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PRESENTACIO

Perauna entitat com la Fundacié Joan Maragall, que considera motor
de la seva activitat ¢l binomi fe-cultura, for¢osament havia de ser central
¢l debat sobre la cultura religiosa i la seva preséncia problematica en la
societat contemporania. El Pacronat de la Fundacié ha expressat, sempre
que rha tingut ocasié, la seva preocupacié per aquest debat, que, en
conseqiiencia, ha estat també present, indirectament, en bona part de
les seves publicacions. Sovint, perd, aquesta preocupacié no traspassa
Iambit intern de la mateixa Fundacié. Amb la voluntat de fer un pas
més, doncs, el mes de juny de 1995 va convocar diversos especialistes
a una jornada de reflexid a porta tancada dedicada explicitament a la
crisi de la cultura religiosa.

El tema de fons &s aquest: ¢és possible comprendre i viure la cultura
occidental, en el nostre ¢as la catalana, sense un minim de coneixement
del cristianisme? Es tracta de saber si des d'un punt de vista cultural i
laic totes les persones necessiten congixer €l nostre passat religids per
a viure en profunditat el nostre present. Creiem que la nostra resposta
ha de ser afirmativa. Posar€ alguns exemples per demostrar-ho. No és
possible visitar €l Museu Thyssen sense conéixer molts elements de la
Biblia (da creacid, Moisés, cls profetes, Jests, els apdstols, erc); les
pintures romaniques del MNAC esdevencn completament impenctrables
sense conixer cls origens del cristianisme i la vida religiosa medieval.
Una catedral o la marteixa Sagrada Familia poden resultar gairebé un
monument incomprensible si no els sintem en el seu context. La misica
de Bach, entre moltes d'altres, ses pot assaborir sense coneixements
religiosos? (Qui pot visitar Roma des de la ignorancia? ;Es pot acceptar
culturalment que els professors de Hati de les universitats ja no puguin
proposar traduccions de textos llating d'autors cristians perque els
estudiants ja no entenen el seu transfons doctrinal? Els exemples es
podtien multiplicar indefinidament.

La progressiva ignorancia religiosa de la societat catalana és fruit de
molts factors. Es tracta d'un fenomen mole complex relacionatr amb la
ruptura dels canals de transmissié dels continguts de la fe, a les families,
als mitjans de comunicacid, a les escoles, etc. També té a veure amb la
crisi de la tadicié: sense tradicid, que no s’ha de confondre amb
tradicionalisme siné que implica recreacid, neo hi ha ni projecte ni
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capacitat critica. Es tracta també d'una actitud bastant estesa de rebuig
sistematic i indiscriminat de tot alld que té€ a veure amb 1'ambit religids.
Tot i que el problema és molt més complex i ampli, t€ molta importancia
l'apartat de l'ensenyament de la religié a l'escola. Les declaracions
recents d'alguns responsables ministerials han donat lloc a una polémica
en que sha barrejat tot. Crec que tots els escolars haurien de tenir una
informacié religiosa suficient per poder viure amb dignitat cultural.
Aquesta proposta no €s ni de dretes ni d'esquerres, ni de centre. Es,
simplement, de sentit comu. No &s, ni s’ha de veure, com una manera
de recuperar espai de poder per part de ’'Església, sind I'expressi d'una
certa tristesa i d'unes ganes de contribuir al b€ comii. En aquesta mateixa
linia el Concili Tarraconense demana que “els alumnes de tots els nivells
educatius no universitaris rebin la deguda informacié sobre el fet religios
i la cultura cristiana i sobre la seva incidéncia en la histdria, lart i els
costums del nostre pais” (n. 11).

Han de posar-se a un nivell diferent els mitjans gue les administra-
cions proposin amb 'objectiu d’assolir una bona cultura religiosa. Uns
poden voler que els coneixements s'imparteixin dissolts en totes les
assignatures {molts hi veuen linconvenient que, de fet, es fa poc i
malament). Altres voldrien una assignatura de cultura religiosa no
confessional obligatoria per a tots (molts posen Fobjeccié que la
supressié d'una matéria religiosa opcional i confessional va contra els
Acords Església i Estat). Un tercer grup sinclinaria per conservar
I'assignatura de culmira religiosa confessional (com fins ara), perd amb
un real valor academic, i crear una assignatura alternativa d'igual valor
académic sobre “cultura religiosa no confessional” obligatoria per a tots
els qui no optessin per la confessional. Jo, personalment, mr'inclino per
aquesia tercera opcid perqué no provoca conflictes institucionals i déna
una solucié raonable al problema.

La jornada de reflexié de la Fundaci6 s'inicia amb dues ponéncies a
carrec de Salvador Cardis (sobre la sitiacié actual de fa cultura religiosa)
i Lluis Duch (scbre la funcid de la cultura religiosa, socialment i a
lescola), Es presentaren també tres comunicacions: Angel Castifieira
(sobre la crisi del sentit, la cultura i la religi6), Francesc Riu (sobre la
regulacié de la formacid religiosa escolar) 1 Llum Delas (sobre les
vivencies de la pastoral universitaria). El present Quadern recull les dues
ponéncies.

ANTONI MATABOSCH



SITUACIO ACTUAL DE LA CULTURA RELIGIOSA

Salvador Cardiis i Ros

Presentacic

Com que no soc un expert en la gqliestid que es debat, ni des d'un
punt de vista tedric ni practic, he de situar la meva reflexid, necessaria-
ment, en un terreny conceptualment especulatiu, de tempteig, i només
puc proposar una analisi de la realitat scbretot de tipus intuitiu. Aquest
punt de partida t€ 'avantatge de suggerir una mirada més arriscada sobre
el tema de la cultura religiosa, i per tant, si s’encerta ¢l cami, permetra
traspassar alguns dels pics amb qué observem la mateixa realitar social.
I 1€ l'inconvenient, &3 clar, que alld que s’afirma hauria de ser passat,
posteriorment, pel sedas de la critica, fins a dotar les tesis sostingudes
del rigor que €s exigible a una perspectiva propiament socioldgica. Cal
llegir aquestes ratlles, doncs, amb prou llibertat d’esperit com per
acceptar les provocacions que pugui fer al pensament cordinari, i amb
prou reserves com per no oblidar que tenen un caracter exploratiu,
provisional.

Les qitestions prévies

Com sol passar en la majoria -si no tots- dels debats d’actualitat, la
discussié del tema proposat només €s possible i fins i tot apassionada
mentre ningl no ¢s demani de qué s'estd parlant. En el cas de la crisi
de la cultura religiosa, €s igual. Tothom sap “més o menys” de qué
parlem, perd no “exactament” de qué es parla. I no es tracta pas de si
es disposa de dades estadistiques i d'informacio precisa i de fiar sobre
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les proporcions de la catastrofe que obliga a la reflexid, ja que aquestes
dades no ens resoldrien, sind que accentuarien, I'obstacle fonamental:
qué entenem per cultura, i en particular, per religiosa.

Com a exemples de la dificultat de qué parlo, suggereixo alguns
interrogants. Valdria com a cultura religiosa la relativa als coneixements
sobre I'art o la midsica d’origen religiés? O bé, on posariem els coneixe-
ments lligats a I'esoterisme: Ia bruixeria, el tarot, I'astrologia, I'espiritis-
me... que omplen pagines de diaris i que es venen amb &xit a les
Hibreries? I, encara, tot i que ja sé que ara no hem de parlar d'aixo, €s
que seria desencertat plantejar la quiestié de la cultura religiosa posant-la
en relacid amb el paper de lesport en la nostra societat, amb el
seguiment devot dels resultats de la NBA, (la lliga nord-americana de
basquet), amb el paper mitic i simbdlic dels seus jugadors, amb el sistema
de valors que transmet, amb els mecanismes d’adhesid afectiva en qué
es fonamenta, amb el seu paper en la configuracid de la identitat
personal dels seguidors, etc.? [ aixd per no pailar de fendmens com la
musica rock, i d'altres no tan populars perd no menys interessants, que
relativitzarien moltissim alguns supdsits dels que se solen utilitzar per
explicar la crisi de la cultura religiosa especificament catdlica.

