Ars BRrevis 1998 CLAUS INTERPRETATIVES DEL MON QUE ESTA VENINT

CLAUS INTERPRETATIVES
DEL MON QUE ESTA VENINT

Andreu Marqués
UNIVERSITAT RAMON LLULL

En aquest article es recull una conferéncia que I’autor va impartir
a Montserrat a un conjunt de professors i directius de la Fundacié
Blanquerna en el decurs d’unes jornades de reflexio celebrades pel
juny de 1997. El treball és una reflexid oberta i profunda sobre els
grans desafiaments de caire filosofic, étic i politic que assetgen el
mon contemporani i el nostre futur més immediat,

Em sembla que les claus interpretatives d'un determinat
fenomen haurien d'indicar, en primer lloc, quins aspectes o punts
del fenomen sén rellevants de cara a fer-nos carrec del fenomen
gloal, i, en segon lloc, haurien de proporcionar uns parametres
que permetin de valorar alld que ha estat constatat en cada un dels
punts o aspectes rellevants investigats. Aixi per exemple, un
metge, per tal de fer-se cirrec de l'estat d'un pacient Adiagnosticar
és sempre interpretar—, ha de saber quins sén els punts o aspectes
rellevants en relacié amb la salut (no sembla que sigui rellevant la
forma del 16bul de l'orella del pacient; si en canvi que ho és el
nivell de glucosa en la sang), i li cal, a més, tenir uns parametres
de valoracié. De manera analoga, amb vista a interpretar una
¢poca o una cultura per tal de fer-ne un diagnostic, ens cal saber
quins sén, d'entre la multitud d'aspectes que ofereix, els punts o
aspectes més rellevants; i cal, a més, que tinguem uns criteris que
ens permetin de fer valoracions.

Com és obvi, el mén que esta venint, no el coneixen ni els
futu1dlegs professionals. Perd podem conjecturar que aquest mon
futur ja ha comencat i que se'ns comenga a manifestar en els trets
més dinamics (més generadors de problemes o de solucions de

151



152

ANDREU MARQUES Ans BRrevis 1998

problemes) del nostre mén. Em faré meva aquesta hipotesi (i, per
tant, parlaré sobretot del present), tot intentant mostrar —-a partir
de la meva informacié limitada, de la meva sensibilitat i de les
meves conviccions- els punts a que hem d'estar especialment
atents per fer una bona interpretacié del nostre moén i del que esta
venint. La questi6 dels parametres o criteris de valoraci6é és més
dificil, i no m'atreveixo a afrontar-la directament. Perd em sembla
que la justificacié que intentaré de fer de la meva tria dels punts
rellevants deixara veure també l'escala de valors que considero més
correcta.

Els punts en qué em fixaré sén: 1) el sentit de la trans-
cendencia; 2) ética i utilitarisme; 3) la qiiestio de la veritat; 4) dol-
cesa i debilitat de la ra6.

1. Sentit de la transcendéncia

D'aquests quatre punts el més important és probablement el
primer, ja que crec que patim una forta erosio del sentit de la trans-
cendeéncia, i és aixo, segons crec, el que explica moltes de les altres
caracteristiques del nostre moén. Cal, per tant, que estiguem molt
atents a veure com aquest punt evoluciona. Perd em sembla que
no hem de correr massa a entendre transcendeéncia en sentit estric-
tament religios. Per aixd m'entretindré una mica a exposar la vin-
culaci6 entre transcendéncia i alteritat personal.

Com tothom sap, I'adquisicié per l'individu huma del sentit
de l'alteritat és fruit d'un dificil aprenentatge que no resulta igual-
ment reeixit en tots els individus. En efecte, el reconeixement de
I'alteritat dels altres homes (el reconeixement de l'altre com a altre)
no s'obté automaticament per un desplegament biologicament
programat de les potencialitats instintives de cada individu, sin6
que és una tasca fortament condicionada per les relacions de
cadasct amb el seu medi ambient huma. En el si d'aquestes rela-
cions, cada home ha d'anar aprenent (d'eng¢a de la primerissima
infantesa) que els altres homes sén auténtics subjectes, és a dir,
que no sén com coses que puguin ser totalment controlades i
dominades, sin6é que se'ls ha de reconeixer la possibilitat d'inicia-
tives que no podem preveure, de qualitats que no coneixem i de
necessitats legitimes a les quals ens hem de doblegar. Un autentic
subjecte estd sempre, per principi, més enlla del que en podem
coneixer i preveure, i no és, per tant, del tot controlable (altrament
deixaria de ser subjecte i seria una cosa). En el seu procés de socia-
litzacio, cada individu huma ha de superar la seva tendéncia a
reduir l'altre a I'estat de cosa controlada que no pot oferir novetat,
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tot vencent aixi la falsa seguretat que consisteix a creure que tot
esta previst i ben controlat. El procés de socialitzaci6 de I'individu
huma exigeix que cadasca reconegui i accepti que no és un centre
absolut al voltant del qual tot giraria, cosa que implica deixar-se
limitar pels altres.! En la mesura que aixo no s'aconsegueix mini-
mament, queda truncada la possibilitat de conductes reciproques,
conductes que sén la trama de la vida eticosocial.

