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LA CULTURA EN LA SOCIETAT TECNOLOGICA

1. INTRODUCCIO

No hi ha dubte que la cultura que impera en una determinada so-
cietat manté una estreta relacié amb allo que, en un moment deter-
minat, és la societat de referéncia, amb allo que produeix, amb allo
que els qui hi pertanyen somien, anhelen, temen. Parlar de la cultura
en la societat tecnologica significa primer de tot parlar de la societat
actual, tot suposant que en ella la tecnologia constitueix un aspecte no
sols important, sind fins i tot determinant de la mateixa, quasi una
mena de principi fonamental en funcié del qual es defineix gairebé tot
allo que, ara mateix, sén els membres d’aquesta societat i, sobretot,
allo que desitjarien arribar a ser. La tecnologia, doncs, no és un aspecte
marginal 0 merament funcional de la societat actual, siné que es trac-
ta, més aviat, del model i de la ideologia concrets en funcié dels quals
acostuma a organitzar-se el conjunt del pensament, dels comporta-
ments i, molt sovint també, fins i tot els sentiments dels nostres coe-
tanis. Podriem dir que la Jogica» de la tecnologia ha esdevingut la
logica del conjunt dels comportaments i de les aspiracions d’'un nom-
bre quasi majoritari dels homes i de les dones del nostre temps. La
consequencia d’aquesta situacié és que vivim en plena Tecnopoli, per
emprar una expressié de Neil Postman.

Tot seguit cal afegir, perd, que és un fet a bastament comprovat que
les societats de tots els temps s’han vist confrontades amb la tecnolo-
gia de cada temps com a quelcom d’ambigu, és a dir, com un conjunt
d’idees i d’artefactes que modificava radicalment les formes de vida que
fins aleshores havien estat valides en una determinada societat. Pensem,
per exemple, com en I'Edat Mitjana la invenci6 del rellotge mecanic va
proporcionar un nou concepte del temps en discontinuitat amb I'ante-
rior, 0 com la imprenta de tipus mobils va atacar molt profundament l'e-



pistemologia de la tradici6 oral, o com el telescopi va posar en qliestié
algunes de les «bases fisiques» de la teologia judeocristiana.

Crec que limitar-se a fer una descripcié aséptica, suposant que aixo
fos possible, de la cultura tecnologica dels nostres dies resulta radi-
calment insuficient per als proposits que s’han marcat els organitzadors
d’aquestes jornades. Estic plenament convencut que no sols la cultu-
ra tecnoldgica dels nostres dies, sind senzillament la vida s’han de si-
tuar en el nostre context, en aquest marc europeu i catala de finals de
segle; un final de segle que, a la meva manera d’entendre, té molt
d’un «inal d'un mén»; un mén que a molts de nosaltres ens havia es-
devingut proper, familiar, malgrat les seves innegables inconseqlien-
cies, senzillament perque era el nostre mon. Desitjaria que aquesta
afirmacio no fos entesa de cap manera com la nostalgica presa de po-
sicié d’algu que se situa en l'orbita de la coneguda, rotunda i, cal afe-
gir, poc cristiana afirmacié de Jorge Manrique: «porque a nuestro
parescer, cualquiera tiempo pasado fue mejor.

Situar la cultura tecnologica actual en el marc que li és propi ha de
comengar per establir que, practicament des de la finalitzacio de la
primera guerra mundial (1918), Europa ocupa un lloc marginal en la
gran aventura humana, cientifica, cultural, econdmica i, probablement
també, religiosa de I’actual humanitat. Aquesta situacio contrasta d'u-
na manera molt forta amb el lloc central i determinant per a la resta
del mén que havia detingut el pensament, la cultura, la religio i les for-
mes de dominacié del nostre Continent practicament del segle xiu
enca. Cal recordar, perd, que alguns dels pensadors i dels escriptors
més audacos de la darreria del segle passat i del comencament del nos-
tre (Nietzsche, Beaudelaire, Mallarmé, Musil, Rilke, Thomas Mann,
Unamuno, etc.), des de posicions ideologiques i caracteroldgiques
molt diverses, ja havien anunciat, sovint en la forma d'una mena de
«somni dilirn», 1a de-funcié d’Europa com a centre neuralgic de la hu-
manitat. Aix0 havia de comportar que la cultura europea, des de la tec-
nologia fins a la religid, des de la politica fins als sistemes de la moda,
aniria esdevenint cada vegada més una realitat apendicular i marginal
en el concert mundial. La dependeéncia ideologica, tecnologica, cultu-
ral i, en alguns aspectes, fins i tot religiosa ha esdevingut un dels per-
fils més acusats de l'existéncia dels europeus en totes llurs
manifestacions i realitzacions. Aquesta innegable realitat implica que
només des de la nostra concreta situacié d’europeus actuals és com-
prensible no alld que pot ser la cultura tecnologica «en si», que no es



res més que una «dea» practicament sense contingut, sind la cultura
tecnologica tal com és, aqui i ara, imaginada, desitjada i, sobretot, con-
sumida pels habitants del Vell Continent.

En aquests ultims anys, amb molta freqiiéncia i potser amb una
bona dosi de realisme, s’ha parlat de la crisi global de la modernitat
occidental. Pero potser d’alld que resulta més adequat de parlar és de
la crisi de 1"ds concret de la rad que ha fet la moderna «tecnociéncia»,
que ha tingut com a conseqiiencia, amb les excepcions de rigor, una
comprensié i una praxi merament instrumentals i utilitaristes de 1'e-
xercici de I'«ofici d’home» o de «dona-. La instrumentalitzacié de la rad
significa que, en amplies zones de l'existencia humana, da racionali-
tat dels mitjans substitueix la racionalitat orientada vers les finalitats»
(Touraine). De tota manera crec que cal no exagerar el poder de la tec-
nociencia en la societat moderna. No hi ha dubte que ocupa un lloc
de primerissima importancia, perd hom no hauria d’oblidar que, a més
de l'organitzacié tecnocritica, hi ha molts altres factors, sovint més
subterranis que no pas visibles a plena llum, que cal tenir en compte
com son, per exemple, I'auge dels nacionalismes, l'activa preséncia
de diverses «mafies» econdmiques, religioses i culturals, 'impacte dels
feminismes, els corrents fonamentalitzadors, 'amplia preséncia de les
«Organitzacions No-Governamentals», el desvetllament de la conscién-
cia ecologica i dels comunitarismes, etc. En relacié a la tecnocracia
com a mode especific de ser del mén modern, alld que probablement
resulta d’una importancia més decisiva és que totes les altres cir-
cumstancies, ja es tracti de regims progressistes o reaccionaris, d’am-
bits culturals o esportius, de relacions socials o pedagodgiques,
d’agéncies de premsa o de disseny, han de récorrer a la logica de la
tecnica per a formular i expandir llurs missatges i llurs propostes. La
funcionalitat técnica, en definitiva, ha esdevingut el medi imprescin-
dible i, al mateix temps, inexorable d’aixd que per comoditat anome-
nem «vida moderna»,

2. ALGUNS TRETS CARACTERISTICS DE L'HORA ACTUAL

El moment present pot ser descrit i avaluat des de perspectives
molt diverses. En qualsevol cas, pero, la biografia del qui fa la des-
cripcié, amb les seves premisses i amb els seus prejudicis, sera un fac-
tor determinant del diagnostic de I'hora actual i del possible pronostic



per al futur. Dic aixd no sols per curar-me en salut, sin6 sobretot per
posar en relleu que hi ha moltes possibles descripcions d’alld que ara
mateix esta esdevenint-se en la nostra societat. Es possible fins i tot
que els qui pertanyen a una determinada generacié, per exemple, la
que va viure el canvi de la dictadura a la democracia, es plantegin tot
plegat d’'una manera bastant diferent de com ho fan les generacions
més joves, que no van viure aquella situacio i que, fins i tot, estan dis-
posades a portar a terme una «eescriptura» o una «acomodacié» de la
historia. D’entrada voldria deixar ben clar que els homes i les dones
d’avui sén tan crédules com la majoria de les persones de I'Edat Mit-
jana. Aleshores, les persones creien d’'una manera il'limitada en tot
allo que se’ls deia a església, ara hom acostuma a creure a ulls clucs
en l'autoritat de la ciéncia o, potser pitjor, en l'autoritat d’alldo que uns
divulgadors qualssevol, sovint amb uns «nteressos creats» ben €on-
crets, entenen per «ciéncia.

Encara voldria afegir un tret que em sembla que és molt tipic de
I'actual cultura de casa nostra. Em refereixo a I'impacte (que caldria
analitzar amb molta cura i amb molt respecte) del que podriem ano-
menar «cultura ex» en tot alld que es pensa, es fa i se sent a I'hora ac-
tual. Amb aix0 estic referint-me a la incidéncia en els diversos ambits
culturals, religiosos, socials i politics del nostre pais dels exmilitants,
excapellans, exsindicalistes, exreligiosos, etc. Es tracta, en definitiva, de
la preséncia en quasi tots els sectors de la vida publica d’homes i de
dones que, per raons molt diverses i que no seré pas jo el qui en faci
un judici moral, han abandonat unes determinades formes de vida
(sovint, caracteritzada d’'una manera molt decisiva per la militancia),
una determinada visié del mén, un trajecte vital, unes fidelitats molt
concretes i han adoptat unes altres perspectives (sovint, naturalment
no sempre, marcades amb una forta emprenta gnostica) per a exercir
I'ofici d’home o de dona.

Després d’haver assenyalat esquematicament aquestes circumstan-
cies que em semblen molt importants i, en algunes ocasions, gairebé
decisives, voldria ara esmentar molt breument els trets que, d’acord
amb la meva opini6, qualifiquem la vida privada i pdblica dels ciuta-
dans d’aquest pais. El primer i més significatiu és la dificultat —sovint
es tracta més aviat d'una veritable i tangible interrupcié— que ara ma-
teix experimenten les transmissions en el si de la nostra societat. En
aquest sentit, les anomenades estructures d'acollida son I'objecte d'u-
na fortissima devaluacié i encongiment, ja que, per regla general, no



porten a terme amb coheréncia i competéncia llur missié propia de
«transportar i de «contextualitzar el passat a '’hora present per tal que
es vagi obrint i configurant el futur. Aquestes estructures d’acollida sén
fonamentalment tres: la codescendéncia (familia), l1a coresidencia (ciu-
tat, vida publica) i la cotranscendéncia (religio), i defineixen en el
temps i en Pespai el camp del pensament, de 'accié i dels sentiments
de P'ésser huma concret i dels grups socials en lur pelegrinatge per
aquesta terra. A la meva manera d’entendre, el col-lapse i la devalua-
ci6 actuals de les estructures d’acollida, que naturalment caldria pre-
sentar d'una manera molt més perfilada i concreta, constitueix el nucli
decisiu de la crisi global dels nostres dies i constitueix, al mateix temps,
el punt inicial dels seriosos conflictes que, ara mateix, afloren al bell mig
de la nostra societat. La critica situacié de les estructures d’acollida té
com a conseqiiéncia que els criteris que fins ara, d'una manera molt de-
cidida a partir de la darreria del segle xix, havien estat emprats en la
nostra societat per a orientar i conferir consisténcia cultural, religiosa,
econdomica i social als individus i a les col'lectius socials experimenten
actualment no sols un fort descredit, sind sobretot una accentuada in-
capacitat per a portar a terme llur funcié orientadora i critica.

La fallida de les estructures d’acollida, concretada en llur incapaci-
tat per a transmetre el passat en el present per tal que sigui possible
el futur, provoca un fet de notables conseqtliéncies en la nostra vida so-
cial, religiosa, cultural i politica. Es tracta de la provisionalitat com a
valor cabdal, com a perspectiva quasi Gnica que serveix per a avaluar
I'existéncia humana en totes les seves dimensions. La preséncia de la
provisionalitat com a criteri decisiu per als modes contemporanis de
vida pot percebre’s en tots els ambits de la vida actual no com a con-
seqliencia de la manca de valors en la nostra societat, sind, al contra-
ri, a causa de l'oferta gegantina de valors en el hipermercat en qué s’ha
transformat la societat moderna. Des de la familia (en Lluis Flaquer as-
senyalava no fa gaire que, als nostres dies, la familia, potser millor la
«parella», havia esdevingut un projecte «ital», perd havia deixat de ser
un projecte «vitalici») fins a la informatica amb I'envelliment quasi
abans de néixer dels aparells i dels programes, des de la fabricacié de
noticies fins a les constants mutacions de la moda, tot experimenta la
incapacitat de situar-se amb unes certes garanties d’estabilitat en el
marc de la nostra societat. En definitiva: la incessant complexificacid
dels sistemes i dels subsistemes socials comporta una frenética acce-
leracié del tfempo vital, 1a qual, sobretot en les generacions més grans,



es troba a l'origen de la perplexitat, la frustracié i I'angoixa de molts
dels nostres coetanis. L'imperi de la provisionalitat en la cultura actual,
un efecte de la qual és justament 'enorme incidéncia que té actual-
ment la ¢ecnologia com a forma de vida», es concreta en l'incessant pas
al relatiu que caracteritza I'hora present. No hi ha punts ferms en fun-
ci6 dels quals —per afirmaci6é o per oposicié— els individus i els grups
humans concretin llur personalitat, perque tot és mobil i eludeix qual-
sevol mena de conceptualitzacié una mica estable. Potser calgui afe-
gir que amb la caiguda dels «murs» durant la tardor de 1989 s’ha diluit
I"Gnic punt fix en relacié amb el qual, per contrast, es definia i es te-
matitzava la ideologia occidental. Patrick Michel ha escrit que {’es-
fondrament de la polaritat Est/Oest, que ha organitzat en darrer terme
I'espai social, politic i cultural d’aquest darrer mig segle, ha fet desa-
pareixer, a I'Oest i també a I'Est, les referéncies immediates, les quals
certament no permetien la constitucié de les identitats col-lectives,
perd si de situar-less. Ara, ens trobem, naturalment amb les excep-
cions de rigor, al bell mig d’'una «ultura del relatiu i del canvi sense
objecte», la qual, d’'una manera molt generalitzada, acostuma a carac-
teritzar-se pel fet que no disposa de mots adients per a formular i per
a donar resposta, en l'afirmacié, en la negacié o en el dubte, a les
«qlestions fundacionals» de I'ésser huma. Es tracta d’aquelles qiies-
tions referents a la protologia i a 1 ‘escatologia, que tradicionalment en -
la nostra cultura han estat els senyals més evidents de la grandesa de
I’home com a ésser que, a partir de la ineludible base de la instintivi-
tat que comparteix amb la resta dels animals, amb tot la superava i I'a-
daptava al temps i a 'espai que li tocava de viure.