Tampoc no em semblaria fora de lloc, encara que no ho puc fer jo
mateix per manca de coneixements, reflexionar sobre 'estat de la cultura
religiosa en d'altres periodes historics. Vull dir que la concrecié d'uns
sabers religiosos en uns coneixements formals generalitzats entre els
fidels no deu ser pas massa antiga. Quina era la cultura religiosa de la
majoria de la gent que no sabia llegir ni escriure fa poques décades? O
quina mena de coneixement és el que s’aconseguia amb l'estudi
memoristic d'un catecisme com el que generacionalment vam haver
d’estudiar? Al capdavall, per parlar de crisi convé saber de quin estadi
previ es parteix, per tal de fer-ne una comparacié i poder-ne detallar els
canvis més significatius.

Tot plegat, moltes preguntes encara sense resposta. Tanmateix, el fet
de no encallar-nr’hi ara, no significa que les abandoni del tot. Aquestes
preguntes seran presents, com una mena de marc de referéncia imprecis
que, tot i seguir avancant en |a reflexid, ens recordaran que aquesta crisi
de la cultura religiosa que diu que ens preocupa és un pressupdsit que
tan sols accepto provisionalment i que hauria de ser susceptible de
ser revisat al finale— per tal de poder respondre la qliestié plantejada
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per la Fundacid Joan Maragall, ella mateixa fonamentada en la necessirat
imperiosa de donar una resposta a aquesta presumpta crisi.

Bases per a pensar la situacié actual

No em veig amb cor de parlar de causes de la crisi de la cultura
religiosa. Les que se solen adduir, o solen ser massa genériques (la crisi
de valors, la secularitzacié de la societat...) i llavors ho expliquen tor, o
sén massa concretes (la desaparicié de I'ensenyament de la religié a
I'escola...), i lavors hom pensa si no s6n explicacions ad hoc, fetes a
mida, i que sén merament tautoldgiques. Per tant, prefereixo posar uns
accents en els condicionaments que considero més rellevants de la
situacid que analitzarem. Es tractaria de fer una mena de caricatura de
la realitat que s'observa que assegurés que, malgrat la brevetat d'una
exposicid sintética, s’obté una bona relacié entre la informacid disponi-
ble i la minima precisié exigible. ¥n particular, posaré tres accents:

1. Nosom tant en un procés de secularitzacio i un
Dluralisme reflexius, con ent un estadi de religiositat
indiferent i passiva.

Massa sovint es presenta el procés de secularitzacio i el pluralisme
actuals com a resuliat del procés de desencantament. Se sol contraposar,
doncs, la situacié de predomini d'un carolicisme mal anomenat socio-
logic, amb una situacié més madura de predomini de la rad. Doncs bé,
potser caldria revisar si aquesta percepcid de la realitat no esta massa
condicionada per un eshiaixament intel lectualista, propi dels qui refle-
xionen sobre aquesta mena de qiestions. Des del meu punt de vista,
I'actual situacié queda més ben descrita per 'existéncia d'una creenga
religiosa diluida, sense uns petfils tedrics o doctrinals ben dibuixats.
Aquesta creenga seria perfectament compatible amb l'aparicié d'un
interés esporadic i intermitent pel fer religids, documentable empirica-
ment per I'atencio que susciten deteriminats programes televisius, o certs
éxits editorials. En tot cas, sembla com si sovint fali¢s I'impuls que
permetria passar d'una religiositat en hivernaci$ a un interes religiés ben
viu. I sigui com sigui, €s clar que el comandament a distincia que

.



permetria aquest pas del stand by a l'on, per fer servir terminologia
electronica, no €5 a mans de Ja institucid eclesial.

En la percepcié excessivament dramitica d’una religiositat hiverna-
da, penso que hi pesa molt aquesta idea difosa amb exit, sobretot I"Gltim
quart de segle, en el cawlicisme que coneixem, que diu que cal aspirar
a arribar una religiositat necessariament reflexiva, construida sobre una
solida base intel.lectual, Aixi, gairebé s'equipara ia fe madura amb una
formacid tealdgica critica o bé amb la pertinenga a una certa militancia
parroquial. Aquesta percepcié crec que té tres falsos peus: el supdsit
erroni d'un passat en qué al predomini absolut d'una determinada
concepcié del fet religits §i correspondria un predomini absolut d’'una
consciéncia religiosa ignalment monolitica. 1 em temo que una cosa ha
estat el predomini sociopolitic duna institucié com UEsglésia, i una altra
que aquest poder es traduis en consciéncia individual i reflexiva. En
segon lloe, en el cataswrofisime per la ignorancia religiosa, hi ha aquell
esbhizixament propi de l'expert que projecta la seva propia modalitat
d'experiéncia religiosa en T'observacio dels comportaments generals i,
€s clar, no s’hi veu reflectit. Tercerament, se 50l tenir poc present que
I'estat habitual de la consciéncia en 'experiéncia de la vida quotidiana
¢s, precisament, ¢l de la indiferéncia que proporciona el mén donat per
descomptat. Només les situacions problematiques demanen una presa
de consciencia reflexiva i el recurs als discursos tedrics. En cert sentit,
la indiferéncia religiosa no és un simptoma de crist de la religiositat, sind
tot el contrari, El que delata a crisi de I'experiéncia religiosa és I'excés
de reflexivitat.

2. La no preséncia priblica de la fe és sobretot una
conseqiiénicia directa del predomini d'una fe tedrica,
sense expressivital practica.

Anem 2a pams. Per 4 la majoria, certament, la fe encara és un afer
essencialment priactic: anar a missa, seguir la practica sagramental per
acompanyar els rituals d'iniciacio si no els posen massa dificultats, i fer
algun gest esporadic de generositat. Perd aquesta realitat es maneé amb
dificultats per la contraposicié amb un model de religiositat savi que
qlestiona la dimensid puiblica i popular de expressivitat religiosa, i que
nomes en subratlla, com a aspectes positius, la dimensié tedrica i
privada.
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Des d’un punt de vista socioldogic, aquest model de religiositat és
condemnat —al marge del seu valor des del punt de vista intel.lectual—
al fracas, o a la més gran de les dificultats de supervivéncia. Una realitat
social duradora necessita sostenir-se en Una practica rutiniria i ¢n un
reconeixement piblic de la seva normalitat. El model de religiositat savi
no té en compte les dificulats de ransmissié d’'una consciéncia indivi-
dual viscuda dramiaticament —el risc, la conversid, ¢l compromis...—,
sense una expressid desdramatitzada en l'experiéncia quotidiana. La
preséncia social del fet religids se segueix manifestant, en canvi, a través
de la religiositat popular —processons, romeries, aplecs, peregrina-
cions..—, a través dels viatges del Papa, o de les grans cerimonies i, €s
clar, dels escandols. Sociolbgicament, podem afirmar que les realitats
més sOlides sdn les que es deonen per descomplal, i que deuen ¢l seu
caricter evident a la facticitat i no pas a cap coheréncia wedrica reflexiva.
que només apareix excepcionalment. Com després assenvalaré, aguesta
contradicci entre una maduresa de la fe reflexiva i sivia, i una solidesa
de la fe per la via de la facticitat irreflexiva, €s font de molts malentesos
i de catastrofismes exagerats sobre la cultura religiosa.

3. La crisi de {a culfura religiosa és, abans que res, a crisi
da’'un discurs priblic autoritzat sobre el fet religios

Certamer, s pot constatar la poca preséncia def fet religics en els
mitjans de comunicacié de massa, i en les formes de la cultura popular
acwual. Es podria pensar que una cultura de la imatge i de 'accid trepidant
com €s I'actual, dificilment pot donar cabuda a una cultura de la paraula
i la reflexié com solem pensar que €s Ia cultura religiosa. Perd ja hi
tornem a ser; tradicionalment, la cultura religiosa era una cultura de la
imatge i del gest —la paraula, d'altra banda, era en llati, inintel.ligible i
formant part del gest mateix—, i solia anar estretament lligada a la festa
i I'acci6 publica. Per tant, aguesta poca preséncia, que dona lloc a un
grau de desinformacié religiosa extrem i al predomini del prejudici
antireligiés (no sempre injustificat) €s, si més no en part, una mera
extensio de la crisi més general de la institucié religiosa, I'Església, el
discurs pablic de la qual és igualment absent, o irrellevant, o inintel li-
gible, i no pas conseqligncia de cap mena d'animadversio externa.