Aquestes breus pinzellades sobre la manera com la nocié
d'alteritat és utilitzada en algunes ciencies humanes evocaran -als
coneixedors de la nostra tradicié filosofica i de la teologica- la
nocié de transcendéncia personal. Durant segles molts filosofs han
cregut poder parlar d'un Absolut transcendent i personal (designat
aixi o d'altres maneres), i encara avui la qiiesti6 es planteja i és dis-
cutida. Per la seva banda, els tedlegs cristians han defensat sempre,
de diverses maneres, el caracter transcendent de Déu contra tota
temptacio d'intentar manipular-lo o controlar-lo (per exemple, per
mitja de la magia o de l'acumulacié d'obres meritories), o contra
tota temptacié d'abastar-lo i esgotar-lo conceptualment per mitja
d'un saber del tipus de la gnosi. Parlar de la transcendéncia de Déu
vol dir referir-nos a un Déu sempre més enlla del que els homes
podem abastar, controlar, preveure i del que podem definir per
mitja de conceptes.

Es evident el parentiu entre l'actitud de respecte de l'alteri-
tat de I'home (del proisme) i l'actitud de respecte de la trans-
cendéncia de Déu (el 1éxic és aqui practicament intercanviable: pot
parlar-se també de la transcendéncia del proisme i de l'alteritat de
Déu; en aquesta perspectiva, Max Horkheimer va escriure un céle-
bre llibret intitulat La nostalgia del totalment altre).2 Més encara, les
escoles cristianes d'espiritualitat han subratllat que totes dues acti-
tuds (envers el proisme i envers Déu) estan estretament vinculades:
l'aprenentatge del respecte de la transcendencia de Déu és alhora
aprenentatge del respecte de la transcendéncia del proisme, i vice-
versa.

Ja en els anys cinquanta Horkheimer i els seus companys de
la primera tongada de l'escola de Frankfurt van posar en guardia
contra la conversid de la ra6 humana en una mera “rad instru-
mental” al servei de la dominacié de la naturalesa i de l'explotacid

1 Ens trobem aqui amb el gran tema del narcisisme a nivell cultural i a nivell
individual. Cf. C. Lasch, The Culture of Narcissism. New York, Norton, 1979.

2 Max Horkheimer, Die Sehnsucht nach dem ganz Anderen. Furche, Hamburg,
1970.
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dels homes. La ra6 instrumental s'ocupa només d'adequar els mit-
jans a uns fins preestablerts (habitualment uns fins de domini i
d'explotacid), tot deixant de banda tota reflexid i discussié sobre
aquests fins. La raé instrumental, doncs, ho converteix tot (homes
inclosos) en instruments, i no coneix una auténtica alteritat i
transcendencia. Els primers frankfurtians van vincular estretament
els estralls de la rad instrumental amb el desenvolupament de la
ciéncia i de la técnica. Actualment aquesta estreta vinculacié ens
sembla una mica abusiva, tal com ho reconeixen, per exemple, els
frankfurtians actuals (i en particular Habermas). Perd em sembla
que no hi ha dubte que la practica de la ciéncia pot donar lloc (pot-
ser sobretot en els qui no sén cientifics) a una mentalitat reduc-
cionista que Horkheimer anomenava positivisme. Sembla, en efec-
te, que una de les caracteristiques més importants (encara que no
I"inica) de l'actitud cientificotécnica és una determinada manera
d'enfocar la realitat, una manera de tipus dominatiu: I'home és, en
aquest enfocament dominatiu, “el Senyor dels objectes”, com diu
Heidegger. Es tracta de calcular la realitat (si cal, amb un gran apa-
rell matematic), de resoldre'n els problemes, de dominar aquesta
realitat. I tot aixd acostuma a tenir éxit: la realitat (inclosa la reali-
tat humana) es presta i respon a aquest enfocament o tractament
cientificotécnic, i es deixa sotmetre, controlar i explotar. Perd d'a-
qui a dir que no hi ha altres qiiestions que aquelles que sén solu-
cionables (almenys en principi) en termes matematics, hi ha
només un pas, un pas que la mentalitat positivista efectua esponta-
niament. Aquesta mentalitat no veu en la realitat altra cosa que
problemes en principi solucionables de manera exhaustiva, uns
problemes que un cop resolts queden liquidats i deixen de ser pro-
blemes en sentit propi (ja fa segles, per exemple, que la qiiestié de
la relacio entre el perimetre i el diametre de la circumferéncia és un
problema resolt i liquidat). Hi ha, pero, segons que sembla, certes
questions que no es liquiden mai, sind que, al contrari, com més
ens hi endinsem i hi reflexionem més se'ns eixamplen i més camp
se'ns obre per a correr (aixo fins i tot en el cas —i jo diria: sobretot
en el cas- que la nostra reflexié hagi estat fructuosa, ens hagi apor-
tat nova llum). Unes qiiestions aix{ -que mai no enllestirem i no
ens en farem amos, sind que tenen una dimensié de transcendén-
cia- sén, per exemple, els temes de la llibertat, els valors, el sentit
o I'absurd de la vida i de la histdria, Déu, el mal... i probablement
totes les grans qiiestions filosofiques i teologiques. Aquestes qlies-
tions poden ser anomenades misteris, terme que aqui indica sobre-
tot que no es tracta de giiestions dominables i liquidables, siné de
questions amb una dimensié de transcendencia. Aquest punt de la
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transcendéncia, entesa en sentit ample, és un punt essencial, amb
el qual esta estretament vinculat el tema de la rad¢ instrumental.