Una altra consequéncia de la fallida de les estructures d’acollida en
la nostra societat posseeix una relacié directa amb a I'«eclipsi de I'ho-
me publics, per emprar el titol d'un llibre de Richard Sennet, publicat
fa vint anys i que va passar quasi completament desapercebut, perqué
aleshores, a casa nostra, imperava una «cultura de 'engatjament i de
la militancia», per emprar també uns mots omnipresents en aquell
temps, sobretot en els ambients més o menys progressistes de '’&po-
ca. A la meva manera d’entendre, I'eclipsi de 'home public comporta
un fortissim descreédit de les articulacions religioses, culturals, politi-
ques i socials que havien estat realitzades pels «sistemes» publics del
nostre pais, en concret, i a la resta del mén occidental, d’'una manera
més general. Es de tothom conegut el descrédit que a I'hora present
experimenten les «grans institucions» com poden ser, per exemple, les
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esglésies, I'estat, la judicatura, 'escola i, d'una manera molt especial a

causa de la seva profundissima incidéncia en els individus, la familia.
Aixd no significa pas que els homes i les dones del moment present
es desentenguin completament de llurs responsabilitats pibliques, de
llur activa preséncia en l'entrellat de les relacions socials. No hi ha cap
mena de dubte que la vitalitat de les nombroses «Organitzacions No-
Governamentals» (ONG), per exemple, constitueix un simptoma prou
evident de la presencia activa i eficag dels nostres coetanis en les qiies-
tions que afecten la convivéncia social, la salut dels febles, I'assisten-
cia dels malalts terminals, 'acompanyament dels ancians, les missions
humanitaries al Tercer Mén, etc. Joaquim Garcia Roca ha escrit que «en
la societat postindustrial, la produccié ha perdut la for¢a necessaria per
a configurar els “rols” socials i les expectatives personals. L'arribada
d’una societat que ha superat la necessitat de la produccié material ha
convertit la produccié fisica i material en una realitat secundaria, tot
emfasitzant en canvi les activitats vinculades als serveis personals».
Tot seguit cal afegir, perd, que, per regla general, es tracta d’'una
preséncia individualista, «a 'americana-, en la forma de «comunitats ca-
lides», per emprar la terminologia que Henri Desroche va forjar arran
dels esdeveniments del maig de 1968. Aci féra molt convenient es-
tendre’s llargament sobre 'abast del terme «individualisme», veure’n la
seva enorme riquesa semantica, comprovar que de les diverses menes
d’individualisme se’n desprenen actituds molt diferents i quasi oposa-
des entre si. Robert N. Bellah i els seus col-laboradors n’han fet unes
analisis extraordinariament interessants, les quals, encara que en con-
cret es refereixen a I'actual situacié dels Estats Units, crec que poden
aplicar-se amb profit, almenys en part, a tot allo que ara mateix esta
esdevenint-se a casa nostra.

Voldria referir-me encara a un altre factor que, a la meva manera
d’entendre, influencia decisivament sobre els comportaments dels nos-
tres coetanis en llurs diverses formes de relacié amb ells mateixos,
amb els altres, amb la natura i amb Déu. Em refereixo a la gegantina
crisi gramatical que afecta d'una manera molt profunda els diversos
ambits de la nostra societat, sobretot en la forma d’un profund i amplis-
sim desemparaulament. Aquesta situacié és la causa i, al seu torn, es-
devé conseqtiencia de la pobresa lingliistica i expressiva d'un nombre
creixent d’homes i de dones del nostre temps. Aleshores, com a bas-
tament ho posa en relleu I'experiéncia quotidiana, no hi ha mots per
a les grans qgtiestions, és a dir, per a aquells interrogants que amb ra-
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dicalitat es refereixen a tot allo que té alguna cosa que veure amb la
vida i amb la mort, amb la desesperacio i I'esperanca, amb 'amor i I'o-
di, amb el cel i l'infern. Per dir-ho d’'una manera molt generica: amb
molta frequieéncia, la protologia i 'escatologia, com a signatures maxi-
mament representatives de la humanitat de I’'home, romanen inex-
pressades, marginades i ignorades, la qual cosa implica que per a molts
s6n totalment inexistents. A I'hora present, per regla general, les afir-
macions, les negacions o els dubtes no s’estableixen com en el passat
per mitja d’interrogants, de dubtes, d'intuicions, d’experiéncies, siné
que el mutisme, el desinterés, la inércia desencisada i I'avorriment
constitueixen el marc d’aquest «buit existencial» en el qual viuen i mo-
ren tants dels nostres contemporanis sense tenir res ni per a viure ni
per a morir. No sols les grans paraules i els relats fundacionals han per-
dut —o, almenys, s’ha esmussat fortament— llur forca evocadora i in-
vocadora, perque s’ha exhaurit llur capacitat de conferir vida i salvacio,
sind que fins i tot hom ha oblidat el nom de les coses i dels esdeve-
niments que antany permetien que els individus i els grups socials se
situessin creadorament en el flux de llur tradicié lingtistica, religiosa,
cultural, social i politica.

Cal no oblidar que tota crisi gramatical sempre irromp al bell mig
d’una «civilitzacié de I'oblit~. Un oblit que posseeix moltes dimensions
com, per exemple, el de la protologia i el de 1'escatologia, i també l'o-
blit que es refereix a 'incapacitat d’'enrecordar-se dels altres a causa
de l'explicita rentncia de molts a qualsevol mena de responsabilitat
publica. La civilitzacié de l'oblit a la qual he al-ludit té com a con-
seqiiéncia una desmemoritzacié generalitzada, la qual, aimenys en al-
gunes ocasions, vol ser suplerta per mitja del que podriem anomenar
una <hipermemoritzacié», que és tipica dels grups i de les tendeéncies
que posseeixen trets i actituds més o menys fonamentalistes. Resulta
bastant evident que els nombrosos corrents fonamentalistes actuals, so-
bretot els del camp religids i politic, es proposen de ser uns podero-
sos antidots contra la civilitzacié de I'oblit dels nostres dies. Ara bé, en
no recongixer que I’ésser huma no deixara mai de construir la seva hu-
manitat per mitja de les seves peripeécies historiques, apliquen, d’'una
manera més o menys manifesta, el principi del semper idem com a cri-
teri infal-lible per a establir la veritat de I'ésser huma i de les seves rea-
litzacions. Aleshores, perd, el remei €s pitjor que la malaltia, ja que
I’home es veu constret a renunciar a alld que justament li pot perme-
tre d’edificar la seva auténtica humanitat: la llibertat, la responsabilitat
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i, fins i tot, el risc tan huma i, sovint fins i tot, humanitzador d’equi-

- vocar-se.

La civilitzacié de I'oblit acostuma a provocar la pérdua o, almenys,
I'oblit de la comunitat, perque les auténtiques comunitats es caracte-
ritzen per posseir memoria, per no oblidar llur passat. Per aix0, seguint
Robert N. Bellah, alld que caracteritza les comunitats auténtiques €s
que acostumen a ser «comunitats de memoria». D’aqui la funcié tan im-
portant que, com a antidot contra I'oblit i la destruccid, posseeix la na-
rracid en les comunitats que no es limiten a ser un aplec d’individus
dnteressats». Per tal de fer front al pas envellidor i envilidor del temps
cal narrar, cal actualitzar en el present els origens i les peripécies histd-
riques de la comunitat. Perd —i aix0 és de la maxima importancia per
a la salut fisica, psiquica i espiritual dels individus— «es comunitats de
memodria que ens vinculen amb el passat, també ens dirigeixen cap al
futur com a comunitats d’esperanca- (Bellah). Sembla, doncs, que l'o-
blit i l'esperanca no sén pas compatibles, almenys des de la perspec-
tiva de la comunitat, és a dir, des d'aquell punt en el qual té lloc la
inserci6 significativa dels homes i de les dones en el flux d’'una deter-
minada tradicid, per tal que, malgrat la inevitable preséncia del mal i
de la contingéncia, estiguin en condicions de construir, tan provisio-
nalment com vulgueu, el seu mén. Un altre aspecte positiu de les co-
munitats de memoria €s que permeten que llurs adeptes s'exercitin en
les «practiques del compromis», les quals sén les concrecions de la
lleialtat i de les obligacions que mantenen vives i amb futur les co-
munitats humanes.

A partir de les analisis que van fer els primers teorics socials (We-
ber, Durkheim), hom ha insistit en la importancia decisiva de la bu-
rocracia en la configuracié de la societat moderna. La burocracia no
és pas una creacido moderna. Darrera seu té una historia de més de cinc
mil anys d’antiguitat (els antics imperis de la Xina, Mesopotamia, Egip-
te), perd no hi ha-dubte que a la moderna Tecnopoli ha comportat,
amb paraules de Neil Postman, una «evolucié del control- de les di-
verses esferes de la vida dels ciutadans. Per aix0d resulten comprensi-
bles les paraules del novellista C. S. Lewis: «El simbol que jo tinc de
l'infern és semblant a la burocracia d'un estat policial o l'oficina d’'u-
na empresa sinistrar.

Les caracteristiques que acabo d’assenyalar i moltes d’altres que
molt facilment s’hi podrien afegir tenen com a conseqiiéncia la frag-
mentacio de la consciéncia dels individus. Com ha posat en relleu un
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reconegut analista, {a cultura occidental especialment en les seves for-
mes europees i nord-americanes de capitalisme, és facilment percep-
tible com un sistema social que no solament explota la persona, siné
que, a més, atomitza la societat i desarrela I'individu» (Peter L. Berger).
Abandonat al bell mig de la megapolis moderna, 'individu se sent
perdut, desorientat, sense cap centre a partir del qual pugui construir
la seva existéncia. Creiem que la fragmentacié de la consciéncia es
troba estretament vinculada amb la «destradicionalitzacié» de la socie-
tat moderna de qué parla Pietro Barcellona. Resulta prou evident que
una majoria d’individus amb llur consciéncia fragmentada constituiran
una «societat fragmentada», la qual, amb paraules de Charles Taylor, és
«aquella els membres de la qual troben cada vegada unes dificultats
més grans per a identificar-se amb llur societat politica com a comu-
nitat-. Fragmentacié de la consciéncia individual, fragmentacio de la so-
cietat i perdua de la comunitat sén realitats correlatives, ja que hom pot
constatar molt facilment que la presencia d'una d’aquestes tres reali-
tats implica necessariament la preséncia de les altres dues.

3. La CULTURA DE LA SOCIETAT TECNOLOGICA

Es evident que, sigui quina sigui la concepcié que hom tingui de
la cultura, per a I'ésser huma no hi ha cap mena de possibilitat extra-
cultural. Existir com a home comporta d’'una manera indefectible ex-
pressar-se culturalment, és a dir, configurar la vida en el present amb
I'ajut de la memoria cultural que ens ve del passat, per tal d’obrir al-
guna mena de possibilitat de cara al futur. La cultura és I'eina que per-
met que, sempre i arreu, 'ésser huma pugui obrir-se al mén, de tal
manera que el mén en abstracte esdevingui, tan provisionalment com
vulgueu, el mon de I’home. Per dir-ho d’'una manera molt breu: la cul-
tura (que sempre es tracta d’una cultura concreta) és la forma d'e-
xisténcia i de preséncia de ’ésser huma en el mén. A través de la
cultura, I'ésser huma pren possessié del mén i el coverteix en una /ar.
Si no es dona aquesta eventualitat, aleshores no tan sols el mén, sind
fins i tot el mateix home esdevenen uns estranys. Aci és on es mani-
festa el conegudissim fenomen del desarrelament de 'home modern.

Una caracteristica molt important de la cultura en la nostra societat
és que els productes culturals, al mateix temps, formen part i sén el
resultat dels processos industrials. Es tracta, per tant, d'una cultura
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produida en forma serial, ja que la «serialitat», tal com ja fa una pila
d’anys va posar en relleu Jean-Paul Sartre, constitueix el mode de pro-
duccié tipic de les societats modernes. Van ser Theodor Adorno i Max
Horkheimer els qui, els anys quaranta, van introduir I'expressié «<ndus-
tria cultural> per a designar el complex cultural, ideologic, economic i
industrial que es troba a la base de les produccions culturals de la so-
cietat tecnologica. En els anys seixanta, Edgar Morin posava en relleu
que la inddstria cultural moderna es desenvolupa enmig de la contra-
diccié entre la logica de la produccié d’origen industrial, serial per
tant, i la logica de la innovaci6, que acostuma a ser un senyal carac-
teristic de les realitzacions artistiques.

