. Les petites satisfaccions
consumides constitueixen praciiques d'exorcisme a través de les quals
creiem que podem captar €l benestar total, la felicitat. Els beneficis de
la produccid no sén viscuts com a produits sind com a miracles. Els
béns de consum es proposen com un poder captat, no com a produc-
tes treballats. La mercaderia és dispensada per una instancia mitologi-
ca benefica: la t&cnica, el progrés. Perd a través del consum, de la TV,
no captem la realitat siné els signes conjurats de la realitat. L'opulén-
cia no &s sind acumulacié dels «signes» de la felicitat amb I'esperanga
d'apropiar-se aixi de la Felicitat. Aquesta Felicitat és rere el viatge a
les Candries o les sals de bany com a instancia mitica a qué apel-lar.
Per aix0 cal que la Felicitat esdevingui quantificable, mesurable a tra-
vés dels objectes | els signes de confort en l'eficicia dels quals, vet
aqui la magia, es creu.

3. El consum com a simudacid, Els média no ens envien al mon,
ens donen signes per consumir. Es pot definir la praxi del consum, la
relacié del consumidor amb la realitat, no com 2 interés o responsabi-

16. ]. BAUDRILLARD: £ espejo de la produccicn, Barcelona, Gedisa, 1978.
17. J. BAUDRILLARD: La societé de consommation, Paris, Dencel, 1970.
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litat compromesa, sind com a curiositat i desconeixement. El real és
consumit a distincia {condicié del signe). Aquesta realitat dessubstan-
cialitzada per la pantalla de TV obre la quotidianitat clausurada al si-
mulacre del mon. La quotidianitat representa I'esfera de la immanén-
cia. Perd seria insuportable si els individus no €5 poguessin alimentar
dels signes de la wanscendéncia (politica, social, cultural). Tenim ne-
cessitat d’obrir la nostra privacitat, si no a la realitat, almenys al seu si-
mulacre. Aquesta funcié és complerta exemplarment per la TV, una
mena de finestra invertida que dona a la nostra habitacio. Les imatges
de lexterioritat (sovint sdrdida) s’hi tornen intimes, calides, amb una
escalfor perversa. D’aquesta manera es conjuren, convertides en es-
pectacle. La desarticulacid de la realitat en signes successius i equiva-
lents es realitza a la pantalla a través de la transicid d'imatges, des de
la guerra o la fam del tercer mén fins als anuncis de coca-cola o el
music-hall. L'espectacle és contra el sentit. Més que mai el mitjd és el
missatge (McLuhan). Els mitjans de comunicacié de masses tenen la
funcié de neutralitzar el caricter viscut, tnic, del mén, a canvi d'un
moén homogeni on els continguts s'assimilen entre elis. Les imatges de
TV es tornen metallenguatge d'un mén absent, Aixé és transparent
quan observem que els fets significats per la imatge s'esgoten en la
durada de 'absorcid, en el seu consum. Publicitat 1 noticia constituei-
xXen una maleixa substincia visual, fonica i mitica; susciten la mateixa
absorcié i curiositat.

El consum rcalitza I'exclusid del mon. Amb les estrai¢gies del de-
sig es desculpabilitza la passivitat que és en contradiccio amb la mo-
ral modema del compromis militant. Per resoldre el conflicte que
aguesta moral planteja davant I'hedonisme consumista, es presenta la
quietud de Y'esfera privada com un valor amenacat. Es necessaria la
violéncia i la inhumanitat del mon exterior perqué la quotidianitat
busqui refor¢ en la seva seguretat. La fatalitat és suggerida per alimen-
tar la banalital. Ara, només una parella mitica desperta interes: la pre-
visid meteoroldgica (obsessié pel que €s solar) i els accidents de ca-
rretera (lletania de la mort). Els altres fets han desaparegut en la seva
especificitat, atrapats per la discursivitat del mitja de comunicacio, el
missaige de total insubstancialitat del qual descodifica inconscient-
rment el teleespectador,