9



Descripcié de la situacié actual

Atenent als accents posats en I'apartat anterior, de manera sintetica,
descriuria fa situaci6 actual de la cultura religiosa en els seglients termes
i distingint cinc territoris diversos:

1. Sobre el sabers tedrics

Se suposa que sdn escassos i, probablement, ho sén. Especialment,
els coneixements sistematics, escolaritzables, de tipus teoldgic i de
contingut biblic, sén minims. Si el catecisme mai no s’havia ent&s, com
a minim es coneixia !a Historia Sagrada. Ara, ni aixd. Crec que ni entre
els catequitzats s'arriba als minims elementals. Curicsament, el catequista
també vol arribar, sobretot, a sensihilitzar la consciéncia del catequitzat,
i pertant no considera indispensable la correcta formalitzacié conceptual
de I'experiéncia religiosa, que fins i tot pot ser vista, equivocadament,
com a excessivament coercitiva a 'hora d’afavorir aquella experiéncia
intima de la fe que es pretén. Posem per cas: a quin nivell de catequesi
es parla del pecat i del perdd, i en quins termes?

Naturalment, la ignorancia d'aquests sabers tedrics escandalitza
només aquells qui els tenen, com escandalitza que els nois d'ara no
sapiguen qui era Franco, qué va ser la Guerra Civil, quina és la capital
de Noriega, o qui era Zeus o Apollo, etc. Com a molt, hi ha qui
considera que aquesta abséncia de cultura religiosa pot comportar
dificultats de comprensié de la cultura humanistica en general: en lart,
la literatura o les formes musicals, Tanmateix, si la mateixa cultura
humanistica ja se la considera poc Titil...

2. Sobre el sabers practics

Generalment no desvetlien tanta preocupacié entre els responsables
de la transmissié de la fe, perd el seu coneixement no €s millor que el
dels tedrics. Les funcions comunicatives d’aquests sabers —I'is i els
significats dels colors livdrgics, els comportaments refatius als diversos
periodes del calendari litirgic, la identificacio d'objectes i simbols..—
s’han perdut i per tant €s consideren absurds i fins i tot poden ser una
font de malentesos. Un mocader al coll de color morat no indica cap
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mena de sensibilitat penitencial, ni fer dieta és fer dejuni, ni el vegeta-
rianisme €s la generalitzacié de I'abstinencia quaresmal.

3. Sobre les rutines religioses privades

Solen ser escasses i, a més, estan desprestigiades. Queden vives en
algunes zones rurals, o quan van lligades a costums familiars aillats i
mantinguts gairebé d'amagat, en secret. El beneir taula, el resar en anar
a dommir, el posar imatges a la capgalera del llit o un Sant Sopar al
imenjador, etc., $6n en clara recessio. La quotidianitat ha quedat espor-
gada de manifestacions rutinaries de la fe. Aquesta desaparicid comporia
la impossibilitat duna practica de la fe, d'una preséncia en I'espai
quotidia domestic o puablic, i redueix 'experiéncia religiosa a un afer
especialitzat, amb horari determinat, i en espais també especialitzats.

4. Sobre els costums i les tradicions

Potser en aquest terreny es pot parlar d'un cert reviscolament de la
cultura religiosa, a remolc de Fauge general de la cultura tradicional.
Aquestes tradicions recuperades, perd, no es viuen necessariament en
la seva dimensid religiosa conscient, encara que jo anirid amb molt de
compte abans de menysprear-les. Per exemple, quin valor es podria
donar a les representacions nadalenques dels Pastorets i als Pessebres
vivents, o als pessebres familiars nadalencs, des del punt de vista de la
crisi de la culura religiosa? 56n irrellevants o no? O, en una altre cas,
queé dir de la vitalitat d'un cert turisme de base religiosa, a Lourdes, Roma
o Terra Santa? De fet, tomem a topar amb el fet que sén activitats que
poden realitzar-se al marge d'una reflexivitat expressa, cosa que si bé
les fa poc respectables des del punt de vista de la cultura religiosa savia,
aixd no vol dir, de cap manera, que no siguin, com a minim, religiosa-
ment sinceres. Al capdavall, tampoc de la confessié regular, posem per
cas, no se'n deriva que qui la practica tingui un discurs coherent i
ortodoxament correcte sobre la nocié del pecat i de perdd!

5. Sobre el discurs ptiblic

Ja he dit que aquest discurs és practicament inexistent, i aixd
comporta una dificultat afegida a l'hora de poder pensar el fet i
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lexperiencia religiosa. Aquesta inexistdncia certifica dues coses: la
manca de rellevancia social de la institucid religiosa, en particular de
I'Església catolica, perd també el terror de la institucié eclesial a passar
per les mans del mitjans de comunicacié. Se’'n podrien explicar mil
anécdotes que corroborarien la doble resisténcia. A banda d'aix0, aqui
també hi pesa la dificultar d’expressar publicament la mena de fe que
es considera “politicament correcta’ sense anar a parar a la confessio
personal de les creences més intimes.

Elements per a un debat sobre la cultura religiosa

Tot i la insuficiencia de la diagnosi, amb alld que he apuntat en tinc
prou per suggerir alguns clements de debat. Res no és dit simplement
per provocdr, sind que ho sostinc amb tota conviccid. Tanmateix, s6n
reflexions provisionals, que sense massa resisténcia canviaria per altres,
si trobés un bon argument per fer-ho.

1. Església i cultura populiar i de masses

Penso que hi ha una contradiccio de fons entre la preocupacic per
la crisi de la cultura religiosa i el menysteniment d’'una fe expressada a
través de formes populars i mediatitzada per la cultura de masses. Estic
convengut que més d'un dels qui veuen amb preocupacié aquesta crisi
de la cultura religiosa, en el fons, potser la preferiria abans d’haver de
passar per una recuperacié que impliqués un reviscolament de la
religiositat popular. Ben certament, el revifament de la cultura religiosa
implicaria haver d'acceptar la mediacié dels mitjans de comunicacié i
les indudstries culturals; viure a la intempérie institucional i quedar sotimeés
a apropiacions del discurs religids per part de tercers; ser noticia tant si
convé com no; entrar en competéncia amb institucions privades que
podrien donar versions no ortodoxes de la culura religiosa... Només cal
veure qué passa quan algi, tot i confessar la seva pertinenca eclesial,
s'atreveix a oferir versions no estrictament oficials de la vida de Jesds,
com ha estat el cas de J. Duquesne a Franga amb ¢l seu llibre Jessis,

12



2. Cultura religiosa { escola

Escolaritzar la fe, en cert sentit, €s matar-la, en la mesura que se la
sotmet a les regles de joc d’'una institucié burocratitzada.

Escolaritzar la cultura religiosa, d’altra banda, és sotmetre-la a les
mateixes tensions que ha de resistir qualsevol altra mateéria. Vull dir que
si els historiadors —i no diguem els professors de literatura, ilati, grec o
filosofia— ja tenen dificultats per interessar pares i alumnes sobre la seva
materia —i aixd que no els cal parlar de secularitzacié o pluralisme-—,
la cultura religiosa, com a minim, estaria sotmesa al mateix desinteres.
Si es vol ser a I'escola, s'hi ha de ser per a bé i per a mal. Encara que,
a vegades, sembla que la pressié dels interessos gremials per ser a
lescola fa que s'ignorin les conseqiéncies no volgudes d'aquesta
preséncia.

3. Elogi de les rutines

La reflexié més polémica, perd, €s la que apuntaré tot seguit. T es
deu no pas a una reflexié propiament religiosa, €s clar, sind a aplicacio
de simples criteris socioldgics. Heus-1a aqui.