Per copsar el sentit de I'actual cultura tecnologica pot ser interes-
sant de resseguir molt breument algunes de les denominacions que li
han estat conferides en aquests dltims anys per part dels estudiosos
d’aquest fenomen. Sembla que la cultura de la societat tecnologica,
tant pels seus modes de produccié com de distribucié i de consum,
pot ser considerada com una cultura de masses (Friedman, Shils, Mac-
Donald), que sovint es distingeix per oposicio a 'anomenada cultura
superior, que seria la produida pels llibres de text i els cercles més eli-
tistes i refinats de la societat. Hi ha autors que per designar la indus-
tria de la produccié cultural moderna prefereixen la denominacié
cultura popular. Potser no sigui exagerat afirmar que amb molta
frequiencia I'actual cultura popular és una cultura de masses. Abraham
Moles parla de cultura mosaic per a qualificar tant les produccions cul-
turals dels nostres dies com la situacié dels individus en el si de la nos-
tra societat. A la fragmentacié de la consciéncia com a fenomen tipic
de l'actualitat ha de correspondre unes produccions culturals frag-
mentaries, situades les unes al costat de les altres com si es tractés
d’'un collage. Moles afirma que «J’expressié “cultura mosaic” evoca la
idea d’'un mosaic de coneixements desiguals adherits en el cervell
huma i sense cap mena de relacié racional dels uns amb els altres».
Aquest autor fa notar que l'actual cultura mosaic no es caracteritza per
unes formes organitzades i coherents, sin6é que alldo que li sembla que
n’és el senyal distintiu és la fabricacio i el consum d’elements aillats
que no tenen cap connexio organica entre ells.

Sigui quina sigui la denominacié que hom adopti per a referir-se a
la cultura de la societat tecnologica dels nostres dies, amb relaci6 a ella
hi ha un fet que és de la maxima importancia. Hom no hauria d’obli-
dar que sempre es tracta d’'una cultura que volgudament vol ser efi-
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mera, proclamada» quasi coercitivament a través dels mitjans de co-
municacio, que t€ com a caracteristiques propies una amplia difusié in-
ternacional i una enorme provisionalitat dels productes culturals: «usar
i llancar és el lema d’aquesta forma de produccié industrial de cultu-
ra. En aquest sentit cal tenir especialment en compte el fenomen de
la moda com a modificaci6 vertiginosa de les successives aparicions
en el mén de les persones, les quals configuren llurs personalitats no
a partir del nucli substancial que hi ha en elles mateixes, sind a través
de les «mascares» que els proporciona les imparables adaptacions a la
moda de cada moment concret. La moda estableix el canon obligato-
ri perque l'existéncia dels individus es mogui dins els parametres re-
coneguts com a normatius. Tot seguit, perd, cal afegir que, al contrari
de les altres canonicitats, el canon que instaura la moda és merament
estacional, sotmes a un accelerat procés de revisié en funcié dels in-
teressos dels mercats. De fet, el canon de la moda sempre pertany al
«passat», sempre és «antiquat,, perque el mercat de la moda, des de la
temporada actual, ja planifica, sovint com si es tractés del més grans
dels secrets d’estat, les canonicitats que esdevindran operatives —so-
bretot, economicament operatives— en la propera temporada.

A continuacié, voldriem referir-nos a cinc aspectes de les configu-
racions culturals de tots els temps que, segons que em sembla, han ex-
perimentat d’'una manera molt intensa i significativa I'impacte de la
cultura tecnologica.

Les comunicacions

Es un fet prou evident que en la cultura de la societat moderna, les
comunicacions tenen un lloc privilegiat perque 'obertura de 1'ésser
huma al mén comporta el fet ineludible de trobar-se sotmes a un allau
informatiu d’'unes enormes dimensions. La construccié del mén de I'-
home es porta a terme mitjancant les dades de tota mena proporcio-
nades pels diversos canals de comunicacié de la societat moderna, els
quals mai no deixen de trobar-se determinats en llur {abricacié de noti-
cies» per interessos creats de moltes menes. No sols el mén «extern» es
construeix comunicativament, siné que el mén «nterior» tampoc no pot
prescindir dels materials que la comunicacié ens posa a 'abast de Ia
ma. L'allau informatiu, incessant i sense cap mena d’articulacié interna,
déna a lloc a greus distorsions en les individus i en els grups socials,
ja que aquests molt abans d’haver arribat a assimilar les informacions
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rebudes ja han de «digerir» unes noves informacions, les quals, molt so-
vint, no tenen res a veure, ni tematicament ni ideologicament, amb les
noticies que molt poc de temps abans havien estat prioritaries. Com ha
posat en relleu Niklas Luhmann, en la societat moderna, al bell mig de
la cultura tecnologica, I'ésser huma és més aviat I'ambit (Umwelt) de les
comunicacions més que no pas el seu subjecte.

En la cultura occidental, I'accié benéfica i irrenunciable per a la so-
cietat moderna de la informacié-comunicacié fou especialment posa-
da en relleu pels il-lustrats que, com és a bastament conegut, centraven
tota llur acci6 il-luminadora, ensinistradora i perfeccionadora de 1'és-
ser huma en els processos pedagogics. Mitjancant una adequada for-
macid, I’ésser huma abandonaria la «minoria d’edat» propia de 1'¢poca
preil-lustrada i assoliria I'etapa critica, és a dir, aquella situacié en que
es trobaria capacitat per a fer un Us adequat de les possibilitats de la
seva natura sense la tutella d’altri. El «sapere aude» de Kant era el lema
dels il-lustrats: gosa saber tot afirmant la teva autonomia, tot desenvo-
lupant i afermant la teva propia humanitat. No es tracta pas aci de ne-
gar els indubtables benifets que ha tingut —i que encara té— la
informacié en la nostra societat. Sols volem posar de manifest que
aquest aspecte de la Il'lustracié, com tants d’altres, ha tingut també
consequiencies no volgudes, que poden detectar-se amb molta facili-
tat tant a través dels mitjans de comunicacié com en moltes de les ac-
tituds de la persona «nformada» dels nostres dies.

En relacié a la situacié de les comunicacions en la societat dels
nostres dies, d’acord amb alguns teorics, un dels perills més consistents
de la societat actual vé del «videopoder», de la «ideopolitica», de la
industria electoral i de la teledemocracia. La «Galaxia Gutenberg» hau-
ria estat substituida per la «Galaxia McLuhan», de tal manera que, se-
gons Giovanni Sartori, {’erosi6é de la cultura escrita i la seva substituci6
per una cultura visual produiria un “home ocular”, la persona vide-
oinformada, que és cada vegada menys un animal mental capa¢ de
I'abstraccié, de comprendre més enlla del veure-. Al bell mig d’'una so-
cietat televisavament configurada com és la nostra, tot allo que passa
en qualsevol indret del mén esdevé noticia si pot servir d«un ampli
amfiteatre al servei del negoci de I'espectacle» (N. Postman). Obvia-
ment, les afirmacions precedents no ens haurien induir a creure que
calgui demonitzar sense contemplacions els nous mitjans de comuni-
cacié. Em sembla que, més aviat, ens cal arribar al convenciment que
allo que hauriem de cercar amb urgéncia és una nova cultura politica
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i social, és a dir, una nova, productiva i humanitzadora relacié entre
aquests mitjans de comunicacié de massa i el creixement de I'ésser
huma en totes les seves dimensions fisiques, psiquiques i espirituals.

D’una manera resumida voldria assenyalar les caracteristiques po-
sitives 1 negatives de la comunicacié en la societat dels nostres dies:
1) la quantitat d’'informacié de que disposa I’home del carrer actual és
infinitament superior a la que tenien els grups privilegiats de la pre-
modernitat; 2) aquesta informacié tendeix a augmentar en tots els sen-
tits, i mitjancant les noves t&cniques electroniques pot esdevenir un
temible factor de control, andnim i deshumanitzador, en mans dels
qui disposen dels mitjans de producci6 i de transmissié de les noticies
i de les informacions; 3) en la moderna societat de masses, els «pro-
ductors de noticies» tendeixen a «intoxicar 'opinié publica mitjancant
una rara barreja de veritats i de falsedats, que molt dificilment sén dis-
cernibles pels receptors; 4) és un fet comprovat a bastament que l'ac-
tual flux informatiu, a causa dels interessos de tota mena dels
productors de les noticies, acostuma a produir en els receptors una
progressiva deshumanitzacié caracteritzada o bé per una mena d’in-
diferéncia i d’insolidaritat respecte als «missatges» oferts pels mass me-
dia, o bé per un afany, sovint malaltis, d’acumular més i més
informacié amb ['dnica finalitat de satisfer una mena de tafaneria mor-
bosa; 5) com a conseqiencia del que acabem de dir, pot afirmar-se
que l'allau informatiu que irromp sobre I'individu no s’integra en la tra-
ma de la seva vida, siné que és un factor molt important en la frag-
mentacié de la seva consciencia; fragmentacié que s'expressa per mitja
del trencament afectiu i efectiu amb tot allo que s’esdevé en el seu en-
torn, pel desinteres pels drames humans, per la feble o nul-la re-
sisténcia davant les incitacions de la «propaganda- (pensem en els
estralls que causen en el nostre jovent les «marques»), per la frivolitat
dels propis gustos i opinions, per la incapacitat de compadir, etc.; 6)
des de la nostra perspectiva, la fragmentacié de la consciéncia provo-
cada en una mesura molt important per I'actual allau informatiu déna
lloc a allo que en altres ocasions hem denominat la desestructuracié
simbolica. '

El diner com a medi

«El diner i el llenguatge sén dos objectes, la investigacié dels quals
és, per regla general, tan profunda i abstracta com el seu mateix Us.
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Tots dos posseeixen un parentiu més proper del que hom podria sos-
pitar. La teoria de I'un explica la teoria de l'altre». Alld que per a Ha-
mann constitueix el parentiu del diner i del llenguatge és llur coma
caracter mediatic. La cultura de la societat actual en una mesura se-
gurament molt més gran que en altres temps es troba profundament
marcada no solament per les experiéncies que fa amb el llenguatge,
sind sobretot amb el diner. La malediccié del rei Mides, segons la qual
es transformaria en or tot alld que toqués, sembla constituir als nos-
tres dies una metafora absoluta. En efecte, la cultura de la societat tec-
nologica posseeix el toc de Mides, perque /'economic ha esdevingut
I'invariable en funcié del qual s’estableixen un gran nombre de rela-
cions humanes. Tot seguit s’ha de posar en relleu que el «diner mo-
dern» posseeix un grau d’abstraccié que era desconegut en les societats
que ens han precedit. L’abstraccié del diner no sols pot observar-se en
la macroeconomia, en els afers, sovint térbols i francament mafiosos,
de 'anomenada «enginyeria financera», en les relacions comercials
(potser caldria dir «politiques») de les multinacionals, sind que en les
economies privades també s'imposa el diner abstracte, sovint fins i tot
un diner que es paga abans de ser posseit pels individus.

En relaci6 al «diner abstracte» cal dir que 'esfondrament bastant ge-
neralitzat de |'estalvi ha estat, almenys a casa nostra, una conseqiién-
cia molt clara del profundissim canvi de fesomia que ha experimentat
el diner en la societat moderna. (Obviament, m’estic referint a I'estalvi
voluntari, i de cap manera a Iestalvi for¢és», imposat per la via impo-
sitiva i per les cotitzacions socials). Potser calgui inscriure el fet de I’es-
fondrament de I'estalvi en el clima de desconfianca generalitzada que
caracteritza 'hora present. En aquest clima, a més, la provisionalitat
esdevé el «gran valor» en una flagrant oposicié a alld que s’esdevenia
en un altre temps, en el qual les continuitats venien a ser una mena
d’atmosfera general en la qual, a casa nostra, es desenvolupava la vida
dels individus i dels grups socials. Com s’afirma en un recent informe
econodmic, un gran nombre d’individus de la nostra societat manté el
parer que «estalviar és bo, perd avui la urgéncia s’Tanomena consum.