4. FEl consum com a logica de la difereniciacic. El consum és un
procés de classificacio i diferenciacié social. Els objectes es consumei-
xen no per la seva utilitat funcional, sind per la seva condicié de sig-

3t



nes de prestigi i status social. Consumir objectes és consumir diferén-
cies socials. Aquesta diferéncia consumida és seductora. Perd precisa-
ment volent-nos diferenciar, personalitzar, ens alienem, ja que ens in-
tegrem a la série. En efecte, les diferéncies sén produides
industrialment. El sistema elimina el contingut propiament diferencia-
dor de cadasc(, el seu -&sser-, i hi posa la forma diferencial produida
i comercialitzable com a signe distintiu. Aquesta classificacié dels indi-
vidus segons capacitats adquisitives fa del consum un perfecte mitja
d'integracid i control social, que substitueix amb avantatge qualsevol
ideotogia com a ritus jerirquic.

5. Geénest ideoldgica de les necessitats’® Les necessitats sén la coar-
tada del consum. Lhome consumeix perque té necessitats. La postura
psicologista no arriba en la seva analisi més enlld de la questié de la
manipulacié de la publicitat que indueix a un consum desmesurat.
Perd aquesta explicacié no és suficient per fendmens com la moda. El
concepte de necessitat és ideoldgic, | sha d'interpretar com a funcié
induida en els individus per la logica del sistema. No com una forca
consumidora alliberada per la societat de l'abundor, sind com una
forca productora exigida pel funcionament del mateix sistema. Només
hi ha necessitats perqué el sistema les necessita, La satisfaccid dels
impulsos biologics esdevé una institucié social. En el procés de satis-
faccié de les seves necessitats, que és quan es creen, la societat ex-
pressa a través de relacions simboliques la seva estructura, la propia
jerarquia. Les necessitats no apunten tant als objectes com als valors, i
satisfer-les equival a adherir-se a aquests valors. El desig de prestigi i
diferenciacié social €s la necessitat basica.

Contra tota aparenga, la societat de consum no és una societat
d'abundor, ja que produeix una pauperitzacid psicologica. No és pro-
ductora de béns sind de privilegis, i per tant de penuria. Com més es
consumeix, més lluny se sent el terme final que seria 'abundancia. A
les nostres societats diferenciades, tota cosa posseida és relativitzada
en relacié a d'alires de la série.

6. La compulsio al gaudyi i el narcisisme. Per a 'home consumidor
ha nascut una nova €tica: la de la compulsi6 al gaudi, que ha substj-
it la tradicional ética del treball. El gaudi és, en aquest cas, el resul-
tat de la mobilitzacié de les capacitats adquisitives; «si no consumeix

18. J. BAUDRILLARD: La génesis ideologica de las necesidades, Barcelona, Anagrama, 1976,
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no té dret a ser felic-. El sistema industrial va ensinistrar la massa del
segle XIX com a forga de treball; avui I'ensinistra com a forga de con-
sum. Els temes de les despeses, el gaudi, el no-calcul (compri avui,
pagui dema), substitueixen la moral puritana de 'estalvi, el treball | el
patrimoni. Peré €s només una aparenga de revolucié humana. Simple-
ment, els nous valors sén la mediacié obligada de la reproduccié del
sistema. El narcisisme de l'individu en la societat de consum no és
fruicié de la singularitat, és refraccid de trets collectius. Es convida
lindividu a gaudir d'ell mateix, a complaure’s per complaure els al-
tres. Sobre les dones s'exerceix especialment la invitacié a la compla-
enca per mitd del mite de la «dona-. Es ven «dona: a la dona. Creient
que es pinta, que es perfuma, és a dir, que es crea, la dona es consu-
meix ella mateixa. La relacid amb els altres 1 amb un mateix es toma
consum, Tota relacié espontania i natural basada en qualitats reals
desapareix, substituida per una relacié mediatitzada per un sistema de
signes. Si la dona es consumeix és que la seva relacié amb ella matei-
Xa estd objectivada, alimentada per signes que constitueixen el model
de feminitat, veritable objecte de consum. Ara, cadasch trobari la se-
va personalitat en el compliment del model. També als joves se’ls fara
consumir sove». Es I'alienacié més gran, i la més gran ironia.