La revitalitzacid religiosa que es va derivar del concili Vatica I
comporta la critica d’'una fe poblada, fins llavors, de rutines sense
reflexivitat i dominada per un pietisme superficial i fins i tot supersticics.
E! resultat, fou el descrédit general de les rutines religioses. Tanmateix,
a la larga, el procés no ha anat acompanyat per un creixement semblant
de Ia reflexivitat. A causa de la desaparicié de les rutines quotidianes,
doncs, o bé s’ha generat una mena d’'intellectualisme religids d’elit, o
s’ha retoritzat la fe. Sobretot, a I'’hora de la transmissi6 de la fe, ]a manca
de rutines ha fet que creure esdevingués una qivestié, només, d'adhesicé
racionzl a unes teories 0 uns dogmes. Ara, doncs, €l problema ja no sdn
aquelles rutines i aquell pietisme superficial, i 2 més podem observar
quines han estat les conseqiiéncies no volgudes d'aquella critica, en el
fons, autoritaria, clerical, ni que fos clerical-progressista. Per tant, és hora
de tornar a repensar la connexié entre la reflexié i 'experiéncia de la
fe, que des del men punt de vista obligaria a:

a. Recuperar el paper de la ruting, ja que no és una forma imperfecta
d'experiéncia de la fe, sind, probablement, la primera i la fonamental.
Darrera de la majoria de fes madures, ben segur que hi ha una
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experiéncia infantil de transmissid positiva de la fe aconseguida a traves
de rutines familiars: aquell parenostre que feia resar la mare, aquella
benediccié de taula de part del pare...

b. Es clar, perd, que la rutina es purifica amb la reflexi6, sobretot ara
que alguns elements cognoscitius que acompanyaven la wutina, ja no s
poden donar per descommptats.

c. Logicament, caldria vetllar per la sobrietat ila qualitat de les rutines
—-hi ha benediccions actuals de taula que fan perdre la fe!

d. En qualsevol cas, seria discutible, des del meu punt de vista,
l'eficacia d'una experiencia de la fe que partis d’'una cultura religiosa
merament académica o simplement viscuda de manera intima i privada.
Al capdavall, potser ens equivoquem quan identifiquem, o reduim, la
culaurra religiosa als sabers cultes, i oblidem que la cultura popular també
—i sobretot— és costum, cspectacle, rutina, festa... Gairebé tot, menys
cultura religiosa academica.
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FUNCIO DE LA CULTURA RELIGIOSA

Liuis Duch

Introduccio

La proposta Cultura Religiosa es justifica o s’invalida si, més enlla de
les meres declaracions retdriques, saccepla o es rebutja la modernitat i
ot alld que, en el pla filosdfic, teologic, politic i cultiral, aquesta mateixa
modernitat pressuposa i proposa. Es tracta, per tant, d’'un plantejament
que ¢ lloc després que, almenys tedricament, I'Antic Régim hagi estat
bandejat i s’hagi instaurat, també almenys tedricament, un «régim de
llibertatse. Dient-ho d'una altra manera: Ia proposta Cultura Religiosa sols
€s pensable i possible en una situacid, en la qual es reconcix i s'accepta
que la vida piblica és acornfessional Dient-ho d'una alra manera: ¢cn
situacid de modernitat, hom no propugna, ni directament ni indirecta-
men, el control ideoldgic, moral i cultural de la societat per part de
I'Església. Aix®d no significa pas que I'Església s'hagi de recloure a la
sagristia, tal com s'esdevingué amb la tristament famosa «subcultura
catdlica- del segle passat (cf. Kaurmann, 1979). El missatge que ha
d’anunciar U'Església és piblic i, mitfjangant un moviment critic d’accep-
tacié i de refus, és a dir, tenint en compte, per tant, que la tradicié sempre
comporta bic et nuncuna recreacid, cal fer-lo veritat en la cultura propia
de cada espai i de cada temps. El final de I'Antic Régim imposa una
forma de preséncia publica de I'Església en el mon, que no es troba en
continuitar amb la que imperava en la pre-modernitat. Algunes formes
actuals de «cultura cristiana- i de dialeg de la fe amb la cultura mostren
un estrany desig de retornar als «vells temps passats- i, doncs, de no
acceptacio de la situacié de llibertats democratiques, que és propia del
moment present. En I-Europa cristiana» que, segons que sembla, alguns,
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actualment, volen reconstruir hi ha lloc per sant Benet, per sant Ciril i
sant Metodi, mentre que la Reforma i la Il-lustracié —com a representants
del pensament critic i, per ant, de la més genuina tradicié europea-
sembla que no hi tinguin cap mena de lioc. Aixd em sembla, senzilla-
ment, una barbaritat en tots els sentits d’aquest mot, la qual, a més, pot
arribar 4 tenir unes conseqliencies desastroses.

Quasi sempre de forma implicita, en aquesta exposicié hi ha una
acceptacit i una interpretacio de la modernitat, que volen situar-se en el
flux de la tradicié cristiana en alid que, inevitablement, t& —com qualsevol
altra tradicié— de continuitati de discontiruiitar, de persisténcia i de canvi.
Perqué, en darrer terme, és important arribar a copsar el veritable abast
de «la tradition vivante du christianisme, celle qu’on ne peut pas assumer
véritablement que, si du méme mouvement on s'attache 2 la renouveler
et ainsi 4 mieux en vivre tout en aidant les autres & se situer eux aussi
dans le contexte culturel de 1y modernité (Lgcaur, 1992).

IYentrada cal tenir molt en compte que, en aquests tltims anys, ha
tingut lloc un canvi molt significatiu en relacié anib alld que s'esdevenia
fa tan sols un parell de decennis: I'esmorteiment de la qiestié de la fi
imminent de la religio. Aquest canvi de perspectiva ha estat percebut
no sols pels adeptes dels nombrosos i, quasi sempre, confosos movi-
ments de «retorn de la religior o «del sagrats o «dels mags, sind, fins i tot,
per pensadors que, potser en un altre temps, foren del parer que la
defuncié de la religié era quelcony d'imminent. Per exemple, Franco
Ferrarotti escriu que «scmbla evident que ni ¢l sagrat ni la religié no
poden considerar-se en crisi o en fase d'eclipsi-. O Ignacic Sotelo: <La
religié, malgrat els prondstics de la modernitat il-lustrada, no s’ha eclipsat
en la societat industrial avangada.- Dient el mateix des d'una altra dptica:
s’ha trencat el postulat, segons €l qual, en una societat fonamentada en
la creenga en el progrés, la ciéncia i la rad, la persona madura, Pésser
humi plenament realitzat, la persona major d'edat, havien de ser
forcosament «homes seculars. (J. Estruch). Tot aix®d no invalida, com
apunta Rafael Diaz-Salazar, que hi hagi wun cert eclipsi de la religié a
PGccident. Alld que és intramundi s'interposa cada vegada amb més
forca entre 'home i el sagrat. Aquesta interpasicid no anul-la la religid,
perd la debilita { la desplagar (Diaz-SaLazar, 1994),

Aquesta exposici6 sobre la inefudible necessitat de la preséncia de la
cultura religiosa a I'escola actual (privada i pablica) voldria ser significa-
tiva aqui i ara, al marge de ['ocasié histdrica que, lamentablement, es va
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perdre els anys 1976-1981, quan, per la manca de perspectives d'alguns
i, fins i tot,' per la mala fe draltres, es bandeja aguesta proposta, sense
oferir-ne cap altra que fos possible en la nova sitwacié politica que s’havia
iniciat i que, potser, alguns membres importants de I'Església, intimament
i més enlla de les formulacions, no estaven disposais a acceptar. D¥alira
banda, és un fet evident que, d'aquells anys en¢a, s’han esdevingut moltes
coses i s’han esfondrat molts projectes, dins i fora de I'Església, que,
aleshores, semblaven fenms i duradors, la qual cosa significa que, auu,
repensar la preséncia de la cultura religiosa a 'escola hauria de fer-se
tenint en compte el context acal, que difereix bastant del d'aquells anys.
Els punts del primer apartat d’aquesta exposicié volen ajudar a establir
el marc on hauria d'articular-se la classe de religié. No hi ha dubte que
només esmentem els que ens semblen més significatius i que, a més,
caldria descrivre’ls amb una major precisid.