La medicina

Evidentment, no es tracta pas de posar en qiestié els enormes
avengos de la medecina moderna, sobretot els que tenen-alguna cosa
a veure amb la cirugia i la prevencié de malalties i I’epidémies, que
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en altre temps produien unes veritables catastrofes demografiques.
Només cal comparar I'esperanca de vida» dels nostres dies amb la que
tenien els homes i les dones de fa uns cinquanta anys per adonar-se
dels enormes benifets de la medecina moderna. O, per posar un altre
cas, la mortalitat infantil, que ha descendit a percentatges minims, quan
en el segle passat morien gairebé un seixanta per cent dels nounats.
Tots aquests aventatges, perd, no impedeixen que l'actual medici-
na també hagi sofert I'impacte de la cultura tecnologica, perque, com
ho assenyala Pedro Lain Entralgo, «a relacié metge-malalt és molt de-
licadament sensible a les mutacions de la historia». Patricia Benner ha
posat en relleu que la implantacié cada vegada més sofisticada de les
modernes tecnologies en el camp de la medicina ha provocat que,
amb molta freqiiéncia, els pacients no fossin tractats com a persones
que posseeixen un trajecte vital concret, siné que se'ls considerés sim-
plement com a maquines que en un moment determinat sofreixen uns
desajustaments técnics que cal reparar. La burocratitzacio i la tecnifi-
caci6 de la medicina, al costat dels evidents aspectes positius que han
aportat, han relegat la salut humana a una questié merament funcio-
nal, perque s’han desentes del fet que la salut humana és alguna cosa
que abasta tot I'ésser huma, és a dir, inclou el fisiologic, el psicologic
i Pespiritual. Cal dir que, segons que em sembila, a partir de la disso-
ciacié del fisiologic, del psicologic i de I'espiritual en la societat mo-
derna féra possible de confegir un estudi en profunditat de la crisi
global dels nostres dies. Perque les actuals «patologies de 'huma» no
s6n sind la conseqiieéncia de I'incessant procés de parcel-lacié que ha
sofert ’'home modern com a «objecte» de la cultura tecnologica. Post-
man ha posat en relleu la incidéncia negativa de la tecnologia en la
medicina moderna. Escriu: «La tecnologia no és un element neutral en
la practica de la medicina: els metges no només fan servir les tecno-
logies sin6 que sén usats per elles. La tecnologia crea els propis im-
peratius i, al mateix temps, crea un sistema social d'un ampli abast, que
reforca aquests imperatius. La tecnologia canvia la practica de la me-
dicina perque redefineix que sén els metges, canvia la direccié de la
seva atencio, i reconceptualitza com veuen els pacients i la malaltia»,
Perqué 'home és un ésser que mai no deixa de ser necessitat, sem-
pre es troba referit, d'una manera o altra, a la medecina, a I'ajuda te-
rapéutica que ha de rebre per tal de continuar vivint. Perd hom no
hauria d’oblidar que I'ésser huma és constitutivament polifacetic, és a
dir, es tracta d'un ésser necessitat a nivell fisiologic, psicologic i espi-
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ritual (per presentar d'una manera resumida el polifacetisme constitu-
tiu de I'ésser huma en la seva vessant medica). La medecina dels nos-
tres dies, tal com ha estat subratllat des de diverses perspectives, esta
esdevenint un aplec inconnex de técniques parcials a causa de la me-
canitzaci6 i l'especialitzacié que ha tingut lloc en la cultura de la so-
cietat moderna. No voldria pas donar a entendre que no reconec les
enormes aportacions que ha fet la técnica en l'ordre dels diagnostics
i dels tractaments medics, perd aixd no ens hauria de fer oblidar que
qualsevol mena de tecnificaci6 introdueix un plus d’impersonalitzacié
en les relacions entre els subjectes humans. Aleshores I'amor, que per
a Paracels era fonament més basic de la medicina perqué permetia
una visié unitaria i global de tot 'home, es dilueix en tot un reguitzell
d’accions mediques parcials, andnimes i impersonals, que en el pacient
li produeixen la sensacié que la seva humanitat no és I'objecte de I'ac-
ci6 medica, siné que la seva malaltia es redueix a la reparacié d’una
fallada mecanica en un artefacte qualsevol.

Seguint Heinrich Schipperges, potser calgui subratllar el fet que la
medicina del futur en comptes d’orientar-se d’'una manera exclusiva a
les malalties per mitja de les tecniques mediques, cada vegada més
complexes i sofisticades, hauria de preocupar-se per una praxi meédi-
ca orientada a la persona humana en tot €l seu polifacetisme i al seu
entorn. El medi ecologic no és estrany a la salut dels individus, justa-
ment perque 'espai i el temps son els factors determinants en la cons-
titucio i en les vivéncies concretes de cada ésser humi. Al costat de la
rehabilitacid, la prevencid hauria de ser un aspecte importantissim de
la cultura medica dels proxims anys. Aci roman oberta una qiiesté
que, a la meva manera d’entendre, és d'una cabdal importancia: ;Com
hauria de plantejar-se la prevencié medica per a la «parcel-la espiritual»
de I'ésser huma? Dient-ho d'una altra manera: ;Com caldria oferir en
una societat fonamentada en els recursos técnics allo que abans
s’anomenava «cura d’animes» o «direccié espiritual», atesa la cir-
cumstancia, en primer lloc, que I'ésser huma sempre és un ésser ne-
cessitat, i, en segon terme, que aquestes necessitats es refereixen al
fisioldgic, al psicologic i a I'éspiritual?

La «societat terapeutica»

Als Estats Units ja fa molts anys que la «psicologitzacié» de l'e-
xisténcia individual i col-lectiva és un fenomen que ha estat detectat
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per nombrosos analistes. Al nostre pais, que posseeix una tradicié cul-
tural, civica i religiosa molt diferent, la psicologitzacié ha estat una re-
alitat practicament desconeguda fins fa uns deu anys. Ara, pero, a
mesura que s'imposen els modes de vida, de produccié i de pensa-
ment procedents dels Estats Units, la galopant psicologitzacioé de la
vida resulta una evidéncia cada vegada més estesa en el nostre pais.
Draltra banda, la societat tecnologica, a causa de la parcel-lacié de les
esferes socials i del diversos tipus de produccié (industrial, comercial,
religiosa i cultural) que la caracteritza, tendeix a l'aillament dels indi-
vidus, de tal manera, que tot salvant les distancies que s6n moltes, ara
mateix s’'estd produint en la nostra societat aquella «massa solitaria»
que David Riesman, el 1950, detectava en la societat nord-americana
com una de les seves notes més caracteristiques.

Les societats de tots els temps han conegut unes formes peculiars
de malaltia i d’angoixa. Recordem, per exemple, el sentit social i cul-
tural de la tuberculosi 0 de la tisi en la societat del segle passat i de
comencament de 'actual. No es tractava merament d’'una patologia
amb uns simptomes somatics concrets, sind que, sobretot, aquests for-
mes d«estar malalt- induien, tant a nivell popular com entre les élites
socials i culturals, uns comportaments, una sensibilitat, uns tipus d’an-
goixa i unes visions del mon molt caracteristics. La novel-listica social
i alguns tarannas artistics i musicals d’aquell temps van ser uns docu-
ments prou explicits de la precarietat de 'existéncia humana viscuda
i expressada a partir de les esmentades patologies.

En la cultura de la societat tecnologica també és possible de de-
tectar unes formes concretes de preséncia de les malalties i unes pro-
fundes tematitzacions de I'angoixa, justament de l'angoixa que
correspon a la configuracié social de la nostra societat. La «societat
tecnologica» €s, al mateix temps i potser com a reaccié, una «societat
terapeutica», s a dir, un ambit en el qual els individus també se sen-
ten amenagats. A la inversa d’alldo que s’esdevenia en la nostra socie-
tat de comengament de segle, es tracta amb molta freqieéncia d’'una
amenaga psicologica, perqué hom no hauria d’oblidar que el moment
actual es caracteritza d'una manera molt intensa per un psicomorfisme
ambiental d’'unes amplissimes dimensions. La reduccié del social al
psicologic, que hom pot observar actualment en la nostra societat, té
com a consequiiéncia ineludible I'augment de I'angoixa difusa en els in-
dividus, els quals intenten la seva superacié amb l'ajut de tot un re-
guitzell de «personal psico» (psicolegs, psicoterapeutes, consultors o

22



consellers familiars, psicoanalistes, etc.). A la meva manera d’entendre,
perd, la salut individual i col-lectiva de la poblacié no assolira un ni-
vell acceptable mentre els éssers humans, individualment i col-lecti-
vament, no aconsegueixin d’establir una bona harmonia entre
interioritat i exterioritat, a fi que el psicologic i el social atenyin un
grau d’integracié que permeti la veritable humanitzacié dels homes i
de les dones del nostre temps.

El treball i el lleure

La situaci6 del treball i del lleure ha sofert en la cultura moderna
una tal modificacié en intensitat i amplitud amb una extraordinaria in-
cidencia social i cultural, que encara no som capacos d’evaluar-la en
tot el seu abast. En la societat dels nostres dies, el treball no té res a
veure ni amb el treball agricola i artesanal de la «Catalunya-camp» a la
qual va referir-se amb insisténcia la tradicié romantica del nostre pais
(Torres i Bages, per exemple), la qual, com és a bastament conegut,
fou blasmada per Maragall a partir de la seva concepcié de la «Cata-
lunya-ciutat»; es troba infinitament allunyada de totes les formes sal-
vatges i deshumanitzadores de treball —sobretot de treball industrial—
instaurades per les diverses etapes de les revolucions industrials eu-
ropees; tampoc no pot equiparar-se amb el «reball santificat i santifi-
cador», promocionador i, alhora, capa¢ d’establir la igualtat radical de
tots els homes (els proletaris), d’acord amb 'opinié de Marx i d’Engels;
ni tampoc no s'ajusta als postulats del «reball juridicament sancionat»
a partir dels drets dels treballadors, tal com van ser proposats pels mo-
viments sindicals del nostre segle.

En el moment present, el treball ofereix una fesomia radicalment di-
ferent, sovint molt dificil d’identificar amb una certa precisi6. La tan so-
vint tragica experiéncia que hom ha fet aquests dltims anys amb 1 'atur
(sobretot, amb l'atur juvenil) és un fet que, previsiblement, no sols
disminuira la capacitat adquisitiva d'una gran majoria de la poblacié,
siné que, per damunt de tot, modificara d’'una manera sensible els ha-
bits mentals, la visi6 del mén i la preseéncia social i cultural de les po-
blacions tocades per l'atur, el qual, d’altra banda, sembla que més aviat
tendira a augmentar i a atényer a sectors socials cada vegada més am-
plis. La galopant tecnificacié de totes les estructures industrials, co-
mercials i administratives és un factor que ha incidit d’una manera
molt forta en 'augment de la precarietat dels llocs de treball. En efec-
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te, el treball ha estat sempre un bé precids i escas, perd ara mateix
sembla que el seu valor i la seva escassetat hagin adquirit unes di-
mensions completament desconegudes en altre temps, sobretot en re-
lacié a les seves incidéncies socials i psiquiques.

Es possible que, com ja fa algun temps es va comengar a fer a Ale-
manya, calgui una millor redistribucié de la quantitat del treball dis-
ponible entre un major nombre d’'individus. Inevitablement, aquest fet
comportara una reduccié econémica del nivell de vida dels qui fins ara
disposaven d’una plena ocupaci6, pero, al mateix temps, fara possible
que un nombre més important de ciutadans accedeixin al treball i a
una certa reorganitzacié de llur equilibri psiquic i social. Ja als nostres
dies, el fet dels Jimits del creixement» no sols ha esdevingut un fet
retoricament afirmat des d’'unes determinades instancies culturals i
politiques, siné que, ara mateix, constitueix una realitat experimenta-
da amb duresa per un nombre creixent de ciutadans en els paisos de
I'Europa Occidental.

Una seqiiela molt important de I'escassetat del treball disponible,
que ja fa temps que ha comencat a percebre’s en molts indrets del nos-
tre pais, és I'augment important del temps d ‘oci. La cultura tecnologi-
ca, inevitablement, va acompanyada, almenys en relacié amb allo que
abans s’esdevenia, d'una enorme quantitat de temps lliure que era im-
pensable fa quinze o vint anys. Administrar el temps lliure és una tas-
ca molt dificil, que exigeix un ensinistrament pedagogic, el qual,
malauradament, tan sols esta a la disposicié de molt pocs dels nostres
coetanis. Per tal d’adquirir aquesta aptesa pedagogica ja des de la pri-
mera infantesa, caldra una praxi pedagogica orientada en aquest sen-
tit, la qual haura de permetre de fer front a la triada «escassetat de
treball /reduccié dels emoluments/ oci». Com podra conciliar-se tot
plegat amb el consum, que és una de les premisses majors per al fun-
cionament de les diverses estructures de la societat tecnologica? No hi
ha dubte que l'autolimitacié podria ser una clau decisiva no sols per
reorganitzar la societat en el seu conjunt, siné sobretot per a donar una
comsisténcia interna als individus; una autolimitacié que, com expressa
directament el prefix «auto», no hauria de ser primordialment una im-
posicié externa, basada merament en l'exercici del poder, sind la con-
seqiiéncia d'una lliure eleccié personal.

Perd, ;com sera possible tot plegat en una societat que, des de d1—
verses perspectives, ha tendit a 'eliminacié dels {actors ascétics» en
pro de la satisfaccié immediata de les necessitats artificionsament in-

24



duides per la propaganda, el prestigi social i la malaltissa compulsio
del «eninr? Potser aci es troba un dels interrogants més incisius i de-
terminants, al qual haura de donar resposta la societat occidental del
segle xx1. Aci ens hem de limitar a plantejar la qliestio.

4. CONCLUSIO

En aquesta exposicié no m’he referit d'una manera directa a les
«possibilitats religioses» de la cultura actual, perqueé José Maria Mardo-
nes, amb la competéncia que el caracteritza, s’apropara a aquesta
tematica en l'article que ve a continuacio.

Malgrat els greus interrogants que, en tots els sectors de l'existén-
cia humana, planteja el mil-lenni que esta a punt de comengar, no hi
ha dubte que I'ésser huma, a causa de la seva reconeguda capacitat
d’adaptacio i de recollocacié, aconseguira de fer de la necessitat vir-
tut. Em sembla un fet prou evident que I'adaptaci6 a la societat que
sembla que s'imposara en un proxim futur exigira per part dels ciuta-
dans una enorme flexibilitat pedagogica per tal de ser capacos d’a-
daptar-se a uns contextos socials i economics incessantment mobils i
amb un imparable augment de la complexitat. Hom no hauria d’'obli-
dar I'advertencia de Neil Postman, «Tecndopoli no sols és un estat de la
cultura. També és un estat de la ment.