La mateixa qiiesti6 de la transcendéncia es troba també
plantejada en un ambit de gran actualitat que, aparentment, es
troba a les antipodes de la mentalitat cientificotécnica: em referei-
xo a l'anomenada “Nova religiositat”, una religiositat que es pot
exemplificar amb l'anomenat New Age encara que no s'hi redueix).
Es només aparentment, com he dit, que la Nova religiositat esta a
les antipodes de la mentalitat cientifica, perqué tant el New Age
que és una realitat molt pluriforme) com I'Església de Cientologia
(i altres sectes semblants), com la versié del budisme més corrent
a 1'Occident, tenen una forta pretensié de cientificitat. Aixi, per
exemple, quedant-nos en el New Age, Fridjof Capra, en el seu llibre
El Tao de la fisica, pretén recolzar en la fisica atomica; Karl
Pribram, en el seu treball La hipotesi holografica de la funcid del cer-
vell, en la neurologia; Stanislav Grof, en Noves dimensions de la psi-
cologia, en la psicologia de les profunditats, etc.3 (No cal dir que
tots aquests llibres es troben en la seccié d'esoterisme de les llibre-
ries, una seccié habitualment molt ben proveida.) El cardenal
Ratzinger, que dltimament s'ha ocupat diverses vegades del New
Age perque el considera molt significatiu per al nostre temps#4, afir-
ma que aquest fenomen neoreligiés ”[no busca] un nou trobament
del jo amb el tu o amb el nosaltres, sind la superaci6 del subjecte
en el retorn extatic en la gran dansa cosmica.> Com passava amb
l'antiga gnosi, aquesta solucié es considera en sintonia amb tot el
que ensenya la ciéncia i pretén, a més, valorar els coneixements
cientifics de qualsevol génere (biologia, psicologia, sociologia, fisi-
ca). Alhora, aix0 no obstant, partint d'aquestes premisses, vol ofe-
rir un model totalment antiracionalista de religié, una moderna
‘mistica’ en la qual l'absolut no s*ha de creure sin6 que es pot expe-
rimentar. Déu no és una persona que esta davant el mén siné I'e-
nergia espiritual que envaeix el Tot. Religi6 significa la insercié del
meu jo en la totalitat cosmica, la superaci6 de tota divisi6”.
(Ratzinger parla aqui de religid, tot i que als adeptes del New Age
no els agrada aquesta paraula —que fa pensar en dogmes, doctrines
i sacerdots— i prefereixen parlar d'espiritualitat.)

3 Sobre aquests autors, vegeu Josef Sudbrack, Die vergessene Mystik und die
Herausforderung des Christestums durch New Age. Echter, Wiirzburg, 21988.

4 Cf. Documents d'Església (1997) nGm. 675, p. 283.

5 Aquest tema de la dissoluci6 del jo i del retorn a la gran dansa cdsmica no es
pas nou. Era un tema tipic de la contracultura dels anys seixanta. Cf. els llibres
d'Alan Watts: L'art de ser Déu i El llibre del tabil,
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Segons Josef Sudbrack —jesuita alemany especialista en espi-
ritualitat i que ha dedicat diversos llibres al New Age—, aquesta prui-
ja de cientificitat porta a eliminar la llibertat de la fe (no es tracta
de creure, sind de saber i d'experimentar), porta a evacuar tota
auténtica transcendéncia i dona a les concepcions de la Nova reli-
giositat un caracter totalitari que les fa degenerar facilment en sec-
tes.6 Segons aquest mateix autor, tots els trets que he anat expo-
sant es troben molt ben sisternatitzats en la “psicologia transper-
sonal” de Charles Tart, un autor que no pertany al New Age pero
que es pot englobar a l'interior de la Nova religiositat i que per-
llonga, a la seva manera, la “psicologia humanista” de Maslow.
Escriu Tart: “Tot allo que és personal i individual és també limita-
dor (jo no séc tu), i per aquest fet, ‘objectivador’ i ‘cosificador’,
impedeix l'estat de consciencia de la unitat altima”. Em sembla
que amb l'expressié “estat de consciéncia de la unitat Gltima" Tart
remet a les “experiéncies cimal” (Peak-experience) de Maslow. No
cal dir que alld que se cerca en aquestes experiencies és l'experieén-
cia per ella mateixa, el sentir-se bé, i no Déu o I'home, encara que
es parli d'enfocament humanista i espiritual.

També en el neopositivisme cientificista del Cercle de Viena
el mots “experiéncia” (Erfahrung) i “vivéncia” (Erlebnis) eren mots
clau (encara que situats en un altre context).” Crec que la coin-
cidéncia no és casual i que expressa un tret fonamental d'amplis
sectors del nostre temps, sectors tancats a la transcendéncia.

2. Etica i utilitarisme

Si anomenem positivisme, tal com fa Horkheimer, l'actitud
de negacio de la transcendéncia (0 almenys de tancament a ella),
aleshores sembla que la lluita filosofica contra el positivisme va
comencgar (i d'una manera especial en els camps de l'ética i del
dret) amb la polémica de Socrates contra els sofistes. Es molt pro-
bable que en el fons dels enfocaments sofistics hi hagi aquella idea
de Protagores que Platé ens ha reportat en el dialeg Teetet:
“L'home ¢és la mesura de totes les coses; de les que sén mesura llur
ésser; de les que no sén mesura llur no-ésser” (Teetet 152 a). Si aixo
és exacte, no hi ha una veritat incondicionada, ni un bé incondi-
cionat, sin6é que tot és relatiu a I'home, és a dir a l'individu. En
aquesta mateixa linia, en dialeg Gorgies, Callicles (Gorgies 483 d) i

6 Cf. Josef Sudbrack, Neue Religiositiit. Herausforderung fiir die Christen. Mainz,
Matthias-Griinewald, 1987, pp. 16-18.