En una societat capitalista, 1'status general de la propietat privada
s'aplica igualment al cos i a la seva representacié mental; el cos és ca-
pital i fetitxe. Sha convertit en objecte d'un trebail de sollicitud que
té I'aparenca d'un alliberament. L'imperatiu de la bellesa que se li apli-
ca consisteix a fer valer el cos a través del revestiment narcisista. Gra-
cies a aix0, el desig es torna demanda d'objectes. El cos esdevé el mi-
te rector d'una ética del consum, desperta valors irresponsables que
orienten conductes de consum. L'alliberament del cos apareix alesho-
res com a clarament ambigu. Constituit en objecte sagrat substitueix
I'anima com a objecte de salvacid, I aquesta exigeix una sollicitud
que pot ser repressiva, ja que passa per una reapropiacié funcional
del cos, és a dir, no segons finalitats autdnomes siné d’acord amb els
objectius del capitalisme: per fer-lo fructificar. Se’l manipula com a pa-
rimoni, significant de status, objecte d'inversio. El seu alliberament
passa pels objectes: higiene, maquillatge, bronzejat, espor, salut, etc.:
compri, i <vous serez bien dans votre peau».* La higiene i tots els seus

19. ]. BAUDRILLARD; La socfeté de consommation, op. cit.
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fantasmes, mantenir Iz linia, etc., fan del cos un objecte amenagador
que cal vigilar amb finalitats estétiques (funcionals). El cos i el sexe
sén consumits després que han estat dessubstancialitzats, alliberats
del seu sentit profund i abstrets de la relacid interpersonal.

7. Lalienacio. El consum és viscut com a ideclogia democratica:
«El consum t& T'aparen¢a de funcié de les necessitats humanes i, per
tant, de funcié empirica universal. Sobre aquesta base fins i 1ot es
podri aventurar que té la funcié de corregir les desigualtats socials
d'una societat estratificada: davant la jerarquia de poder | de l'origen
social, hi hauria la democracia de l'oci, de l'autopista i del refrigera-
dor. La logica cultural de classe en la societat burgesa sempre s’ha fo-
namentat en la coartada democrdtica dels universals. La religid va ser
un universal, Els ideals humanistes de llibertat i igualtat van ser uni-
versals. Avui, 'universal adopta 'evidéncia absoluta de] concret: sén
les necessitats humanes 1 els béns materials i culturals ¢ls que hi res-
ponen. Es luniversal del consum.»* Rere aquesta coartada democriti-
ca s'amaga la realitat que lalienacié é€s lestructura mateixa de la so-
cietat de consum, Després que sha pactat amb I'ambient maternal |
benefic de la societat de I'abundor, I'individu sera abolit en la comtem-
placid dels signes de status, rere Faparador. La democracia implantada
per l'universal «consume deixard sempre intacta I'estructura de poder i
decisid. La pobresa sera residual. En realitat el sistema ignora els con-
tinguts socials, només coneix les condicions de la propia supervivén-
cia.

L'alternativa és la consciéncia critica

A la nostra societat els grups socials s’aglutinen al voltant de di-
versos interessos econdmics, des d’on generen les concepcions ideo-
logiques que entelen, més que no aclareixen, el sentit de lactivitat
que hi estd vinculada. Podem dir que els anomenats cercles ideolo-
gics s'apoderen de la nostra consciéncia.?! En ells, les teories o com-