A la meva manera d’entendre, aprendre a aprendre hauria de ser el
lema d'una pedagogia adient als temps que s’acosten. «Aprendre a
aprendre» no sols per adquirir una notable flexibilitat per apropiar-se de
les tecniques necessaries per a exercir amb una certa competencia el
reguitzell de professions diferents que, en un futur bastant proxim, qua-
si tothom es veura obligat a practicar en el transcurs de la seva vida,
sin6 també aprendre a aprendre» per a poder superar sense traumes ni
escletxes gaire profunds en la configuracié de la propia personalitat la
incessant acceleracié dels modes de vida i la pérdua de «punts fixos» a
partir dels quals antany hom es trobava ben disposat per a orientar la
seva vida quotidiana. Venim d’'una cultura que privilegiava l'estabilitat
en tots els ordres de la vida i, ara mateix, estem entrant en una altra
que, per raons ben diverses, té la «categoria canvi» com a eix fona-
mental, perqué, com ha escrit Franz-Xaver Kaufmann, dir «mdn mo-
dern» equival primordialment a referir-se a una «categoria del canvi».
Sense un ensinistrament pedagdgic molt important, aquesta mutacié
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pot causar els penosos estralls que sén inherents a un «darwinisme so-
cial» qualsevol. Viclav Havel, després de I'experiencia de la «caiguda
dels murs», amb el suposat triomf del inal de la historia» (Fukuyama),
es feia la seglient pregunta: la «democracia liberal,, que sembla coex-
tensiva a Tecnopoli, sera capag¢ de construir un moén de pensament que
tingui prou substancia moral per a sostenir vides humanes amb sentit?

Estem plenament convencuts que la cultura de la societat que ara
mateix esta en curs de consolidacid, perque és una cultura humana,
és a dir, perque posseeix com a signatura major | ‘ambigiiitat, donara
lloc al millor i al pitjor, a la humanitzaci6 i a la deshumanitzacié (de
la mateixa manera que s’ha esdevingut en fotes les cultures que ens
han precedit en el temps i en I'espai). Els homes i les dones d’aques-
ta cultura, com tots els de les altres cultures antigues i modernes,
també es basquejaran per a experimentar i per a expressar les giies-
tions fundacionals de 'éxisténcia humana, és a dir, per que la vida i
la mort, quin sentit posseeixen el mal i la bel'ligerancia, quins sén els
limits de '’huma, quina és la relacié entre la vita activa i la vita con-
templativa, en que consisteix la felicitat, etc. Perqué aquesta cultura
tecnologica, la qual almenys en part ja €s, aqui i ara, la nostra, es plan-
teja, aixo si a la seva manera, totes aquestes qiestions, també és una
cultura plenament humana oberta a 'esperanga, a 'amor i a la soli-
daritat. Voldria acabar amb les paraules conclusives que va pronunciar
Viaclav Havel en una conferéncia a Filadelfia dels Estats Units: «Sem-
bla que I'ésser huma sols pot materialitzar la llibertat si no oblida
Aquell que el va dotar amb ella».
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LA TRANSCENDENCIA
EN LA SOCIETAT TECNOLOGICA

Tecnologia i transcendeéncia van plegades. Contra la impressié que
ens pugui donar la vivéncia propera de la nostra civilitzacié tecnolo-
gica, en qué sovint la tecnologia és presentada com aliena, si no ene-
miga, de la religi6 i la transcendéncia, 'evolucié de la tecnologia marca
els passos de la vivéncia de la transcendéncia. Des dels inicis de la hu-
manitat les diverses formes de simbolitzar la transcendéncia sén me-
diatitzades per la percepcié de la realitat que té I'ésser huma, la qual
depén fonamentalment de l'estat de la técnica.! La técnica, en la me-
sura que és un configurador profund del mén de 'home (Heidegger),
de la seva realitat (Zubiri) o de la seva circumstancia (Ortega), €s
també l'indicador de la mena de relacions de ’home amb la natura, i
de la manera com ens relacionem amb el Misteri de Ia realitat.

Aquesta sera la idea que conduira la nostra reflexié a 'hora d’a-
frontar “la transcendéncia en la societat tecnoldgica”, aixo és, en la
nostra, en aquesta hora actual de la civilitzacié tecnoldgica del mén del
nord atlantic i el seu impacte mundial.

Si el que hem dit és cert —per bé que calgui explicar com ho és
en el nostre moment—, haurem de concloure que la tecnologia és,
d'alguna manera, ella mateixa, una quiestié religiosa.? Aixd és el que

1. Vegeu C. JAMME, Gott an bat ein Gewand, Frankfurt, Suhrkamp, 1991, p. 176, Critica
de la razon instrumental, (Buenos Aires, Sur, 1979, p. 110), Max HorkHEIMER explica la pro-
fuada influéncia de les possibilitats teécniques en la manera en qué 'home tracta la natu-
ralesa i la seva incidéncia en la llibertat humana: en canviar el tracte amb la natura, canvia
la naturalesa de la llibertat humana. Per aixd no és estrany el canvi en I'imaginari simbo-
lic de la transcendencia.

2. Vegeu G. VaHaNIAN, “Technological Utopianism and the Future of Religion”, dins A. Ja-
Mts ReMEr (ed.) The Influence of the Frankfurt School on Contemporary Theology. Critical
Theory and the Future of Religion, Dubrovnik Papers in Honour of R. Siebert, Lewiston,
Queenston, Lampeter, E. Mellen Press, 1992, p. 43-47 i 47.
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entenem en qulestionar-nos la transcendéncia en un moment de pre-
domini tecnologic evident.

Com es presenta la transcendéncia en aquesta societat tecnologica?
La transcendéncia adopta alguna forma, simbolica, de manifestacio,
que respon al mode tecnologic actual?

Aquestes son les qiiestions a debatre. Creiem que la religié és un
bon indret per observar els canvis de sensibilitat cultural i que no pot
deixar de passar desapercebuda aquesta situacié caracteristica de la
nostra modernitat. Dit altrament: la religié sofrira I'impacte d’aquesta
situacié tecnologica. Fins i tot podem sospitar que, en un moment
d’'inacabada influéncia i acomodacié cultural a la nova situacié tec-
noldgica, les respostes religioses seran plurals. La transcendéncia mirara
d’adequar-se a aquesta societat tecnologica, no sense experimentar
I'angoixa d’'una rapidesa de transformacions que no sén tipiques del
seu “tempo” o ritme cultural, com recordaria Scheler.

Intentarem veure com apareix i s'adequa la transcendéncia a la si-
tuacié tecnologica, perd abans haurem de justificar el principi orien-
tador que hem anunciat abans sobre l'estreta relacié entre estat de la
tecnologia i forma de simbolitzacié de la transcendencia.

1. LA MARXA EVOLUTIVA DE LA TECNOLOGIA 1 LA SIMBOLITZACIO
DE LA TRANSCENDENCIA

Actualment, la paleoantropologia ofereix un seguit de dades que és
. bo de tenir present per adonar-nos de com l'evolucié tecnologica ha
incidit en els canvis de la concepcid i la representacié de la trans-
cendencia.

L'animal huma es presenta com un “creador d’instruments”. Des
dels inicis, correspon al nostre ésser desenvolupar la nostra capacitat
d’accié mitjancant els utensilis.> El mén de I'home és, aixi, un mén o
una societat on els instruments, els artefactes, en sén part constitutiva.
Veiem ja de forma intuitiva que, des del principi, pertany a '’home i a
la societat humana la relacié amb el mén instrumental o tecnologic, per
rudimentari que fos. I aquests instruments incideixen en la manera

3. JAMME, op. cit, p. 180; recull la dada, a través de KJ. Narr, de com els primers instru-
ments de pedra pertanyents als australopitecs daten de dos a dos milions i mig d’anys. Es
a dir, practicament hi ha instruments des dels inicis del que es considera els origens humans.
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com '’home es relaciona amb la natura i amb el que es creu que és 'o-
rigen, fonament o fons radical, transcendent, numinds, de la realitat.

Per posar-ne un exemple, és tipic acudir a algunes dades que pro-
porcionen la paleoantropologia i I'arqueologia. Especialment la divisio
entre les edats del paleolitic i el neolitic, ens dota d’una informacié
suggerent per observar el paral-lelisme entre el domini técnic de la
natura i la religiositat o transcendéncia. D’'una manera general i molt
simplificada, podem dir que el paleolitic és el temps dels cagadors i els
recol-lectors. L’instrumental de caga d’animals va lligat a aquesta acti-
vitat predominant de subsisténcia. Les primeres formes de simbolitza-
ci6 de la transcendéncia o el sagrat tenen a veure amb la caga: sorgeix
el ritual de lofrena, expressat en la donacid, ofrena, d’una part de I'a-
nimal cagat al déu o senyor dels animals. Es la compensaci6 solidaria
per la mort infligida. S’assegura aixi la proteccié d’aquest déu i la re-
lacié entre el cagador i [a presa. També les pintures rupestres (Lascaux,
Altamira) representaran aquest intent de vinculacié d’homes i animals,
sense descartar el caracter magic i fins i tot heraldic de les pintures. Re-
cordem que en aquest moment els mites devien correr paral-lels als ri-
tus, i les mateixes coves, espai de refugi i reproduccié dels humans,
tenien un sentit simbolic: el lloc de la terra d’'on procedien els animals.*
La concepci6 del temps seria indicada per la periodicitat natural de
Paparicio dels animals i dels cicles de la caca.

El gir que té lloc cap a l'any 8.000 abans de la nostra era en se-
dentaritzar-se ’home i iniciar el cultiu de la terra i la domesticacié dels
animals és tota una revolucié: la revolucié del neolitic. El treball i el
cultiu de la terra forcen el canvi dels instruments. L'agressid a la Mare
Terra (“Magna Mater”, “magna dea”) canvia el sentit dels rituals, que
compensen ara aquestes ferides.? El culte i els mites es tornen més cto-
nics i orientats a la Mare Terra davant I'eficacia d’'una explotacié pla-
nificada de la natura: sén predominantment ritus de fertilitat.

El descobriment posterior de I'escriptura (4000/3500 aC), el naixe-
ment de civilitzacions amb ciutats i I'inici de la metallirgia, represen-
ten un altre salt tecnologic i el canvi de la societat o el mén huma. Les
noves institucionalitzacions (Estat, Temple) que comporten aquests

4. Ibidem, p. 182.

5. Ibidem, p. 200; s'entén que la culpabilitat o ruptura que experimenta 'home en aquest
moment és més gran que en el paleolitic, i per aixd els ritus i mites canvien i tendeixen a
equilibrar la situacié.
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canvis suposen, com diu Borkenau,® que les ruptures i els conflictes
comencen a apareixer per a 'home dins 'organitzacié social. Per aixo
els mites i ritus —Ia representacié simbolica de la transcendencia— te-
nen a veure cada vegada més amb aquesta nova situacio. Igualment,
el mén demoniac apareix aviat a Mesopotamia contraposat al mén
dels déus que habiten els temples. La por o 'angoixa de 'home pale-
olitic i neolitic davant els animals i la natura, canvia i es torna conscient
de les dificultats o els monstres a que s’ha d’enfrontar en fer-se carrec
de les forces obscures de la mateixa organitzacio i joc social huma.

Aquesta creixent civilitzacié urbana i metal-lirgica fara possible, mit-
jancant 'escriptura, la consciéncia creixent del temps i 'organitzacié més
centralitzada del poder, el naixement de les grans religions universals. Ja
som en el temps que Jaspers va denominar “temps axial”: 800-200 aC.
Hem entrat en una concepcio de la transcendencia vinculada a visions del
divi que tendeixen a una critica del politeisme i dels moilts déus dels mi-
tes (per exemple, com ho van fer Xenofanes en el mén grec o els profe-
tes a Israel) i a 'aparicio de religions de salvacio, monoteistes, universals.

Que valguin aquestes breus indicacions —que simplifiquen pro-
cessos molt complexos— per il-lustrar la idea que el canvi tecnologic
i la idea de la transcendeéncia estan intimament vinculades i s'influei-
xen matuament. Per aixd no és gens irrellevant ni és fora de lloc in-
dagar que li passa a la transcendéncia en un moment que, com sabem,
vivim en una societat profundament tecnologitzada, en qué ens pre-
guntem si no avancem-cap a un home “more technico”.” Com es viu
la transcendéncia en aquesta situacié? ;S'adverteixen alguns canvis o
trets caracteristics de la nova relacié que 'home estableix amb la na-
tura gracies a la seva impressionant capacitat tecnolodgica?

2. LA CONFRONTACIO AMB LA TRANSCENDENCIA EN LA SOCIETAT
TECNOLOGITZADA

Una societat profundament tecnologitzada com la nostra és el re-
sultat d'un cimul de vicissituds on la religié no és fora siné, a la in-

6. F. BORKENAU, End and Beginning. On the Generations of Cultures and the Origins of
the West, edici6 a cura de R. Lowenthal, Nova York , Columbia University, 1981, p. 76s.

7. Vegeu R. QUERALTS, Mundo, tecnologia y razén en el fin de la modernidad. ;Hacia el
hombre “more technico”?, Barcelona, PPU, 1993, p. 185s.
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versa, com ja hem insinuat, ha d’estar profundament implicada amb
ella.® No insinuarem com s’ha donat aquesta vinculacié ni com la re-
ligié cristiana ha estat un gran impulsor d’aquest desenvolupament
tecnologic que avui ens fascina i ens preocupa. Més aviat ens interes-
sa explorar la resposta religiosa o els canvis experimentats per la sim-
bolitzacié de la transcendéncia com a resposta adaptativa als profunds
canvis tecnoldgics. Ara detectarem les diverses formes de simbolitza-
ci6é de la transcendéncia que presenten alguna relacié amb el desen-
volupament tecnologic, amb la intencié de detectar —si és possible—
el moviment intern que els anima. En aquest intent, no podem evitar
de constatar la topada experimentada entre transcendéncia i tecnolo-
gia en la nostra societat moderna.