7 Cf. V. Kraft, E circulo de Viena. Taurus, Madrid, 21977.
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Trasimac (id. 488 c) afirmen que la justicia és l'interés i la voluntat
del més fort. I en el Fileb se’ns diu que per als sofistes el bé era la
comoditat, la utilitat o el plaer (Fileb 11 a-12 b2). No hi ha, doncs,
cap transcendéncia que mesuri I'home i les seves accions, siné que
és ell, l'individu huma, qui, amb els seus interessos i gustos, és la
mesura de totes les coses; dit altrament, el bé i la veritat no tenen
res de transcendent, sind que I'home se'ls pot fer a la seva mida. En
aquest sentit, els sofistes van ser els primers positivistes. Es en con-
tra d'aquestes posicions que Platé —que concebia la transcendéncia
de manera religiosa- afirma a les Lleis: “La divinitat ha de ser la
mesura de totes les coses, en un grau suprem, i molt més, penso jo,
que no ho és I'nome, tal com diuen” (Lleis IV, 518 d).

Podria semblar que la moral kantiana, que tanta influéncia
ha tingut i té, va significar una recaiguda en el positivisme sofistic,
ja que Kant parla d'una radé moral autdnoma i autolegisladora (és a
dir, que es déna a si mateixa la seva llei).8 Pero tots sabem com és
de dificil seguir la llei de la propia rad sense autoenganys ni auto-
trampes (en aixd consisteix, segons Kant, una conducta autdno-
ma), sense deixar-se determinar decisivament per interessos i ape-
tits sensibles (fer-ho seria 'heteronomia). Segons Kant, com tot-
hom sap bé, la llei que la raé moral dicta a tots els subjectes racio-
nals és essencialment aquesta: “Obra Ginicament segons la maxima
que fa que puguis voler al mateix temps que ella esdevingui una
llei universal” (Fonamentacid de la metafisica dels costums, edicio de
I'Académia de Berlin, IV, 421). Es tracta d'un imperatiu categoric
de la raé humana que els individus no poden manipular al grat
dels seus capricis ni en funcié dels seus desigs o interessos. La llei
moral és, diu Kant, un factum rationis (un fet de la ra6; cf. Critica
de la rad practica, edici6 de I'Académia de Berlin, V, 46 s.), de la rad
de cadasca i, per tant, de tots. Crec que es pot dir, doncs, que
també per a Kant la llei moral té un caracter transcendent, almenys
amb relacié a l'individu concret que tots som, amb els nostres
desitjos i interessos sensibles (per dir-ho a la manera de Kant), és a
dir, no mesurem nosaltres la llei moral sind que ella ens mesura
(per dir-ho a la manera de Plat6).

En la tradicié aristotelicotomista, l'altra gran tradicié moral
al costat de la kantiana, hi trobem el concepte central de llei natu-
ral. Hom ha objectat a aquest concepte, entre d'altres coses, de no
ser res més que una canonitzacié del que habitualment la gent

8 Kant parla sobretot de “voluntat autdnoma”, perd equipara “voluntat” i “rad
practica”.
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acostuma a fer, ja que se sol considerar natural el que és habitual.
Aixi, per exemple, Max Weber escriu (en contra de la moral de la
llei natural): “hom assimila proposicions generals referents a regu-
laritats de fet a normes generals de conducta [...] El ‘deu’ és confos
amb 1“és’, és a dir amb el que existeix en la mitjana universal”
(Wirtschaft und Gesellschaft, V111, vii, 4). En realitat, Aristotil oposa
explicitament alld que és natural i alld que és comu a la majoria
dels homes (Politica, IV, 1, 1288 b 10-40). Per la seva banda, Tomas
d'Aquino subratlla freqiientment que la majoria de gent i la majo-
ria de llurs actes sén insensats i corromputs (Summa teologica, |,
113, 1; I-1I, 9, 5 ad 3). Per tant, també la llei natural té un cert
caracter de transcendencia amb relacié a I'individu concret amb les
seves inclinacions i interessos.

Segons crec, aquests Gltims temps esta agafant una gran
volada en tot el mén una tercera orientacié €tica en la qual no sé
veure gens de transcendencia: em refereixo a l'utilitarisme, inti-
mament lligat des dels seus origens (Adam Smith, Jeremy Bentham
i John Stuart Mill) amb el liberalisme politic i el liberalisme econo-
mic. Entre nosaltres Josep Ma. Colomer, professor de Cigncia
Politica, ha defensat amb gran vigor les posicions utilitaristes.?
Crec que son dues les tesis basiques de l'utilitarisme. Ia tesi (de
caracter constatatiu): els individus actuen sempre moguts per la
recerca de la propia utilitat individual (segons sembla, quan la
ciéncia econOmica i la ciéncia politica parteixen d'aquesta tesi
obtenen excellents resultats en les seves prediccions); 2a tesi (de
caracter normatiu): és bo que els individus actuin aixi, és a dir que
recerquin la propia utilitat, mentre ho facin racionalment (és a dir,
mentre triin els mitjans adequats per al fi recercat). Si ho fan d'a-
questa manera, de les multiples recerques individuals del propi
benestar en resultara el benestar general, gracies a l'accié d'una ma
invisible (com la d'Adam Smith) o gracies a una “astucia de la
ra¢”(com la de Hegel); probablement hi podem afegir una 3a tesi
(de caracter constatatiu): els individus humans habitualment
actuen de manera racional (en contra del que pensaven Marx i
Freud), en el sentit que habitualment trien de manera adequada els
mitjans per aconseguir alld que recerquen (el propi benestar).
Aquesta 37 tesi és el punt de recolzament principal de la teoria de