1. Cultura i polifacetisme huma

Lexpressié cultura religiosa posa tot I'émfasi en el terme cultura.
Qui parla de cultura, perd, es refereix molt dircctament, d’'una banda, a
la seleccic i, de I'alra, als processos de transmissio.

1.1. Seleccic cultural { antropologica

En aquesta breu exposicié nc es tracta pas d'entrar a debatre la
complicada problematica a l'entorn de la significacié i de Pabast del
terme «cultura- (vegeu DucH, 1984). Tan sols voldria aportar un parell
de consideracions, que poden ser itils en relacié amb la problematica
que ens ocupa. Quan parlem de cultura en singular, fem referéncia a
una abstraccié que no existeix en la realitat. En [a realitat tan sols
existeixen cultires en plural. I cada cultura en concret €s parcial, abasta
una franja concreta de possibilitats i de sedimentacions humanes, perqué
es tracta d'una seleccid, €s a dir, d'una concreci expressiva i axiologica,
en I'espai i en el temps, la qual és, d’alira banda, inevitable a causa d’'una
dada antropoldgica insuperable i prou evident de per si mateixa: la
JSinitud bumana; o si hom vol expressar-ho d'una altra manera: a causa
de la contingéncia com a realitat no dominable pels venginyers socials
de cada temps i de cada espai, I'ésser huma pensa, treballa, sent dins
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d'uns marcs culturals concrets, els quals s6n ineptes per a expressar i
per a experimentar Ja totalitat, llevat que hom no faci una reduccié
interessada de la toralitat en la forma, per exemple, d'«eurocentrismer.
Tota cultura és un punt d'arrercada, que posseeix una certa incompa-
tibilitat amb els altres punts d'arrencada, és a dir, amb les altres cuitures,
Es una qiiestié oberta si el punt d'arribada és el mateix per a tots els
punts d'arrencada com, per exemple, volen alguns corrents mistics...

- La selecci cultural que és caracteristica de cada cultura en concret
te molt a veure amb la problemitica a I'entorn de la tradicié. Aci no ens
sera pas possible de referir-nos-hi amb el detall que caldria (vegeu DucH,
1991; 1992; 1995). Tan sals voldria posar en relleu I'intima connexié que
hi ha entre cultura, tradiciéi llengua materna; connexié que fa possible,
al mateix temps, 'emparaulament de la realitat, gue és propia tant dels
individus concrets com dels grups humans com a tals, i I'eréeniacto,
perque, de fet, aquesta connexié no és altra cosa que una fecdiced
desenvolupada al bel! mig de la vida quotidiana. Dient-ho molt més
breument: aquesta connexid no €s alira cosa que una praxi de dominacio
de la contingéncia (cf. Lupsg, 1986).

Lantropologia és 1a consideracié de la cultura no des de la perspec-
tiva dels producies, siné més aviat des del punt de vista del fabricant
dels productes. En Festudi de la cultura, tot deixant de banda la possible
distincié entre cultura i civilitzacio, hom remarca sobretot els aspectes
objectius, els resultats de determinades empreses intel-lectuals i mate-
rials, mentre que les aproximacions anuopologiques es refereixen
primordialment als subjectes hbumans que, situats en una determinada
tradicié cultural, expressen i s'expressen. De fet, perd, Pantropologia i la
cultura sén dos aspectes, distingibles especialment des de la pedagogia,
d’'una mateixa realitat: la pres&ncia en aquest mén de I'ésser huma com.
a subjecte que es planteja interrogants, pensa, actua i té sentiments.

D’acord amb l'etimologia del mot, Pantropologia és la <paraitla sobre
I'home=; una paraula que abasta al mateix temps el mythos i el logos,
perqué, a la meva manera d'entendre, histéricament, no hi ha un
irreversible «pas del mythos al logos (W. Nestle), sind que, tostemps, la
totalitat de I'ésser huma cal que s'expressi logo-miticament (cf. Duch,
1995). Llevat que no es doni una profunda perversié de les diccions
humanes, alld que posa de manifest el mythos no pot ser concretag pel
logos, ni a l'inrevés. L'antropologia és, doncs, una consideracid polar de
I'ésser huma, perqué es refereix a una realitat polifac&tica que s'expressa

18



tedricament i pricticament mitjangant un caramull de llenguatges, que
no haurien de relacicnar-se entre si per via de competicio i de substitu-
cid, sind de complementarietat. 1a religié, que en ella mateixa també és
una realitat polar, és un aspecte irrenunciable de qualsevol antropologia
que vulgui evitar el reduccionisme del polifacetisme i del poliglotisme
inherents a la condicié humana.

1.2. L'aprenentaige

Parlar de cultura, d’antropologia, d’escola i, sens dubte també, de
vida comporta referir-se al fet que I'ésser huma —i no sols en el periode
que anomenem «edat escolar— és (o hauria de ser) 'aprenent per
excel')eéncia. Es laprenent per excel-lencia perqué és (o hauria de ser)
I'ésser critic per excel-léncia, €s a dir, aquell ésser que durani 101a la
seva vida es troba a la recerca de crileris, que li permeten orientar-se
pels viaranys de lexisténcia. Perqué la realitat i Fésser huma en clla
es troben en contextos mobils i no fixats d'una vegada per sempre,
cal decidir-se, després d'haver interpretat la fag que en cada cas
ofereix la realitat. Aquesta funcid criticointerpretativa acostuma a ser
molt més imperativa en una societat que es caracteritza pel creixement
incessant de la complexitat (cf. LuHMANN, 1934). La dominacié de
l'augment incessant de la complexitat, €s a dir, Pestabliment —tan
provisicnalment com vulgueu—- del sentit en cada bic et nunc exigeix
que I'ésser huma hagi aprés a aprendre. «Aprendre a aprendre-
constitueix, sens dubte, un dels aspectes més importants de la missio
que té l'escola, ja que, des de la primera infancia, hauria d’habilitar
I'ésser huma perqué aprengués a contextualitzar-se en la diversitat
d'espais i de temps a que haura de fer front.

1.3. La giiestiG de la veriiat

Podem parlar de cultura religiosa perque la societat actual comenga
a ferse ressd de l'importantissim canvi de perspectiva que en la
modernitat ha sofert el concepte de veritat. Aquesta afirmacié té una
incidencia molt gran i decisiva en tot alld que es refereix a la religié. No
es tracta pas aci de fer la histdria d'aquesta problematica (cf. TroeLTsCH,
1979; KreEiNER, 1992), sind tan sols de posar en relleu les repercussions
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que t€ per a la transmissio cultural i no pas confessional de la religié a
l'escola.

D'una manera molt simplificada, perd no necessariament incorrecta,
podem dir que 12 comprensid tradicional de veritat era absoluta, estatica,
monoldgica i exclusiva, mentre que en la modernitat, cada vegada més,
la comprensié de la veritat esdevé dinamica, dialogal i relacional.
Sobretot a partir del segle XIX, té lloc la ‘historitzacié de 1z veritat, és a
dir, hom manté I'opinié que les expressions scbre la veritat tan sols
poden entendre’s si hom coneix el context historic, cultural i social, a
linterior del qual shan formulat aquelles expressions. Simultaniament
cal dir que la moderna comprensié de la veritat es troba orientada a la
praxi, €s a dir, la intencionalitat dirigida vers I'accié del qui pensa / del
qui parla impedeix una comprensic absolutista de la veritat. La situacio
del qui pensa / del qui actua, d'altra banda, oferird una perspectiva de
la veritat que no sera perceptible des d'una altra situacid, des d'una altra
biografia, des d'una altra interrelacionalitat. D'aqui el caracter perspec-
tivistic i relacional de la comprensié moderna de la veritat, A 1ot plegat
cal afegir encara un altre factor de cabdal importancia: els Ifmits del
Henguaige. Ens expressem fragmentariament d’acord amb les possibili-
tats expressives de la nostra llengua (sobretot, de la nostra Hengua
materna) i interpretem la realitat des d’aquestes mateixes limitacions, la
qual cosa significa que la comprensié moderna de la veritat posa un fort
émfasi en laspecte interpretativ del coneixement de la veritat. Final-
ment, cal subratllar, almenys tedricament, la importancia del didleg en
el Jfer-se la veritat..