2.1. De la tecnica a la concepcio tecnoldgica del mon

Han estat nombrosos els autors que han mostrat com la prolonga-
ci6 instrumental, técnica, de 'home li ha aportat quantiosos beneficis.
Sense aquesta capacitat tecnologica, 'home —nascut prematurament
i desvalgut des del punt de vista dels instints— segurament no hauria
subsistit com a espécie. La técnica, com a manera de relacionar-se
I’home amb la natura i de fabricar un mén habitable per a I'ésser
huma, ha estat i és una necessitat alhora que un element constitutiu de
la societat humana. :

Pero la teécnica té algunes caracteristiques que han desembocat més
enlla d’una racionalitat instrumental al servei de la vida humana. S’ha
automatitzat i ha arribat a ser una manera de veure la realitat i el mén,
és a dir, ha generat una concepcio tecnologica del mén. Aixo s’ha es-
devingut en la modernitat, els darrers quatre-cents anys, quan va tenir
lloc el gir cap a la “nova filosofia experimental” i de mica en mica cap
a la revoluci6 tecnologica i industrial. Vegem, amb la brevetat del qui
hi és de passada, les caracteristiques de la técnica i de I'objecte técnic
que menen cap a automatitzacions perilloses.

L’objecte técnic és un objecte no natural, artificial, dissenyat per I'ho-
me per ser utilitzat amb eficacia com a mitja per assolir un fi proposat.
En aquesta breu frase hem indicat les caracteristiques més fonamentals
de l'objecte tecnic: 1) la seva artificialitat o caracter construit; 2) la seva

8. Vegeu J.M. MARDONES, Andlisis de la sociedad y fe cristiana, Madrid, PPC, 1995, “Razén
tecnolégica y transcendencia”, p. 116s, on em refereixo breument a aquest problema.
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instrumentalitat, és a dir, la referibilitat a una altra cosa; 3) la seva utili-
tat o funcionalitat i eficacia. Quan una d’aquestes caracteristiques s’e-
xagera tant que pren certa independéncia ens trobem amb un procés
de perdua de referéncia, de deshumanitzacié o desantropologitzacié.
Aix0 ha passat amb l'imperatiu funcional utilitari i eficacista que aporta
la técnica. Ha entrat en el joc social i productiu tan profundament que
s’ha valorat per ell mateix. En endavant, la técnica, 'objecte o l'instru-
ment teécnic es valoren en funcié de la utilitat i el rendiment que tenen.
'Ja no es mira l'objecte técnic en la seva relacié amb una altra cosa, per
a la qual és mitja o instrument, siné segons la seva pura operativitat.” La
formalitat utilitaria s’ha elevat per damunt de qualsevol requeriment
huma i el criteri-d"utilitat es declara autosuficient i deambula ja per la so-
cietat amb l'imperialisme dels triomfadors. La formalitat instrumental i
utilitaria s’apoderen de la técnica. L'experiéncia actual, denunciada per
molts pensadors critics, que sembla que la técnica s'esgoti en la instru-
mentalitat utilitaria, €s la conseqiiéncia visible d’aquesta autonomitzacio.
Es fa un altre pas quan es passa, del criteri d'utilitat elevat a prin-
cipi fonamental, a veure la realitat amb els ulls o les ulleres d’aquesta
utilitat instrumental. La realitat esdevé aleshores “un sistema general
d’utilitats”.’® Una forma d’accés a la realitat, la técnicoinstrumental, és
elevada ara a visi6 “objectiva”, veritable, de la realitat. Una actitud i un
intereés del coneixement —diriem amb el Habermas de Coneixement i
interés''— necessari, perd unilateral, es presenta com a totalitzant i
Gnic. Aquest imperialisme d’una dimensi6 de la raé sobre les altres, es
transforma en la'imposicio tiranica, des del prestigi social actual de la
ciéncia i la técnica, d'una visié del moén. Al final es va configurant una
societat tecnocratica on la ciéncia i la técnica funcionen com a ideo-
logies'? dominants de totes les relacions socials, politiques i humanes.

9. Els pensadors que han vist i han denunciat aquest procés més agudament han estat,
sens dubte, M. HORKHEIMER i T.W. ApoRrNO, Dialéctica de la Ilustracion. Fragmentos filoso-
ficos, Madrid, Trotta, 1994; M. HORKHEIMER, Critica de la razon instrumental, op. cit., p.
103s, on aquest autor manifesta que la societat tecnologica du a terme “la transformacié to-
tal de tot domini ontologic en un domini de mitjans”. No és estrany que acabin denomi-
nant aquesta civilitzacié de la irracionalitat racionalitzada, totalitaria.

10. QUERALTS, op. cit,, p. 42.

11. Jurgen HABERMAS, Conocimiento e interés, Madrid, Taurus, 1982, p. 199s (hi ha traducci6
catalana: Coneixement i interés, Barcelona, Edicions 62 / Diputacié de Barcelona, 1987).

12. Jurgen HaBErMAS, Ciencia y Técnica como ideologia, Madrid, Tecnos, 1984, p. 53s (hi
ha traduccié en catala: La ciéncia i la tecnica com a ideologia, Valéncia, L'Estel, 1974).
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Tot el que no rep el vistiplau de la ciéncia-técnica és refusat com a irra-
cional i inutil. La tecnoesfera apareix i neixen les utopies fantastiques
en I'imaginari de la ciéncia ficcié que posen I'ideal de vida —gairebé
religiositzat— en la hibridacié home-maquina, en 'androide com a és-
ser superior o “superhome” del futur proper.

Les consequéncies per al nostre tema de la transcendéncia no es fan
esperar. Aquesta visio tecnologica del mén és una visié profanitzado-
ra de la realitat. No veu siné la superficie mesurable de Ia realitat: tot
es pot reduir a nombre i mesura, o a sistema antropoitic,’* pero és
cega per a les dimensions de profunditat d’aquesta realitat. El mén de
la cosmovisié tecnologica és un mén desencantat, de coses, xifres,
mesures, signes amb significats precisos; tot una realitat acotada, re-
duida a I'objectiu, instrumental, operacional, funcional, sisteémic, utili-
tari, efica¢. Perd en aquest horitzé no hi ha lloc per al simbol i la seva
plurisignificativitat, per als indicis de profunditat de la realitat, per a tot
allo que representa una altra cosa que no es pot esmentar clarament,
sind només evocar i suggerir metaforicament. L'actitud profanitzadora
de la visi6 tecnologica del mén desencanta la realitat fins que la dei-
xa sense empremtes de la transcendéncia. Ella és la nova promesa de
salvacié que guarira els desvariats pels camins de la supersticié reli-
giosa. Aquest “cientisme” o cientifisme tecnologic promet el mateix
que les velles religions; per aquesta rad ell mateix esdevé religic subs-
titutdria per a ’home de visié tecnologica. La transcendéncia baixa ran
de terra, de la profanitat pura. El que és profa es torna aixi de cap a
cap sagrat tecnologic: culte i religié del saber i fer tecnocientific.

Pero totes les relacions de la técnica triomfant amb la trans-
cendéncia no s’esgoten en aquesta substitucié de la transcendéncia
per l'horitzé tecnologic. Hi ha almenys dues versions més d’aquestes
relacions que cal tenir en compte per la seva preséncia manifesta en
el nostre mén. S6n dues reaccions o formes a través de les quals pug-
na encara la preséncia de la transcendéncia.

13. Vegeu J. BrockMaN (ed.) La tercera cultura. Mds alld de la revolucion cientifica, Bar-
celona, Tusquets, 1996, p. 26, on Lee Smolin, prestigi6s cientific nordamerica, hi afirma: “No
només és innecessari pensar en termes de dissenyador intelligent, siné que la idea que la
complexitat i la bellesa que contemplem al nostre voltant van sorgir per voluntat d’'una in-
tel-ligéncia individual és una bestiesa. En comptes d’aixd hem comprés que, en el context
bioldgic, el mén viu s’ha creat ell mateix —s’ha autoorganitzat— a través de principis sim-
ples, principalment a través de I'actuaci6 inexorable de la selecci6é natural. Penso que amb
les lleis de la fisica i Pestructura del cosmos passara el mateix.”
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D’una banda hi ha la minitranscendéncia' d’aquells que accepten
fonamentalment el desencis radical de la realitat en mans de la socie-
tat tecnoldgica i la seva visié objectivista i funcional. La transcenden-
cia titil-la debilment, fugag, en les petites guspires de sentit en la
vivencia de les cises de la vida: davant 'aroma del cafe, davant la sor-
presa del bri d’herba com a aparicié meravellosa del que no és artifi-
cial, davant els inacabats “miracles” humans: el llampec d’'un esguard,
la serenitat d’'un rostre, el misteri de la persona que estimem. Una
preséncia del misteri que és incapa¢ d’ocultar I'utilitarisme, I'opera-
cionalitat i la rendibilitat eficacista. No el podem quantificar estadisti-
cament, perd per aquests marges de 'huma transita la preséncia de la
“petita transcendencia” i també de la transcendencia minima. Un resi-
du d’obertura al misteri que pot tornar-se una escletxa notable per
acollir la “gran transcendeéncia”.

La segona forma de preséncia de la transcendencia en combat amb
limperialisme de la cosmovisié tecnologica, és donada pel seu afany
profanitzador. La poténcia objectivitzadora que redueix tota realitat a
cosa, objecte i signe, és una illustracié potentissima que desterra su-
persticions, magies i transcendéncies, perd que deixa darrere seu un
immens desert ple de mesures i objectes que es torna una pregunta in-
quietant. L'ésser huma de la modernitat que ha viscut la il-lustracié de
la ciéncia ha experimentat el terror d’aquest buit que ara amenaca
amb P’absolutisme de la realitat. Vivim en un planeta diminut d’un sis-
tema solar al limit d’'una galaxia de cent mil anys llum de diametre amb
milers de milions d’estrelles, que tot i les seves dimensions només és
una entre els centenars de milers de milions de galaxies de 'univers.
Actualment entre els cientifics hi ha la conviccié que en el futu tot
aquest cosmos esta condemnat a desapareixer sense deixar rastre;
només en quedara un camp magnetic en continua expansié. L'uni-
vers, tal com es presenta avui a I'’home, és ple de deserts “mons cica-
tritzats de craters o asfixiants cavernes ardents sense vestigis de vida”.!>

14. En el fons d’aquesta expressié batega la divisi6 tripartida que fa T. LUCKMANN, “Reli-
gién y condicién social de la conciencia moderna”, dins X. Paracios - F. JARAuTA (eds)
Razon, ética y politica, Barcelona, Anthropos, 1989, p. 87-108, en parlar de tres menes de
transcendeéncia: “gran” o classica de les grans religions; “mitjana”, caracteristica de la reli-
giositzaci6 d’aspectes com la naci, I'¢tnia, 'estat, etc.; i “petita”, tipica del moment que vi-
vim, en queé el sentit es decobreix en les “petites” vivéncies, trobades, aspectes de la vida.

15. H. BLUMENBERG, Die Genesis der kopernikanischen Welt, Frankfurt, Suhrkamp, 1981,
vol. 3, p. 787.
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El saber cientificotécnic desemboca aixi en una desillusié enorme: en
la mesura que avancem en el saber descobrim que les nostres ganes
de trobar un sentit a I'univers i gaudir-hi d’'una situaci6 privilegiada sén
alhora irrealitzables i il-lusories i porten 'empremta del desengany.!
El “desencis del mén” i “la humiliacié de 'home per la ciéncia” porta
a preguntar-se quin sentit té aquest saber i la mateixa existéncia.

L’home modern té la vivéncia del que és indisponible comparable a
la que podia tenir 'home desvalgut t€nicament de les etapes anteriors
al paleolitic. Es el terror del que és amenacador en la preséncia de la
naturalesa immanejable; la nova sensacié de contingéncia davant la im-
possibilitat de controlar la mateixa t€cnica automatitzada com a sistema,
la impoteéncia davant un mecanisme, produit per ell, que posa en risc
la vida mateixa. Blumenberg ho ha expressat reiteradament amb to
nostalgicament poétic: “En els estels es pot percebre la manca de com-
passi6é davant 'home, i se sent amb disgust la indiferéncia del cosmos.™”

Si la fisica ha robat al firmament tota capacitat significativa trans-
cendental, aleshores ens trobem en la rampa nietzscheana inclinada
cap al no res. Perd ara també la necessitat de sentit s'aguditza. Ja mai
més no seran facils les respostes, perd se sentira la preséncia de l'en-
yoranga lacerant del sagrat.

2.2. Els defensors de Déu i de la téecnica

Hi ha qui, davant la mudesa del cosmos, presenta encara 'actitud
del principi de 'edat moderna, quan el llibre cientificament lletrejable
de la naturalesa no entrava en contradiccié amb la fe en Déu. Aques-
tes posicions que remeten a la revelacié gairebé literal de I'Escriptura
i que la fan perfectament compatible amb el desenvolupament cienti-
ficotécnic es denominen fonamentalisme, neointegrisme o neotradi-
cionalisme. Crida l'atencié que sigui dintre el mén dels técnics, dels
enginyers, on una interpretacio literalista o rigida dels textos religiosos
es trobi de gust amb el saber funcional i instrumental.’® Es com si I'o-

16. FJ. Werz, H. BLUMENBERG, La modernidad y sus metdforas, Valencia, Alfons el Magna-
nim, 1996, p. 60. : :

17. H. BLUMENBERG, “Contemplator Coeli”, dins D. GERHARDT et al. (ed.) Orbis Scriptum. Di-
mitrij Tschijeuwskij zum 70 Geburstag, Munic, p. 113-124, p. 123; EJ. Werz, op.cit., p. 74.