9 Cf. Josep Ma. Colomer, “Estudio introductorio. El enfoque de la eleccion
racional en politica”, a Josep Ma. Colomer (ed.), Lecturas de teoria politica positiva, 7-
30. Instituto de estudios fiscales, Madrid, 1991. Cf. també Josep M. Colomer, El uti-
litarismo. Montesinos, Barcelona, 1987.
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l'eleccié racional (Rational Choice), desenrotllada sobretot pels eco-
nomistes de la escola de Virginia i que tan bons resultats ha donat
en el camp econOmic i en el camp politic (on és tan important de
predir el comportament dels consumidors i dels electors). La teoria
de l'eleccié racional no troba en l'individu huma cap altra racio-
nalitat que la merament instrumental, una racionalitat que, quan
en el calcul de la utilitat té en compte les probables reaccions dels
altres individus, s'anomena racionalitat estratégica. Sobretot a par-
tir del “dilema del presoner”,10 i gracies a l'aportacié de la teoria
matematica dels jocs competitius, s'ha perfeccionat molt el calcul
estratégic, fins al punt que Kasparov ha estat derrotat per un pro-
grama d'ordinador. Es a proposit d'aquestes giiestions que hi ha un
dels debats més importants de la filosofia contemporania, un
debat situat en el camp de les teories de la racionalitat i en el de
I'dtica: ;els homes realitzem només accions socials instrumentals i
estratégiques, encaminades a l'éxit (a sortir-nos amb la nostra)?; o
bé, ;realitzem de vegades accions socials comunicatives (en el sen-
tit que donen a aquesta expressié Apel i Habermas), és a dir, cer-
quem un consens basat en raons (que potser implicara que
haguem de cedir i canviar d'opini6)? Vinculada amb aquesta quies-
ti6,1! n'hi ha una altra d'igualment important o més: ;existeix
només una racionalitat instrumental i estratégica que adequa els
mitjans als fins, sense que tingui sentit argumentar i discutir sobre
aquests fins? O bé, ;no tots els fins sén iguals, i, a més, té sentit de
parlar-ne? Si contestem si a aquesta segona pregunta, és que adme-
tem una racionalitat especificament ética distinta de la racionali-
tat estratégica.!2

En teoria sembla possible admetre que no hi ha cap altra
racionalitat que la instrumental i no ser, per aquest fet, utilitarista,
tot prenent com a objectiu dltim desitjable no la utilitat sin6é un
altre valor. A la practica, perd, tal com ho mostra la historia de la
filosofia, 1'inica alternativa seriosa a uns principis étics incondi-
cionats que mesuren I'home és l'utilitarisme, tan proper a les con-
cepcions etiques dels sofistes descrites per Plato. '

Aquest debat que acabo de presentar no és un pur debat
académic, siné que, com ja ho deixa veure el seu entrellacament

10 Cf. Josep Ma. Colomer (ed.), Lecturas de teoria politica positiva, o.c. pp. 81-114.
Cf. també Francesco Forte, Etica pubblica e regole del gioco. Liguori, Napoli, 1995.

11 i hi ha accions socials comunicatives, distintes de les estratégiques, hi ha
també una racionalitat comunicativa distinta de I'estratégica.

12 Cf. K.-O. Apel, “LiBt sich ethische Vernunft von strategischen
Zweckrationalitdt unterscheiden”, a Archivio di Filosofia, 51 (1983), 375-434.
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amb l'economia i la politica, esta ple de repercussions practiques.
De les repercussions negatives del liberalisme utilitarista, Ignacio
Ramonet, director de Le Monde diplomatique, n'ha fet una llista en
un treball intitulat “Ascenso de lo irracional”, publicat a El Pais del
25 de maig d'enguany (p. 14/domingo).13 Afirma Ramonet: “una
concepcién mercantil del progreso es responsable de algunos de
los problemas mas graves a escala planetaria”. Pel context es veu
clarament que aquesta “concepcién mercantil” és una concepcié
utilitarista i liberal.

A parer de Ramonet, les conseqiiéncies negatives de la racio-
nalitat mercantilista expliquen “el ascenso de lo irracional” o “el
eclipse de la razén” (una expressié que Horkheimer ja feia servir als
anys quaranta). Escriu també Ramonet, després d'haver posat
algun exemple: “La crisis econdmica actual provoca, por su bruta-
lidad, efectos de péanico y de desequilibrio mental en distintos
ambitos. En sociedades presididas en principio por la racionalidad,
cuando ésta se diluye o se disloca, los ciudadanos se ven tentados
a recurrir a formas de pensamiento prerracionalistas. Se vuelven
hacia la supersticion, a lo esotérico, lo ildgico, y estdn dispuestos a
creer en varitas magicas capaces de transformar el plomo en oro y
a los sapos en principes.(...) Cada vez son mas los ciudadanos que
se sienten amenazados por una modernizacién tecnolégica brutal
y se ven impelidos a adoptar posturas recelosas antimodernistas.
Puede constatarse que la actual racionalidad econdémica desprecia-
tiva hacia el hombre favorece el ascenso de un irracionalismo
social.”14

Sembla, doncs, que hi ha un lligam entre la racionalitat
purament estrategica, tipica del liberalisme i de l'utilitarisme (dues
concepcions que des de Bentham van molt lligades), i la irracio-
nalitat esotérica. Perd jo diria que entre racionalitat estratégica i
irracionalitat magica i esotérica no hi ha només un lligam de cau-
salitat, sind també una relacié de semblanga: la paraula-clau en les
dues concepcions és la paraula “benestar”. Els utilitaristes tenen el
gran meérit d'haver introduit l'expressié "societat del benestar” i
d'haver-ne propagat l'ideal (“el benestar més gran per al més gran
nombre de persones”). I és també el benestar alld que és cercat en
la Nova religiositat (aqui, pero, és deixada for¢a de banda la pers-
pectiva social): alld que és decisiu és estar bé, sentir-se bé un

13 Ramonet, perd, no distingeix entre sectes i esglésies.

14 En les seves analisis Ramonet no distingeix entre supersticid i religid, ni entre
secta i església,
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mateix (d'on ve el paper dominant que les técniques psicologiques
i de relaxacié corporal tenen en la Nova religiositat). Crec que val
la pena de visitar la seccié d""autoajuda" en una bona llibreria (sec-
ci6 que de vegades es troba a l'interior de la de religiositat esotéri-
ca i ben a prop -malauradament!- de les seccions de filosofia i de
religio).