Des duna perspectiva cristiana, potser encara calgui fer una altra
precisio, que es troba intimament Iligada amb el que acabem d’exposar
sobre la comprensié moderna de la veritat. Em refereixo zl fet que, ara
mateix, sembla com si ens trobéssim al final de l'época de les confes-
sionalitats classiques. Del segle XVI en¢i, 2ixd que anomenem substan-
cia occidental ha estat en una mesura molt important un fruit de la divisié
i de la confrontacié confessionals dels europeus. Les confessionalitats
religioses foren molt més que unes simples adscripcions a uns credos
religiosos concrets. Van emmarcar i determinar alhora el conjunt del
pensament, de Paccid i de I'imaginari dels grups 1 dels werritoris (cutius
regio efus et religio) d'acord amb la divisié confessional. Deixant de
banda la contribucié que els pietismes del segle XVII (que Georges
Gusdorf anomena la internacional pietisia-), els moviments mistics
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(mistica francesa, Bohme, Czapo, Angelus Silesius, etc.) i alguns corrents
filosdfics van tenir en I'inici de la desconfessionalitzacid d’Europa, no hi
ha dubte que el moment present ha avangat decididament en aquesta
direccié, sobretot per pait del jovent. Em permeto citar sobre aixd un
fragment del tedleg catdlic suis Peter Eicher, professor de dogmatica a
Paderborn, casat amb cinc fiils: -Els nostres fills ja no tenen els nostres
problemes eclesiastics. D'una manera tota natural passen per alt la manca
d’entesa entre PEvangeli i I'Església, ja que sense problemes poden
arreglar-se-les sense Església en el sentit d'una corporacié juridica i sense
Església en ¢l sentit d'una praxi vital jerarquicament controlada. Tenen,
realment, altres problemes, que comunicativament aborden d'una ma-
nera molt diferent a com ho farlem nosaltres. Parlen sobre el que
nosaltres vam aprendre a callar. Em sembla que es troben totalment més
enlla del nostre univers intraeclesiistic. La pregunta dels meus fills —cing,
entre dinou i vint-i-set anys—- és: “Com pots tu encara ser catolic?”
(E1cHER, 1993). Potser calgui afegir entre paréntesi que la «qiiestié de
I'ecumenisme- intracristia també €s, en aquest sentit, una qliestic que es
troha en cami de superacic.

Tot 2ixd expressat d'una manera tan tapida i poc fonamentada té
una profunda incidéncia en el camp religids. Aci hauriem de referir-nos,
d'una banda, a la qlestié de P«exigéncia d’absolutesa- del cristianisme
que, amb I'ajut de l'utillatge intel lectual de Hegel, va posar en circulacié
una determinada teclogia protestant alemanya (cf. BERNHARDT, 1990) i,
de laltra, a la qiestié de la «infal-libilitat- i la «sobirania- (pontificies),
posada en circulacié pels corrents ulramontans cattlics, els quals van
incorporar (potser sense saber-ho) la comprensié que de la sobirania
tenia Hobbes (cf. Duch, 1994). Malgrat els esforcos restauracionistes (dla
no impossible restauracios), aquestes dues comprensions absolutistes de
la religié cristiana no gaudeixen actualment de molt credit i acceptacid
(deixant de banda els grups cristians (catdlics i protestants) tocats per
la fonamentalitzacid). L'interessant debat sobre les relacions del ctisti-
anisme amb les altres religions posa de manifest que el pluralisme
religiés, amb totes les modificacions 1 tots els matisos que calgui, és el
cami que sembla més viable (cf. Hick, 1991).
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1.4. Crisi de les transmissions

Es un fer a bastament reconegut que el moment present se significa
per la crisi global de les transmissions. Els sistemes socials (familia,
escola, església, estat, etc.), que tenen com a missid cabdal «transportare
el passat cap al present, per tal de crear un present i un futur possibles,
experimenten, més que no pas contestacid, desdeny, indiferéncia. Ens
trobem de ple al bell mig d'una profunda c#isi pedagdgica que és, al
malteix temps, la causa i l'efecte del desemparaulament generalilzat en
qué ens teoben, «Crisi pedagdgica- que, molt sovint, no és altra cosa que
una fortissima crisi gramatical no hi ha paraules per a denominar
significativament i contextualitzadament les gtiestions fundacionals de
I'ésser huma, malgrat allau gegantd dinformacié que scgrega la nostra
societat. L'escola tampoc ne acostuma a proporcionar-les. Aleshores les
grans qlestions: Déu, llibertat, amor, esperanca, etc.,, emmudeixen,
romanen innominades, I per a I'ésser huma allé que roman inexpressat
senzillament no existeix. «Crisi gramatical- que, amb freqiiéncia, és un
simptoma molt evident que ens trobem submergits en una cigilitzacio
de l'oblit, que no recorda ni es recorda de l'altre (J. B. Metz).

2. La religié com a accié comunicativa

Ens podem preguntar, ara, quins aspectes d’aquesta realitat polar,
muiliiple i, sovint fins i tor, cadtica que & la religid, hauria de ser
transmesa culturalment per I'escola en una situacid de democracia. De
la mateixa manera que la cultura i 'antropologia es distingeixen per llur
caracter polifacétic, la religié també ha de ser considerada mitjancant tot
un ventall de discursos, que tenen diversos +llocs naturals., encara que
el qui els profereixi sigui el mateix ésser huma. Aixd significa que cal
distingir acuradament la diversitat de discursos humans que empra la
religio, per tal de conéixer quins discursos poden ser transmesos i quins
no poden ser transmesos per 'escola mitjancant la disciplina anomenada
wreligios.

Hi ha diverses maneres d'apropar-se a aquesta gliestié. Per comodi-
tat, em referiré d'una manera molt esquematica a la metodologia que,
habitualment, empro quan considero aquesta problemitica {per més
detalls, vegeu DucH, 1984).
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D’entrada allé que cal tenir en compte és el caracter polifacetic de
la realitat, de I'ésserbuma en ella i, doncs, de la mateixa religié. I també
cal tenir molt en compte els perills dels diversos sreduccionismes» amb
que sovint hom ha pretés apropar-se als fendmens religiosos, ja sigui el
wreduccionisme historiologicy, ja sigui el weduccionisme estructuroldgicy,
ja sigui el «reduccionisme confessional. Cal, encara, referir-se al fet,
contra [a critica classica de la religié, que la «possibilitat religiosa: de
I'ésser huma és sempre possible, perque la contingéncia &s per a ’home,
ésser finit i assetjat pel mal i per la mort, una realitat insuperable.
Dient-ho d'una altra manera: la <possibilitat religiosar de I'ésser huma és
molt més que una «conjuntura histdrica»; es tracta de quelcom gue
pertany a la condicié humana com a tal (sobretot si hom posseeix, si
hom ha aprés els llenguatges per a expressar-la). Finalment, un altre
factor important que cal tenir present, ja esmentat en comengar aguesta
exposicio, €s que l'escola en régim de modernitat ha de transmetre la
culturaino pas la confessid, perque 'escola noés el lloc de la comunitat
confessant, sind el de lu comunitar escolar.

2. 1. La qiiestic dels discursos emprats per la religio

La religid com la mateixa existéncia humana no empra una sola mena
de discurs per a viure i comunicar la vida, encara que calgui tenir en
compte que tant la religié (especialment, els ssistemes religiosos-) com
la praxi social, molt sovint, tendeixen a imposar u#n sol llenguatge per
expressar i expressar-se. Des de a perspectiva religiosa, aixd és el que
es denomina -pensament amb reguiacié ortodoxas (J. P. Deconchy).
Pedagogicament, pot tenir un cert intereés escatir quins son aquests
llenguatges emprats per la religié, on s’aprenen, en quins ambits
s'exerciten, com s'articulen entre si, vers on tendeixen, etc.