18. Vegeu G. KepelL, La revancha de Dios, Madrid, Anaya/Mario Muchnik, 1991; B.B. Law-
RENCE, Defenders of God. The Fundamentalist Revolt Against the Modern Age, Londres-Nova
York, I. B. Tauris, 1989, p. 59s.
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peracionalisme i la funcionalitat mecanicistes s’apliquessin directament
als textos sagrats. Transcendencia i s mecanic del mén no es contra-
diuen. Ens trobem davant una técnica reorientada cap al sentit del que
és huma o davant una ingenuitat religiosa inconscient del que s’ha es-
devingut amb la ciéncia i la técnica en la modernitat?

Es sospités que aquesta proclama d’entesa entre la ciéncia i la reli-
gi6, de regust galileic i baconia, es faci aferrant-se compulsivament a
la lletra de 'Escriptura i en confrontacié oberta amb I'esperit de la mo-
dernitat. Es una uerra entre lletra i esperit, en qué es vol conjurar I’es-
perit profanitzador de la tecnociéncia actual amb els antics rituals del
llibre. La realitat muda, andnima i freda .del mén cientificotécnic es
transmuda en una cosa fiable, calida i significativa, gracies a la impo-
sicié d'un sentit. No es fa I'esfor¢ d’aconseguir que la transcendéncia
sorgeixi de la transverberacié de la realitat, sind que se la imposa au-
toritariament des de fora. Som davant la imposicié del sentit religics de
la “gran transcendéncia” a la societat tecnologica.

En el fons assistim a la resolucié del drama exposat abans —’ab-
surd produit per 'objectivacié deserta de la ciéncia moderna— a mans
d’'una combinacié d’inconsciéncia cultural i de pietat religiosa. El fo-
namentalisme no vol saber res de 'enrome dessecacié de sentit intro-
duida per la ciéncia en la modernitat, ni és conscient dels problemes
que el pensament historic critic i hermeneutic ha produit en Ia lectu-
ra dels textos sagrats, ni tampoc dels esforcos que creients dialogants
i buscadors il-lustrats han efectuat per trobar sentit a aquesta realitat
cientificament dissecada. Simposa, sembla, l'actitud funcionalista de
qui vol obtenir un resultat rapid i Gtil. El preu a pagar, com en la mala
tecnologia, és la “potineria” o el “bricolatge” que demana reparacions
continues.

3. LA SOCIETAT CIENTIFICOTECNICA 1 LA RECREACIO DE LA TRANSCENDENCIA

La religi6, 'administrador del misteri de la transcendéncia en el
mon, no ha mort a mans de la racionalitat tecnoldgica, com pronosti-
cava el positivisme cientifista 0 el marxisme revolucionari de fa algu-
nes deécades. Avui es parla fins i tot d’'una certa revitalitzacié de la
religié. La transcendeéncia, per tant, no mor, perd si que canvia d’as-
pecte i ofereix un nou rostre. Vegem alguns dels trets de la nova sem-
blanc¢a de la transcendéncia en la seva referéncia a la tecnologia.
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3.1. La transcendéncia s’alia amb el darrer paradigma cientific

Una de les sorpreses de la nova relacio entre la transcendeéncia i la
tecnociéncia moderna és que apareixen estretament vinculades. Han
passat, sembla, els temps de les confrontacions i les desqualificacions
mutues. Ara —per a alguns interprets de la nova situacié— la tecno-
ciéncia moderna no té rebuigs il-lustrats. Ans al contrari, troba en les
cosmovisions religioses —especialment orientals— la confirmacié del
que les seves tltimes aportacions afirmen.

La tecnocieéncia viu moments de redefinicié i reformulacié. Vivim un
moén caracteritzat per les interconexions a nivell global: no només el
mercat i els mitjans de comunicacié de masses senyalen l'era de la glo-
balitzacio, sin6 que les ciéncies i els seus diversos fendmens (fisics, biolo-
gics, psicologics, socials, ambientals) es veuen reciprocament
interdependents. La conseqiiencia d’aquest canvi de percepcié? és la
necessitat d’'un canvi de paradigma. Passar de la visié mecanicista new-
toniana i cartesiana a una altra de més integral, organica o holografica.
Descobrim que darrere el predomini tecnocientific el que hi ha realment
¢és una visié mecanicista, patriarcalista, racional analitica, expansiva i uti-
litzarista, enemiga de la saviesa intuitiva i de I'equilibri dinamic, ecolo-
gic, amb la natura. El nou paradigma integral veu tota la realitat
interconnectada, des de les realitats fisiques més elementals fins als sis-
temes socials i econdmics i la consciéncia. D’aqui que Capra pugui afir-
mar que “la visi6 integral de la ment sembla coincidir perfectament tant
amb la visi6 cientifica com amb la visié mistica de la consciéncia, i per
tant proporciona el marc ideal per dur-ne a terme la unificaci6”.®

Quina imatge de transcendencia va sorgint d’aquestes bones rela-
cions de la tecnociéncia amb el que és sagrat, religiés?

Els trets que més s’accentuen, per bé que correm el risc de forcar
les pinzellades, serien plurals en la simbolitzaci®, segons els referents
cientifics imaginals, perd guardarien algunes insisténcies coincidents.
A través d’aquest emfasi intentem captar les principals simbolitzacions
de la transcendéncia procedents d’'una sensibilitat religiosa que s’avé
bé amb el pretés paradigma tecnocientific darrer.

1) Una transcendencia de caracters impersonals més que personals.
Fins i tot la denominacié procedeix del mén de la ciéncia fisica i biolo-

19. Vegeu Fritjof Capra, El punto crucial. Ciencia, sociedad y cultura naciente, Barcelo-
na, Integral, 1985, p. 18s.
20. Ibidem, p. 346.
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gica. Rep el nom d’Energia, Vivent, Vida. El Misteri de la transcenden-
cia es representa mitjanc¢ant I'imaginari simbolic de les ciéncies com a
flux energetic infinit —"materia” subtil, energia espiritual— que es des-
plega per tota la realitat. Una mena d’ocea infinit d’energia que és el
fons que sosté i uneix tot el que és real i existent. Ja es veu que aqui
Energia és equivalent a Esperit o Matéria (amb majdscules).?* Entre la
sensibilitat religiosa de la “Nova Era” és on es fa Gs més sovint d’a-
questa simbologia, més propera a la religiositat oriental —el brabman,
el divi, el se”>— que a la cristiana. S’acaba oferint una sintesi d’aquest
“sentir” i imaginar amb l'eslogan: “Tot és energia, tot és U, tot és divi.”

2) Una imatge mistica de fons: és el tot de la realitat el que és trans-
verberat per la preséncia d’aquesta Energia que recorre el tot i I'uneix
en un Tot-U holista i interdependent, arrel de la dinamica profunda de
la Vida. D’aqui la sacramentalitat de tota la realitat. La transcendéncia,
el divi, és present amb certa naturalitat, i alhora ocultacid, en el mén
objectual. Només caldria tenir les antenes o la percepcié afinada per
captar aquesta preséncia. Es una transcendéncia profundament im-
manent a la realitat entera. L'objectiu és viure submergit en aquesta im-
mensitat de sons i vibracions, d’energia espiritual i de vida.

3) L'univers i el tot com un gran cos viu, Unic, espiritual, sostingut
per relacions qualitatives. En versions més ecolodgiques, la imatge de
la transcendeéncia es simbolitza mitjangant la Vida. La transcendencia
és la Vida per excelléncia. Perd no la Vida encarnada en una perso-
na excepcional, com ho és Jesucrist per a la tradicié cristiana, sind la
Vida abracant les diverses manifestacions del que existeix. El cosmos
com a sistema dinamic, com a ecosistema, que ho engloba tot i que
manté la meravella misteriosa de la vida en les seves diverses mani-
festacions. D’aqui que hagim de viure la vinculacié general d’aquesta
vida i el respecte solidari, amorés, del Tot-U per, finalment, tornar a la
unitat amb el Tot. ‘

4) La transcendéncia com la “consciéncia cOsmica” englobant en
que vivim, com petites particules de pensament i sensibilitat, o paquets

21. B. Frank, Diccionario de la Nueva Era, Estella, EVD, 1994, p. 107-109.

22. Ibidem, p. 214-216. En I'hinduisme, el se (anomenat atman) és el principi divi pre-
sent en cada un dels individus. Es de la mateixa naturalesa que el brabman, alld absolut i
impersonal.

23. Ibidem, p. 73-76. Segons Franck, 'expressi6 “consciéncia cdsmica” procedeix d’un lli-
bre editat el 1901 pel Dr. Richard M. Bucke amb el mateix titol, i que va adquirir notorie-
tat en la seva &poca i ara novament entre els new agers.
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d’energia espiritual, les consciéncies particulars. La psicologia transper-
sonal ens assenyalaria la capacitat de posar-nos en contacte amb ‘aques-
ta dimensié profunda de la realitat, el secret de tota la realitat creada,
I'emergéncia espiritual cosmica de tot el que existeix. Només es neces-
sita voler-ho i utilitzar les técniques adequades de silenci, concentracié
i meditaci6, per anar elevant la consciéncia i fer-la coincidir a poc a poc
amb la consciéncia cosmica divina. La immersié en aquesta conscien-
cia cosmica, divina, permet superar les divisions lineals del temps (pas-
sat, present i futur) i accedir-hi tant al pgssat com a 'esdevenidor. D’aqui
que la consciéncia cosmica permeti als mitjancers aptes (mediums) ser-
vir de canals (channelling) i captar els missatges que procedeixen del
moén transcendent (dels nostres avantpassats, difunts; mestres espiri-
tuals, extraterrestres) amb finalitats espirituals o sanadores.

A través d'aquestes quatre imatges de la transcendeéncia s’adverteix
una gran coincidencia de fons. En primer lloc, el caracter unic de la
realitat. Tota la realitat és entesa com una unitat cap a la qual tot ten-
deix, puja, convergeix. En segon lloc, aquesta unitat constitueix una to-
talitat d’idénctica naturalesa. Es un holisme englobant que es presenta
com una xarxa cosmica o sistema de sistemes en interdependéncia de
totes les parts amb el tot. En tercer lloc, tant 'Energia com la vida, com
la Conscieéncia cosmica, son i volen representar un Tot-U de caracter
monista, en que la realitat seria Ultimament espiritual, essent la mate-
ria una de les seves manifestacions. En quart lloc, aquest Tot-U es pre-
senta com el divi, impersonal, englobant. Un panteisme que situa el
divi a tots els racons de la realitat, tan present que tot queda assumit
en la divinitat.

Des del punt de vista linglistic, les simbolitzacions de la tans-
cendéncia usen una serie de metafores que procedeixen de la fisica,
la biologia i la psicologia. Les cieéncies sembla que ofereixen el mate-
rial per a I'evocacié del divi, sagrat i transcendent. El sistema metafo-
ritzant segueix els passos tradicionals quan es tracta de parlar de
I’Absolut: trencar la significacié ordinaria mitjancant la contradiccié o
creuament d’oposats (“Energia espiritual”, “Consciéncia cosmica”), 'ab-
solutitzacié o eminéncia del que es suggereix, 'eliminacié de negati-
vitat (“Vida”, harmonia, temps...). I rere tota la metaforitzacié apunta
I'anhel mistic de participaci6, fusié amb el divi. La transcendéncia com
a totalitat abarcadora —protectora i calida— d'un mén tecnologitzat i
fred, racional i distant, sec i arid, que no permet ni les vibracions ni el
sentit emotiu de la proximitat del numinds.
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3.2. La naturalesa es sacralitza

La sensibilitat religiosa, tant tradicional com més o menys nova o
experimental, s’esta fent ressd d’'un problema que situa la tecnocién-
cia moderna en el centre de les preocupacions. Es tracta del proble-
ma ecologic: 'amenaca que corre la biosfera en mans de l'espoliacié
i la contaminacié humana dotada d’enormes mitjans tecnologics. Cada
vegada menys la qlestio ecologica és objecte de burla i descredit, com
si es tractés de somnis fantasiosos d’algunes ments apocaliptiques, i és
considerada com un perill real per a tota la humanitat i per a la ma-
teixa vida sobre el planeta.
~ D’aquesta situacié es desprenen dues conseqiiéncies: la primera és
la consideracié perillosa de la tecnociéncia enclavada en un sistema
productiu i en una logica on la utilitat i el rendiment sén valors pri-
maris. En segon lloc, la necessitat de canviar d’enfocament o pers-
pectiva a '’hora de considerar les nostres relacions amb la naturalesa.
La religid, la sensibilitat espiritual, entra precisament en aquesta sego-
na consideracio.

Davant 'enfocament que ha vist en el mandat del Génesi, “multi-
pliqueu-vos i domineu la terra”, una legitimacié de 'actitud explota-
dora de la naturalesa, sorgeix la conviccié creixent que 'home, tant en
la tradicié judeocristiana com en d’altres, no és mai siné un adminis-
trador encarregat de vetllar la naturalesa. Les relacions no poden ser
dictatorials ni de propietari absolut, siné d’atenta consciéncia de la
vida. Perd més enlla de la tradicié biblica, i en-alguns casos en ober-
ta confrontacié amb ella, transita avui una sensibilitat religiosa que fa
del canvi de relacions amb la natura un estil de vida i una disciplina
espiritual.