Jo no sé el futur del sentir-se bé a la propia pell en tant que
valor suprem, perd crec que cal estar molt atents a l'evolucié d'a-
quest valor de la Nova religiositat, un valor molt emparentat amb
el “benestar” dels utilitaristes.

Tampoc no sé l'evolucié de la rad purament instrumental,
perd em sembla que té reservat un futur molt brillant ja que és
molt més facil, amb un bon programa, de fer calculs estratégics

d'utilitat que reflexionar sobre els primers principis morals i trac-

tar d'entendre en que es fonamenten.

3. La qiiesti6 de la veritat

En un escrit molt incisiu, Paul Feyerabend -filosof vienés
(1924) deixeble de Karl Popper, i amic de Thomas Kuhn i Imre
Lakatos-, afirma que la veritat és una vella, i fa servir l'expressio
pejorativa altes Weib [vella fembra] (que aplicada a un home vol
dir que es tracta d'un home afectat, efeminat i covard). Es ben poc,
doncs, el que hem perdut perdent la veritat, i podem continuar
vivint feli¢os.15 Feyerabend és conegut sobretot pel seu llibre
Tractat contra el métode (publicat l'any 1975),16 on defensa la tesi
del “tot val” o “tot és bo”, tesi que ha estat considerada com una
de les millors expressions del capteniment postmodern.
Feyerabend deriva aquesta seva tesi directament de la tesi kuhnia-
na de la incommensurabilitat de paradigmes cientifics (entesa com
a incomparabilitat de paradigmes).17 En efecte: si els paradigmes
sén incomparables, el pas d'un paradigma a un altre mai no és
degut a la comparacié dels meérits respectius amb criteris racionals,
sind que aquest pas s'assembla —com diu el mateix Kuhn- a una
revoluci6 politica, amb el paper que hi tenen les passions, o a una
conversio religiosa, amb el paper que hi té una illuminacié indivi-

15 Cf. Paul Feyerabend, “Consuelos para el especialista”, a . Lakatos & A,
Musgrave (eds.), La critica y el desarrollo del conocimiento. Barcelona, Grijalbo, 1975.
p- 345-389. El text alemany a qué em refereixo es troba a G. Andersson, Kritik und
Wissenchaftsgeschichte, Mohr, Tiibingen, 1988. p. 8.

16 paul Feyerabend, Tratado contra el método. Tecnos, Madrid, 1986.

17 C£. T. S. Kuhn, La estructura de las revoluciones cientificas. Fondo de Cultura
Econémica, Madrid, 1969.
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dual sobtada. A més, si les falsacions sén impossibles —com sosté
Kuhn-, hem de concloure que l'astronomia de Ptolomeu, amb el
seu geocentrisme, no ha estat mai falsada; ni la fisica d'Aristotil, on
no té cabuda el principi d'inércia; ni la quimica d'abans de
Lavoisier, amb la seva teoria del flogist. [El mateix Feyerabend ha
dedicat alguns escrits a defensar la fisica aristotelica.] D'aqui a dir
que “tot val” (Anything goes) i que vénen a ser al mateix la quimi-
ca i l'alquimia, 1'astronomia i l'astrologia, i que la quiromancia és
una técnica psicomeétrica com les altres, només hi ha un pas (si és
que hi ha un pas). Crec que Feyerabend ens ve a dir: “No us preo-
cupeu per la veritat i mireu de ser felicos.” Posteriorment, l'any
1988, Feyerabend va publicar un llibre intitulat Adéu a la rag; la
motivacié d'aquest “adéu” és la preocupacio per la qualitat de vida
dels individus, una qualitat que la tirania de la rad podria dan-
yar.18

Crec que és sorprenent que un sector —-només un sector- de
la filosofia de la ciéncia, un sector penetrat de logica i de matema-
tiques, hagi anat a parar a unes posicions tan properes a les de la
religiositat esotérica. Aquesta religiositat esotérica (o Nova religio-
sitat) busca el seu recolzament sobretot en la psicologia i, concre-
tament, en la psicologia transpersonal. La psicologia transperso-
nal, que té com a principal representant Charles Tart, parteix ~com
ja hem vist- de la psicologia humanista d’Abraham Maslow, amb
el seu afany d'autorealitzaci6, perd vol anar for¢a més enlla de les
experiéncies cimal o d'integracié de Maslow i té com a objectiu les
anomenades experiéncies transpersonals.l® Aquestes experiéncies
transpersonals poden ser de diverses menes: vivéncies embriona-
ries i fetals, arquetipiques i mitologiques, vivéncies "kundalini"
(semblants a les del budisme tantric), consciéncia de la ment uni-
versal o del buit supracosmic i metacosmic. Perdé no sembla que
aquesta varietat d'objectes compti gaire per als psicolegs transper-
sonals (autodenominats també psicolegs espirituals), ja que el que
és decisiu és I'experiéncia i el correlatiu eixamplament de la cons-
ciencia, i no el que és experimentat: el pol objectiu desapareix (o
se situa molt en segon pla) i queda només el pol subjectiu. Per
aix0, Josef Sudbrack pot escriure que aquest enfocament “abstreu

18 Cf. Jean Ladriére, a l'article “Feyerabend, Paul”, de I'Encyclopédie Philosophique
Universelle. Les Oeuvres philosophiques, 2, p. 3222.