2.1.1. El disciirs de les estructures

Ja hem posat en relleu que la «possibilitat religiosa- de I'home no és
una dada circumstancial, que depengui d'unes determinades supercs-
truciures ¢ que es trobi vinculada a una llei dels «tres estadis» qualsevol.
L'aproximacié al «discurs de les esiructures. pot portar-se a cap de
maneres extraordinariament diverses. Des d'uns plantejaments tipologi-
comorfoldgics com els que ha emprat, per exemple, la fenomenologia
de la religié classica (Tiele, Chantepie de la Saussaye, Soderblom, G.
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van der Leeuw, M, Eliade, etc.), fins a tractaments que parteixen de
I'home com a capax symbolorum (E. Cassirer o P. Tillich o W. M. Urban),
etc, sense oblidar els nombrosissims corrents que es refereixen més
immediatament a les <gilestions fundacionalss que mai no deixen
d’assetjar I'ésser huma (grosso modo: la qliestid de la contingéncia). Aci
és possible de distingir -formes» més sociolbgiques (integraci6 social) (el
prototipus és E. Durkheim; també E. Evans-Pritchard, M. Douglas) o més
culturals {per ex., C. Geertz) o més relacicnades amb la parla (per ex.,
Walter Fr. Otto) o més preocupades pel sentiment (a partir de Schleier-
macher, seguit per Rudolf Otto) o més interessades per I'ésser huma com
a animal interpretador de les qtiestions Gltimes (J. Wach, M. Eliade, J.M.
Kitagawa, Ch. Long) o més preocupades per la «fe- com a invariant de
I'existencia humana (W.C. Smith, R, Panikkan), etc.

Aquests metodes tan diversos i, en algunes ocasions incompatibles
entre si, mantenen, amb tf, una conviccid compartida: la unitat
psicoldgica de la bumanitat (E. B. Tylor) o, per expressar-ho amb
paraules de Clifford Geertz, <la doctring de la unitat psiguica de la
bumanitat o dels universals humans i la diversitat de cultures/societats
no sén dogmes contradictoris-, és a dir «-no hi ha oposicid entre la
comprensié general i tedrica i la comprensid circumstancial, entre visié
sinaptica i 'all fi per als detalls» (Gerrtz, 1987).

El perill de les aproximacions estructurologiques deixades a llur
propia dinamica és el reduccionisme, la poca o nulla sensibilitat per a
les particularitats. D'aix® en donen rad algunes presentacions dels
fenomens religiosos de la fenomenologia classica de la religid, que amb
lexcusa de la recerca de I-esséncia- dels diversos fendmens no tingueren
prou en compte que no és possible cap configuracié religiosa ni cap
experiéncia religiosa sense la col-laboraci6 de la cultura, que sempre és
una culhura concreta, és a dir, una construccio histdrica, eventual i
situada, irremeiablement, sota el signe del «naixement, creixement i
desaparicic-.

2.1.2. El discurs de la histdria o de les esglésies

Es un fet a bastament reconegut que els individus i els grups humans,
a causa de llurs diferents biografies personals i de les diverses tradicions
historicoculturals que, positivament i negativament, incideixen sobre les
col-ectivitats, tenen -histdries- que, almenys narrativament, difereixen
entre si, E]l mateix s'esdevé amb les religions. Des de la concrecié de
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llurs origens respectius {(tota la problematica a I'entorn del «fundadore),
passant per la diversitat de processos d'institucionalitzacié, sense oblidar
les imarges propies de cadascuna delles o les diverses teologies i
antropologies, tenint en compte especificitat de les seleccions simboli-
ques i sacramentals que han fet en el ranscurs dels temps, sense oblidar
si han donat més importancia al veure-bi que a Pescoltar, etc. Tot aixd
i moltes altres coses que hom podria adduir en aquest mateix sentit,
posen en relleu que les disposicions estructurals (per exemple, la
«possibilitat religiosa- a la qual abans alludia) només sén realitats
tangibles si es manifesten concretament en la bistoria, si sén -fendmens
histdricss. El «iscurs estructuroldgic s'acomoda, en la diversitat dels
espais i dels temps, a determinades matrius lingtistiques, culwirals,
socials politiques. La unitat estructural de la humanitat, almenys apa-
rentment, es trenca a causa de la diversitat de les manifestacions
histbriques no sols de les diverses religions, sind fins i tot a l'interior
d'una mateixa religié (per exemple, la diferéncia entre «religié oficial- 1
«refigions populars-). La unanimitat dogmatica dins d'una religio concreta
mai no és tan imperativa com afirma el .pensament amb regulacid
ortodoxas.

La historia, les <histdries- { les nombroses recepcions de la tradiciéy
que han portat a terme Jes diverses religions (d'una manera resumida
podriem dir: 1a histdria de les religions) en el passat, en el present i en
el fuwr constitueixen el «discurs de la histdria-» o «de l'església» (prenc
«església» en sentit weberia). De la mateixa manera qque fa «possibilitat
religiosas de Pésser huma no pot desconnectar-se de la humanitat de
I’home, de la «psicologia global- de la humanitat, és a dir, no n'és pas
un afegitd, sind un element constitutiu, la historia de les religions tampoc
ne és un aspecte marginal de la cultura, de la histdria o del pensament,
sind un aspecte constitutiu, sense el qual mai no arribara a comprendre’s
del tot el cami historic d'un indret determinat i les realitzacions de tota
mena que en ell han tingut lloc.

2.1.3. El discurs de la confessio /o de Vexperiéncia refigiosa

En refacié amb la problemairtica a 'entorn de la cultura religiosa, el
discurs de fa confessié i/o de Pexperigncia religiosa no caldria que fos
considerat, perd per tal d’arrodonir una mica Fexposicié en diré alguna
cosa,
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D’entrada una precisié: el focus del discurs de les estructures i del
discurs de 12 historia és, un cop superat I'Antic Régim, l'escola. El focus
del discurs de la confessio é€s la comunital cristiana. No hi ha continuitat
entre els dos primers discursos i el tercer, encara que aguest tlim,
justament perqué fambé €5 un conjunt d'expressions de natura molt
diversa situades en un espaii en un temps, necessita imprescindiblement
del discurs de les estructures i del discurs de la historia. Dient-ho d'una
alra manera: la confessio no existeix al marge d'una culiura ben concreta
i tangible, que cal aprendre mitjancant els processos normals de
socialitzacié. Encara hi ha una altra diferencia molt important: la
confessié posseeix un triple vessant; cultual, étic i tesiimonial, que el
diferencia dels dos altres discursos que sén merament culturals, sense
oblidar, tanmateix, que la praxi cultural és —o hauria de ser— un exercici
constant de la responsabilitat personal. Les parawdes de la confessio,
almenys originariament, tal com, per exemple, ha estat posat de manifest
per ndtables estudiosos de la patristica (Manlio Simonetti, Gian M. Vian,
etc.), en llur materialitat cultural formen part de la cultura que &s propia
d'un indret concret, encara que en el transcurs del temps hagin arribat
a constituir unes <historiess o un argot que, de fet, siguin incomprensibles
pels situats al defora. Aci, perd, tot aquest aspecie de la problematica
hem de deixar-lo de banda. Alld que és important de subratllar és que
hi ha —o hi hauria d'haver— un compartir cultural de la religié (en el
nostre cas, del cristianisme catdlic) entre els qui confessen i els qui no
confessen, justament perque els uns i els altres comparteixen —o haurien
de compartir— la mateixa cultura, els mateixos mots, la mateixa historia,
les mateixes simbologies; dieni-ho breument: la mateixa tradicié. De la
mateixa manera que l'enamorat que escriu una lletra a la seva estimada
comparteix el lexic i els modismes amb tots els altres parlants d’'aquell
indret, encara que no comparteixi amb ells els sentiments, els afectes i
les creences, ¢ls habitants d'un lloc determinat també participen tots
plegats de la tradicié cultural en totes les seves manifestacions, encara
que no confessin (0 no experimentin —d’experientia més que no pas
d'experimentum—) cl matcix.