Per a aquesta sensibilitat en trobem davant un canvi d’¢poca: estem
passant de la “ciutat tecnocratica” a la “ciutat de la consciéncia pla-
netaria”.?t Cada vegada som més conscients de la interconnexié glo-
bal i que els plantejaments ecologics han de ser planetaris. Aixi com
la ciutat tecnocratica va ser la ciutat de la complexitat industrial, la
ciutat de la consciéncia planetaria és la ciutat que posa la tecnologia
al servei de 'home: produccié ecologica, cultiu-de sistemes integratius
de relacions i processos; desenvolupament del jo i de les arts basades

24. Vegeu Alan DReNGSON, The Practice of Technology. Exploring Technology. Ecophilosophy
and Spiritual Disciplines for Vital Links, State University of New York Press, 1995, p. 184s.
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en la solidaritat i el respecte a la naturalesa. A I'horitzé hi ha I'ideal utd-
pic de la “satchitananda”, la ciutat de la saviesa realitzada.® Aquest
transit de la tecnocracia a 'ecologia suposa un can de mentalitat, o més
aviat de tonalitat espiritual: s’exigeix un us de la tecnologia “auto-
transcendent i ecosofica”, és a dir, de recerca i cultiu de ’harmonia en
les nostres relacions amb els altres, amb nosaltres mateixos i amb la
natura. Al fons batega el retorn (nostalgic?) cap a les cultures prima-
ries, xamaniques, amb rituals purificadors i cerimonials que intentaven
viure la unitat harmonica amb la natura o segellar ritualment les feri-
des que li causaven la caca o l'agricultura.?

Arcaismes d’altre temps barrejats amb desitjos projectats cap al fu-
tur?

Jung va vigilar més amb la resposta i no va mostrar estranyesa da-
vant un fenomen de compensacié simbolica en un moment que “en
créixer el coneixement cientiific el nostre mén s’ha deshumanitzat. L'-
home se sent aillat en el cosmos, perque ja no es troba immers en la
naturalesa i ha perdut la seva emotiva “identitat inconscient” amb els
fendomens naturals”.?’

La transcendéncia redescoberta des de la distancia i la terrible feri-
da oberta en la naturalesa per una tecnologia despietada, té molt de
recuperacié i retorn a la imatge de la materia —la Gran Mare— que
podia abastar i expressar el profund significat emotiu perdut en el de-
sert funcional de la dominacié tecnologica.

4. CAP A LA RELIGIO DEL FUTUR

Estem més enlla del llindar de la utopia. A través seu es manifesta
també, ni que sigui a la manera invertida de I'absent desitjat, la trans-
cendeéncia. L'anhel és un creador poderés de simbolitzacions.

25. Ibidem, p. 185.

26. Ibidem, p. 192.

27. C. JuNG, El bombre y sus simbolos, Barcelona, Caralt, 1992, p. 92. Diu després Jung:
“Aquests han anat perdent paulatinament les repercussions simboliques. El tro ja no és la
veu d’'un déu enfurismat, ni el llamp el seu projectil venjador. Cap riu no conté esperits, ni
I'arbre és el principi vital de I'home, cap serp encarna la saviesa, ni és la gruta de la mun-
tanya el refugi d’'un gran dimoni. Ja no se senten veus de les pedres, les plantes i els ani-
mals, ni I'home hi parla creient que el senten. El seu contacte amb la natura ha desaparegut
i, amb ell, se m’ha anat la profunda for¢a emotiva fruit d’aquestes relacions simboliques.”
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Assistim a 'oferta, des de diversos fronts, d'una nova utopia que es
presenta estretament lligada a una nova espiritualitat. '

Hi ha consciencia de crisi, és a dir, de necessitat de fer un salt qua-
litatiu i superar I'estat actual de relacions depredadores amb la natu-
ralesa; de patriarcalisme que comet una continua injusticia en relacié
amb les dones; de la concepcié del treball assalariat com a fonament
de la realitzacié de la vida; de la industrialitzacié contaminant o 1li-
gada al complex militar econdmic; de la resolucié biologica agressi-
va dels conflictes humans. Hi ha consciéncia del malestar que
produeixen aquestes relacions mal plantejades. Hi ha consciéncia,
potser encara escassa, de la necessitat de travessar el llindar de la
cultura de la produccié de la maximitzacié i la competitivitat i de
substituir-la per la cultura de la solidaritat,?® la restriccié intel-ligent
(Habermas) i els minims per a tothom (Offe).? Per aixd necessitem
trobar-nos altra vegada amb el Sentit radical i central de la vida i de
la historia, anomenat el Misteri de la Transcendeéncia. Necessitem una
nova espiritualitat.

4.1. El quadrat magic

Coneixem la insisténcia de Jung sobre el sentit sagrat del nimero
quatre, del quadrat i de les quaternes.®® Llegint propostes on batega
la utopia de la nova espiritualitat o nova alian¢a, em sembla que as-
solim una simbolitzacié de la transcendeéncia inscrita en un projecte
de realitzacié humana, personal, social, estructural i espiritual. Una
mena de quaternitat desitjable, sintesi nascuda a l'escalf de les mi-
llors reflexions del nostre segle i hereves de la gran tradicié religiosa
y del pensament. En el fons, una antropologia basada en la integra-
ci6 de quatre dimensions de '’home —jo; 'altre; la societat o dimen-
si6 institucional i estructural; el cosmos—, recorregudes per I'halit del
Sentit darrer.

1) Una concepci6 i vivencia del jo des de la referéncia a I'altre. El
convenciment que soc jo a partir d’'un tu. L'experiéncia radical hu-
mana no és pensar, sind la relacid interhumana, la socialitat origina-

28. Vegeu J.M. MARDONES, Por una cultura de la solidaridad, Santander, Sal Terrae (Cua-
dernos Fe y Secularidad), 1994.

29. C. OF¥E, La gestion politica, Madrid, Ministerio de Trabajo y Seguridad Social, 1992,
p. 329s.

30. C.G. Jung, Psicologia y religion, Barcelona, Paidgs, 1981, p. 66s.
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ria. D'aqui la primacia del tu que m’interpella i m’emplac¢a i em
colloca davant 'obligaci6 de respondre del meu semblant.* Aquesta
transcendencia del tu sobre el jo ja €s un apunt d’'una altra trans-
cendencia que em relaciona amb l’altre responsablement i es mani-
festa en la preséncia desvalguda i implorant de la necessitat de l'altre
ésser huma, de tot laltre en posicié de debilitat i desavantatge. Séc
guardia del meu germa i de tot altre que se m’aproximi. La trans-
cendeéncia no pot ser siné comunicacié, manifestacié silenciosa en
I'altre, do i gratuitat.

2) Una concepcié del social com a reconeixement mutu, on la poli-
tica ha de ser regida per la relacié simétrica i igualitaria, la recerca
d’interessos generalitzables, és a dir, per a tots. Primacia del bé de
tots, especialment dels més pobres, com a manera d’exercitar la justi-
cia. Democracia, per tant, aprticipativa, igualitaria, del respecte a la
diferéncia i I'atencié solidaria envers el menys afavorit. Democracia
de la responsabilitat social i amb la natura: manteniment i preservacié
de l'equilibri natural. Espurna de la transcendéncia que es manifesta
com a Misteri que soté l'univers en la convivencia del jo amb el no-
saltres i en la relacié respectuosa amb la natura.

-3) Uns mecanismes o sistemes d’ajuda per a la realitzacié de la vida
social i democratica, per facilitar la trobada i la superacié de la mise-
ria, les diferéncies injustes, i orientats a la humanitzacié de la societat
i dels individus. Tecnologia, en les seves diverses branques, al servei
de la humanitzacié i de l'obertura de I'home al Misteri de la realitat.
Creativitat i innovacié posades al servei d'un Sentit huma.

4) Per dur minimament a terme aquesta utopia cal una cultura i
una consciéncia de la mesura d’alldo a qué aspirem. Es a dir, travessa-
da per una universalitat capag¢ d’albergar el respecte a la diferéncia en
llibertat i solidaritat; conscient que som cosmos, mén, natura, sense la
qual no existiriem. El cosmos és el nostre cos en el sentit més ampli
del terme. Per detentar aquesta universalitat cal una imatge de la trans-
cendencia adequada: respectuosa amb la corporeitat i la naturalesa;
amb la llibertat humana, present en el clam de tot el que és huma; im-
puls darrer de tota la creativitat i bondat humanes i naturals; abasta-
dora de tot el que existeix en nova alianca cdsmica.

31. Vegeu E. LeviNAs, De Dios que viene a la idea, Madrid, Caparrds, 1995, p. 122s. La fi-
losofia jueva del dialeg o “Neues Denken” (Resenzweig, Cohen, Buber) ha remarcat la pri-
macia del contacte interhuma sobre el pensament.
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4.2. Transcendencia i/o espiritualitat

La transcendéncia en aquesta utopia porta els trets d’'una obertura
de 'home al Misteri que subjau en tota la realitat. Per tant, és una
transcendeéncia immanent: Misteri i Sentit que transita per tots els ra-
cons on hi ha humanitat i realitat.

Té connotacions de nova alian¢a cosmica, és a dir, de segell ecolo-
gic, que tot esta vinculat amb tot i esta travessat pel Sentit.

Hi ha un biaix d’integracio i totalitat en la manera com s’intueix, viu,
la transcendéncia. No pot afavorir la fragmentacié ni la ruptura, perd
si la pluralitat i la diferéncia. La transcendéncia apareix com el que su-
tura les ruptires de la diversitat d’aspectes que pertanyen a ’huma, al
seu ésser persona; €s l'arrel de la identitat i el sentit.

Sol'licita una nova consciéncia que hagi superat ’homocentrisme i
el tecnocentrisme per obrir-se solidariament a la preséncia del divi en
tot.3? Pressuposa la superacié del tecnocentrisme objectivant que seria
substituit per una consciéncia cosmoteandrica. Estem davant la cons-
ciéncia de la unitat essencial de la totalitat del que existeix.

La transcendéncia de la nova cultura vol ser més viscuda que pen-
sada; més experimentada que imaginada; més praxica que tedrica. Es
a dir, la transcendéncia és per ser viscuda, contemplada fruitivament,
experimentada ja en la nostra limitada captacié. D’aquesta manera seri
impuls del nostre fer i viure. Sera el sentit de cada instant de la nostra
existencia. Sera espiritualitat.

Es a dir, acabem adonant-nos que preguntar per la transcendéncia
és preguntar pel sentit radical de I'ésser huma, de tota la realitat i de
cadascun de nosaltres. I quan aquesta questié se’ns planteja com a
pregunta concreta —de la nostra o en la nostra societat tecnologica—
ha de ser resposta practicament, no només com a exercici tedric del
pensament. Doncs bé, aquesta “manera de viure la transcendéncia”
(“Ars Deo amandi”) és el que he anomenat espiritualitat. Al final, ho
hem pogut comprovar, hem acabat desitjant una manera de viure la
transcendéncia, no només de simbolitzar-la. I la resposta coeherent la
donara la mateixa vida, no les teoritzacions.

32. Vegeu R. PANIKKAR, La nueva inocencia, Estella, EVD, 1993, p. 129. Panikkar consi-
dera que aquest és l'autocentrisme que viu Occident i que ha de superar.
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Som conscients que ens trobem davant balbuceigs d’un intent de
nou llenguatge —nova espiritualitat— per expressar en termes de la
nova cosmologia que es va forjant a cops d’influéncia tecnocientifica,
que és Déu o que volem dir quan esmentem el més enlla de tot o el
fons radical de tot, ’Absolut, el divi, la transcendéncia. Hem vist que
no és una tasca facil en un mén que ha produit més dessecacié del
simbol que la seva revitalitzacié. A més, sabem des de Wittgenstein, al-
menys, que el llenguatge és expressié d'una practica social, d’'un “joc
de llenguatge”. Mentre no canviem, per tant, les practiques socials no
podra néixer aquest llenguatge nou, ni la nova espiritiualitat, ni la
nova cosmologia on s'illumini la transcendéncia. De cami, que se’ns
permeti, malgrat tot, desitjar-hi i buscar-ne els indicis.

(Traduit del castella per Joan Petit.)

46






	portada0001.pdf
	0010001.pdf
	0020001.pdf
	0030001.pdf
	0050001.pdf
	0060001.pdf
	0070001.pdf
	0080001.pdf
	0090001.pdf
	0100001.pdf
	0110001.pdf
	0120001.pdf
	0130001.pdf
	0140001.pdf
	0150001.pdf
	0160001.pdf
	0170001.pdf
	0180001.pdf
	0190001.pdf
	0200001.pdf
	0210001.pdf
	0220001.pdf
	0230001.pdf
	0240001.pdf
	0250001.pdf
	0260001.pdf
	0270001.pdf
	0280001.pdf
	0290001.pdf
	0300001.pdf
	0310001.pdf
	0320001.pdf
	0330001.pdf
	0340001.pdf
	0350001.pdf
	0360001.pdf
	0370001.pdf
	0380001.pdf
	0390001.pdf
	0400001.pdf
	0410001.pdf
	0420001.pdf
	0430001.pdf
	0440001.pdf
	0450001.pdf
	0460001.pdf
	contraportada0001.pdf