19 Cf. Stanislav Grof, “Dominios del inconsciente humano: observaciones a
partir de la investigacién con LSD”, a R. Walsh & F. Vaugan (eds.), Mds alld del Ego.
Textos de psicologia transpersonal, pp. 127-145. Kairds, Barcelona, 61994.
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de la veritat i de la seva transmissié valida”;20 la veritat del que és
experimentat hi té, efectivament, ben poca importancia. La quali-
tat subjectivament viscuda de les vivencies és el criteri ultim de
valoracié de totes les experiéncies, i la qtiestid de la veritat del que
és experimentat o viscut no presenta cap interés. Per aixd Charles
Tart pot escriure: “El progrés ha avangat tant que podem provocar
estats de felicitat amb una estimulacié electrica directa del cervell
(Biofeedback)... Perd si determinades drogues i una determinada
estimulacié eléctrica susciten experiéncies que s6n totalment sem-
blants a les que poden ser obtingudes amb l'ajuda de les practiques
molt fatigoses del cami espiritual, ;per qué hauriem de sotmetre'ns
encara a la fatiga de practicar tota la vida la meditacié o a qualse-
vol altra mena possible de dura autodisciplina?”.2! Crec que tro-
bem aqui, a més d'un fort desinterés per la qiiestio de la veritat,
uns marcats trets hedonistes i utilitaristes que estan ben lluny de
les autentiques tradicions espirituals. En la tradicié cristiana, per
exemple, alld que és decisiu és Déu i no la seva vivéncia o la seva
experiéncia, tal com diu el Kempis: “Non quaero datum tuum, sed te”
(“No cerco els vostres dons, sin6 a Vés”); i una mica més enlla ens
diu que no hem de cercar el nostre consol siné la gloria de Déu.22

Em sembla que ja fa molt de temps, almenys d'en¢a que als
Estats Units va haver-hi la primera gran florida de pragmatisme en
filosofia (penso en els filosofs Peirce, James, Dewey, actualment
molt estudiats a Europa), que és molt important, de cara a fer un
diagnostic del nostre temps i del temps que s'acosta, que ens fixem
en si donem importancia a la qiiestié de la veritat o tendim a subs-
tituir-la per la qiiestié de la utilitat o de I'éxit en general.

4. Dolcesa i pensament feble

Em sembla que en aquesta quarta part no diré res que ja no
hagi dit, perd potser aconseguiré d'exposar de manera més concre-
ta alguns dels punts esbossats.

“Dolcesa” fa pensar en New Age i concretament en el llibre
programatic de Marilyn Ferguson, La conspiracié d'Aquari, publicat
als Estats Units l'any 1980.23 La idea essencial n'és que la humani-

20 Cf. Josef Sudbrack, Neue Religiositit, 0.c., p. 95.
21 Text citat per Josef Sudbrack. Cf. ibidem p. 96.
22 “[.] non respicit ad propiam devotionem et consolationem, sed super

omnem devotionem et consolationem, ad Dei gloriam et honorem” (De imitatione
Christi, IV, 15).
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tat, en vigilies de l'any 2000, esta a punt d'entrar en l'era astrolo-
gica d'Aquari, després d'haver passat per l'era astrologica dels
Peixos.24 Aixi com l'era dels Peixos, l'era del cristianisme, on enca-
ra som per poc temps, es caracteritza per la duresa, la intolerancia
i la bellicositat, 1a Nova era es caracteritzara per la dolcesa: sera una
era d'harmonia i de llum, de desenvolupament de la consciéncia,
de relacions socials suaus, tot plegat possibilitat per profundes
mutacions psiquiques i socials. Cal dir, d'una banda, que la idea no
era nova: ja en els anys seixanta l'opera rock Hair havia cantat I'ad-
veniment d'Aquari, i molt abans l'esoterista frances Paul Le Cour
(1871-1954) havia fet tota una teoria sobre les eres astroldgiques i
llurs caracteristiques; d'altra banda, almenys d'en¢a del 1988, quan
alguns dels seus partidaris li van comengar a formular objec-
cions,?s el fenomen New Age esta decreixent i avui, segons sembla,
als EUA s'utilitza ben poc aquesta denominacié. Pero el New Age és
un fenomen pluriforme i, si més no, alguns dels seus trets conti-
nuen ben vigents, i, segons penso, encara es van accentuant. Crec,
a més, que els cristians hem deixat interpellar-nos seriosament pel
retret que se'ns fa de ser poc dol¢os, ja que la dolcesa ocupa un lloc
molt important en l'ideal cristia que ens presenta el Nou
Testament. En efecte, sant Pau, que habitualment no parla de la
manera de ser de Jesus, escriu als Corintis: “Jo mateix, Pau, us ho
demano per la dolcesa (praytés) i la bondat de Crist” (2C 10:1); i en
un text important de l'evangeli de Mateu: “Veniu a mi tots els qui
esteu cansats i afeixugats, 1 jo us faré reposar. Accepteu el meu jou
i feu-vos deixebles meus, que soc dol¢ (prays) i humil de cor” (Mt
11: 28-29; cf. Mt 21:5). Jesucrist, doncs, era dolg, i el cristia també
ha de ser-ho, tal com ho diu una de les benaurances: “Feligos els
dolgos (praeis): ells posseiran la terral” (Mt 5:5). Segons el New Age,
una conducta dolga és sobretot una conducta no agressiva, més o
menys en el sentit que son dolces les medecines no agressives
(homeopatia, acupuntura, aromoterapia, vegetarianisme, etc.),
medecines molt estimades pel New Age. Dolcesa vol dir també
tolerancia i calidesa afectiva. Perd més enlla d'aixd, em sembla que
en la Nova religiositat la dolcesa es manifesta en la coexisténcia
pacifica amb queé poden conviure-hi els ingredients més heteroge-

23 Marilyn Ferguson, La conspiracion de Acuario. Transformaciones personales y
sociales en este fin de siglo. Kair0s, Barcelona, 31989.