20. J. BAUDRILLARD; Critica de la economin politica del signo, Méxic, Siglo XX, 1974
21. ].B. LIBANIC: Formacion de la conciencia critica, vol, 11, Bogoti, Clar, 1980,
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prensions de la vida neizen per justificar una praxi, que alhora genera
aquestes comprensions que amaguen el seu veritable significat. ;Com
es pot qliestionar aquesta circularitat? ;Com es pot captar el marc
ideologic en qué es mouen les nostres vides? Hi ha dos passos a fer:

a) La sospita. Ha de punxar-nos sobre la nostra teclogia. Ens hem
de preguntar si el que diem a les convivéncies, exercicis espirituals,
etc., té les arrels en els interessos d'un grap social, si ho condiciona la
nostra posicio social. Per aixd cal tenir en compte que una teologia
intimista que apelli a la conversié dels cors perque després les perso-
nes canviin el mon, no només és una teologia ingénua (la consciéncia
i la realitat social son dos moments simultanis que no es poden deslli-
gar), sind que defensa els interessos del poder. La religid que no es
considera politica, és que fa a politica del poder. Els interessos de
classe mitjana impregnen el nostre pensament. Una teologia intimista
fa el joc a la modernitat perqué sanciona la retirada a la privacitat.
Déu es torna, gricies a aquesta teologia, funcional per al sistema de
consum, perqué recompon la interioritat ferida de la persona i li per-
met continuar funcionant.

b) Experiéncia de la diferéncia. Es a dir, posar les persones en
contacte amb noves experiéncies. No n’hi ha prou de collocar la per-
sona davant la injusticia, la tortura, etc.; cal dotar-la d'un nou marc
tedric. 8i no, les noves experiéncies s'encararan amb mentalitats anti-
gues (assistencials}. Fan falta teories divergents identificades amb els
interessos dels pobres. La censura i la repressi® son instruments efi-
cacos en l'esfor¢ per evitar sospites sobre practiques i teories domi-
nants. La pedagogia de I'experiéncia mostia que s0n necessaris aspec-
tes tedrics i aspectes practics (ni fets bruts ni pura teoria).

Per qué ens tempta I'immobilisme? Veiem el que és nou com una
amenaga. La nostra identitat és amenacada per l'alteritat. Una manera
d’afirmar-se €s rebutjar 'oposat. Fl concepte tradicional de veritat, llet,
norma, pretén captar la realitat tal com és, i per aixd no accepta la
dissidéncia. Aixi s'exclou I'obertura a Iz diferéncia. Els mecanismes
afectius tendeixen a preservar la propia consisténcia. Perd la salvacid
és fora de mi, en l'obertura a laltre, A la base de l'obertura hi ha
Pamor.

No només els individus, també la societat disposa de mitjans per
controlar la dissidéncia:

a) ILa terdpia. Es una manera de disminuir la tensié provocada
per la crisi d’identitat. Hi ha molts mecanismes terapéutics. Fs tracta
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de reforcar 'adhesié afectiva perque tota actitud de dissidencia sigui
abandonada, i d’aquesta manera es mantingui P'esperit de la gent din-
tre les concepceions biografiques vigents, Pretén desanimar els ene-
mics. Aixi, un gran instrument terapéutic €s la TV, que aconsegueix
mantenir els carrers buits i impregnar les converses dels valors que
més convenen al sistema economic.

by El control social La vida religiosa és propensa als controls, ja
que ramenaga l'estil normal de viure. Hi ha mecanismes coercitius i
punitius que castiguen el dissident d’'una manera real o simbolica: ex-
comunio, pecat, etc.

c) La tematica de la conversa. Es basica per mantenir una cons-
ciéncia determinada. Cada grup crea un bagatge per a la conversa
gracies al qual els valors, les idees i les maneres de pensar circulen
entre els seus membres. L'éxit dels grups cristians depen de la seva
capacitat de crear un repertori de temes cristians que alimentin la fe,
o si no assumiran els valors dominants de la conversa normal. Molts
joves abandonen la fe perqué no troben una temitica cristiana de
conversa. La for¢a de la conversa depén de com siguin de significa-
tius els altres, que a les converses fan de ressd d'un univers de valors,
Son els grups de referéncia els que subministren ¢l bagatge per a la
conversa. La conversa didria cara a cara &s substituida per les con-
vivéncies, els grups, etc. Que cada vegada sén més importants, en la
mesura gue els valors cristians ja no circulen per 'ambient.