Fl pensament critic de procedéncia il-lustrada ens ha ensenyat que
1z recerca de fornamentacid és una de les asques més importants que
s’ha de plantejar '€sser huma, sense excloure’'n la religié. Ara bé, en
refaciG amb el «fet religios-, sobretot quan se’l considera des de I'dptica
de la confessio o de 'experi¢ncia religiosa, abans que atendre al «context
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de fonamentaci6. (Begrindungszusammenbang) cal tenir en compte el
«context de descobriments (Entdec-kungszusammenbang), és a dir,
I'experiéncia religiosa que el sustenta. Aix® no significa pas que la critica
no sigui un aspecte moli important de l'adhesié religiosa com a
confessiéd. Aci introduim, perd, una problematica immensa, que no
podem considerar directament, perqué, almenys directament, no es
relaciona amb la qiiestidé que ens ocupa.

En situacié de modernitat, l'articulacié cultural de la religié s'esdevé
a l'escola; larticulacié confessional de la religié s’esdevé al si de la
comunitat cristiana. L'articulacid cultural de la religié és monogenera-
cional(condeixebles); Particulacié confessional €s plurigeneracional(la

fe dels nostres pares),

3. La cultura religiosa com accié pedagogica

Hom acostuma a estar d'acord amb el fet que convé que l'escola
actual transmeti (ot allo que pugui ajudar Y#nfant (el qui ha d’arribar a
expressar-se) en ¢l seu procés de maduracié personal. Madurar, perd,
és un verb amb un ventall amplissim de significacions i de matisos. Per
exemple, madura el qui sap situar-se eriticament en el flux de la histdria
del seu pais; madura el qui ha aprés a aprendre; madura el qui ha apres
a Hlegir, madura el qui intenta concretar en cada bic et nunc alld que és
univoc 1 alld que és equivoc, perqué ha aprés amb responsabilitat i una
certa gosadia a interpretar.

En una situacié de democracia, &s a dir, de possibilitat més o menys
gran d'exercici de la llibertat personal i collectiva, la preséncia de la
religid a I'escola ha de tenir lloc no com una concessié, siné com un
dret imprescriprible que cal articular en forma de cultura, i de culhara
critica. Aixd significa que la transmissid cultural de la religié a 'escola
ha d’adoptar, fonamentalment, la forma, el metode i les finalitats propies
del discurs de les estructures i del discurs de la historia. La no preséncia
de la religié a l'escola dels nostres dies acostuma a ser, segons que ens
sembla, una forma execrable de dirigisme cultural, el qual, al nostre pais,
a causa dels tics anticlericals tan arrelats, potser amb rad, ha provocat i
provoca un perillés desemparaulament de la poblacié.

Tedricament no crec que la preséncia de la cultura religiosa a escola
ofereixi cap mena de dificultat, si hom, per un cantd i per laltre, admet
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de debb les regles de joc de la democracia i de la desconfessionalitzacié
de l'estat. Més aviat crec que les dificultats provenen de la manca de
preséncia i també de la preséncia vergonyant de la religié a ’escola com
podria ser—i, potser, aquest és ¢l cas—la consideracié d'aquesta disciplina
com un apeéndix sense valor.

4. Algunes consideracions teologiques

Aquest paragraf I'afegeixo com a qliestid personal, la qual cosa
significa que no incideix quasi en res en el conjunt de I'exposicié i, per
tant, pot ser passat per alt.

A la meva mancra d'entendre, les dificultats que, des d'una perspec-
tiva -eclesiastica-, hi ha per admetre la preséncia de la cultura religiosa
a Fescola prové del fet que, amb una certa fregiiéncia, hom no admet
que P'Antic Regim i tota I'articulacié que fa del cristianisme (sense oblidar
Iimpacte, segons que em sermbla, summament negatin de 'anomenada
«subcultura cawdlica» del segle XIX) ja no tenen vigéncia. Aquest fet
provoca les dues giiestions decisives: a) quin ba de ser el contingut del
missaige cristiad a les acabaliles del segle XX; b) quina ha de ser
Farticulacic de religic i politica (d Església | d’Fstat) en la nova situacio.
Naturalment, no es aci el lloc per endinsar-se una mica exhaustivament
en aquesta problematica, perd si que crec que val la pena de recordar
que la propia indefinici® i 'angoixa i la perplexitat que ocasiona en
determinats -ambients eclesiastics- tenen com a conseqliéncia €l recurs,
moli sovint el recurs amb trets francament reaccionaris, al «passat,

" perqué, més o menys secretament, s'aspira a recobrar el control de la
vida publica i de les consciéncies que era habitual en altre temps.

Deixant de banda aquesta gilestid, crec que, des del punt de vista
de I'Església, la cultura religiosa t€ la gran virtut d'oferir paraules i
arguments. Aixd, des d'una perspectiva cultural, és molt. Des de 'optica
clel missatge cristia, és una base irrenunciable, sense la qual molt
dificilment arribara a articular-se la confessié cristiana. Aixd podria
expressar-se de moltes maneres: la pragparatio evangelii o 'aforisme
escolastic: gratia non tollit naturam, etc, Perqué la gricia crea I'adbesia
i la confessid del creient, perd no crea ni els seus drgans ni les seves
parawles, contririament al que propugna una certa teologia protestant
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(per exemple, la de Karl Barth), de la qual, daltra banda, s’ha fet en el
catolicisme una recepcié més intensa del que sembla a primer cop d'ull.

L'actual desemparaulament religids crea un buit molt perillds i que,
previsiblement, augmentard de dimensions, tot provocant a la curta o a
la llarga (potser Vestd provocant ja ara) la sectaritzacié de I'Església, la
qual cosa es troba en radical oposicié al missatge evangelic, que €s una
oferta piiblica. El cristianisme és una religid profética, perd de cap
manera no és ni un grup esotéric ni una agrupacid culturalment
autosuficient, Perd perqué hi ha hagi oferta i demanda, cal que existeixi
un léxic compartit, una tematitzacié compartida de les gdiestions funda-
cionals de I'ésser huma, que son narrades amb utillatges molt diversos
per totes les religions.

5. Conclusio

L'aspecte cultural de la religid és el que s'ha de fer present a 'escola,
que és 'encarregada per la societat per a transmetre als infants i als nois
cls sabers, P'art, els sistemes de pensament i les histbries collectives.
Aquesta preséncia no hauria de tenir lloc com a fruit d'una concessié
benvelent, sind a partir del convenciment que es tracta d'una disciplina,
que posseeix €l mateix rang i el mateix dret que totes les altres. A aquesta
conclusié, perd, sols s’hi arriba si hom criticament, perd també cordial-
ment, accepta el context que ens toca de viure. Aqui rau la quiestié cabdal
no sols per a la cultura religiosa, sind molt especialment per a ’Església
dels nostres dies.

Duna banda, cap cultura no €s la Cultura bumana. De l'alua, dins
de cada ambit cultural, cap disciplina no ofereix el tot de la seleccio
cultural d’aquell indret. Des d'una perspectiva cultural, la transmissio
cultural de Ia religid no pot ser substituida per cap disciplina, encara
que hom admeti una certa circularitat entre les diverses disciplines que
es troben incardinades en el clos escolar.

Finalment, encara voldria adduir una 2altra rad. Al bell mig d'una
situacié, en la qual els poders piblics sembla que més aviat opten per
les «cigncies de la natura- (en la terminologia de Dilthey), V'Església hauria
de comprometre’s perqué -ciéncies de l'esperits, entre les quals cal
incloure la cultura religiosa, tinguessin el lloc que els pertoca en la
formacio integral dels nois i de les noies del nostre pais. La gliestié que
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roman dempeus, perd, €s: Renunciara I'Església a wexigencia d’absolu-
tesa» entesa vuitcentisticament?
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