Quan les terdpies preserven estructures injustes son alienants, Per
al cristia, la tematica de conversa ha de ser critica. S’ha de neutralitzar
els mecanismes terapeutics i de control social, aquesta tasca corres-
pon a l'educador, que afavorird les noves identitats biografiques dels
seus educands, més properes al seu esperit de llibertat i justicia. Per
al qui és educat, la practica lliure i autdnoma &s sovint insuportable, i
per aix¢é crea mecanismes de defensa davant el canvi que dificulten
lassumpcié d'una personalitat solidaria (i no narcisista). Es tracta de
mecanismes psicologics amb els quals 'home intenta defugir les con-
dicions de la propia existéncia, dimitir del seu jo. Hi ha uns mecanis-
mes de fugida socialment ¢laborats i que s'ofereixen com a resposta a
les sitvacions de la vida. El desenvolupament humi suposa la pro-
gressiva possessio d'un mateix més enlld de tot estat de simbiosi. El
mecanisme de fugida estableix la impossibilitat d'un procés d'indivi-
dualitzacié que acabi amb la creacié d'una persona solidiria. Per a la
postmodernitat, la individualitzacid hedonista és el nou procés de so-
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cialitzacio, que fa possible ka creacié d'un immens desert social i una
anemia total pel que fa a la compassié, origen de tot procés d'allibe-
rament. L'autoinversid afectiva buida l'espai social i el deixa en mans
del poder. Aquesta individualitzacio, o procés d'atomitzacio social ra-
dical que elimina tota constriceid institucional, dissol tradicions i siste-
mes ideologics, provoca una desercid sense precedents del sagrat. La
fragmentaciy del sentit i la pluralitat d’ofertes permet que cadascd
compongui da seva vida a la carta, amb una total llibertat combinato-
ria. La personalitzacio ha fracturat la societat disciplinaria limitant l'in-
dividualisme hedonista. Entre els mecanismes de fugida més remarca-
bles destaquen:

a) I'auforifarisme. S'estableix una relacio simbidtica per la qual
s'incorporen al propi ésser les caracteristiques podetoses de laltre. El
subjecte frueix d’'una pseudoautonomia. Les fatalitats es racionalitzen
com si fossin lei natural o voluntat divina. Hi ha una autoritat anoni-
ma especialment important en la democracia: Fopinid pablica, conse-
ller magic del qual es depén en excés, una autoritat internalitzada que
no permet €l desenvolupament autdnom.

b) La destructivitat. Aixo és, la fugida de la individualitat i de la
llibertat mitjancant {eliminacid o la destruccid de I'altre. Es racionalit-
za com a deure, amor, patriotisme, etc.

c) £l conformisme. Es la fugida de la personalitat 4 través de la
plena adopcid dels patrons socials establerts. Agquest és el mecanisme
més comil entre les persones pormals. L'autdmata no s’angoixa, per-
qué és com molts altres milers d'éssers.

Conclusio

Els signes dels temps s6n un periddic de lectura obligada. Al
nord, les noves tecnologies, el narcisisme, Patur. Al sud, la fam, les ar-
mes, el deute, la indignacié i, on hi ha forces, la insurreccid. A lest,
un Marx sense Bakunin va degenerar en Stalin. A 1'oest, un Rakunin
sense Marx va degenerar en Nietzsche * Tot aixd no és un fenomen

22, ]J. GONZALEZ FAUS, op. cit.
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extern a I'Església. Els aires de postvaticanitat que semblen colpejar-la
presagien que es pot arribar a sancionar equivocadament la postmo-
dernitat. Només la recuperacié de la utopia evangélica de la pau i la
justicia, aliena a dualismes que acaben arraconant la religioé en I'ambit
espiritual i personal, ens pot retornar a la nostra dimensié original
com a profetes del Regne que no és d'aguest moén, perd que hi co-
menga.
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