24 Sobre el New Age, cf. Jean Vernette, Le Nouvel Age. A l'aube de l'ére du Verseau.
Téqui, Paris, 1990. Josef Sudbrack, Die vergessene Mystik, o.c.

25 ¢f., per exemple, Ken Wilber, Los tres ojos del conocimiento. Kairds,Barcelona,
1994,
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nis, uns ingredients que a nosaltres sovint ens semblen incompa-
tibles. Josef Sudbrack enumera i descriu trenta-tres ingredients. En
diré uns quants en una barrija-barreja: esoterisme i ocultisme,
radioestesia, forces latents guaridores, parapsicologia, técniques de
meditacio i técniques psicodeliques, fendmens mistics, simbols i
mites antics, hermetisme, espiritisme, magia, profecies, satanolo-
gia, experiéncies fora del cos, reencarnacid, religiositat oriental,
arts marcials i altres exercicis corporals, sufisme, astrologia, teoso-
fia i antroposofia, ufologia, veneracié de personalitats “carismati-
ques” del passat i del present, etc.26 Obviament no cal que tots
aquests ingredients possibles es donin alhora en cada forma de
religiositat, pero si que tothom se'n pot servir “a la carta” sense que
es plantegin gaires problemes d'incompatibilitat. Estem aqui,
doncs, molt a prop del “tot val” de Feyerabend. A mi, m'ha colpit
la coexisténcia entre, d'una banda, el culte del cos (tal com el tro-
bem, per exemple, en la mistica de les medecines dolces), com si el
cos fos el tot de la persona, i, d'altre banda, les concepcions espiri-
tistes i l'afeccid per les experiéncies fora del cos.2” També sorpreén
que es preconitzi sovint la dissolucié del jo i la seva fusié en el
Gran Tot, i que alhora es facin referéncies encomiastiques a Martin
Buber i també a Teilhard de Chardin (que, a la seva manera, és
també un autor personalista).2® Igualment, d'una banda, es preco-
nitzen les medecines dolces i, d'altra banda, s'admeten interven-
cions electriques en el cervell i I'as de drogues forga agressives. Em
sembla que el principi de no-contradicci6 vigeix ben poc en el New
Age i, en general, en la Nova religiositat, en la qual cosa em sem-
bla veure un deficit etic, ja que aquest principi no és tnicament un
principi teoric sin6é també un important principi étic, tant o més
important que el principi de la dolgor. Naturalment, l'arracona-
‘ment del principi de no-contradiccié esta vinculat amb el poc afec-
te —-normalment no explicitat- pel rigor argumentatiu, ja que l'ar-
gumentacio seriosa i la presa ferma de posicions sén sovint conce-
budes com un exercici de violéncia, incompatible amb la dolgor.
Com escriu Josef Sudbrack: “[...] aixi que es tracta de prendre posi-
cions, de cerciorar-se 0 adhuc ‘només’ de la veritat, la majoria es
fan enrere. Discuteixen de bon grat mentre es tracta de 1“aroma’ i

26 Cf. Josef Sudbrack, Die vergessene Mystik, o.c. pp. 18-32.

27 En catala tenim traduit ¢l libre d'Elisabet Kiibler-Ross, La mort: una aurora.
Luciérnaga, Barcelona, 1992. A la llibreria Bosch de Barcelona, a la seccié d'esoteris-
me, hi ha tot un prestatge dedicat a les experiéncies fora del cos de les persones que
han mort i retornat a la vida.

28 Cf. Josef Sudbrack, Neue Religiositiit, o.c. pp. 143-148 i 70-74.
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de 1"aura’ del que és incomprensible, del que no és vinculant; ja els
resulten menys simpatics la doctrina, l'ordre i la claredat”.??
Podriem trobar molts precedents i parallelismes a aquesta manera
de veure: parallelismes en certes actituds postmodernes;30 prece-
dents, per exemple, en la “filosofia ladica” que, els anys setanta,
defensava ben a prop nostre Fernando Savater, el qual va escriure
en el seu llibre La piedad apasionada: “De la discusién raramente
sale la luz, pero hay que felicitarse por ello, pues nada tan huma-
namente grato como la discusién y nada tan pedantemente opre-
sivo como la conclusién luminosa que la zanja. Lo falso y lo arti-
ficioso son un momento imprescindible y estéticamente jocundo
de la verdad; quien olvida esto ha nacido para ilustrarse en Pravda
o en el ABC”.31 Les conclusions sén, doncs, a més de pedants,
opressives, és a dir, violentes.

Crec que pot ser Gtil, per acabar, de presentar molt breu-
ment dos autors reconegudament postmoderns: l'america Richard
Rorty i l'italid Gianni Vattimo. En el seu llibre de l'any 1979 La
filosofia i el mirall de la naturalesa,3% Rorty sosté —amb forga rao,
crec jo- que tradicionalment la nocié de representacié ha domi-
nat en les grans controveérsies filosofiques sobre la constituci6 de
la natura i el funcionament de l'esperit, sobre 'estatut del saber i
la finalitat de la filosofia. L'esperit huma hi és comparat a un
mirall que reflecteix la realitat, el saber té com a criteri l'adequa-
cié d'aquest reflex, i la tasca de la filosofia és de polir el mirall.
Rorty s'esfor¢a a “deconstruir” tot aixo, i conclou que la idea
d'una filosofia centrada en la representacid, una filosofia que s’e-
rigeix en tribunal de la ra6, ha de ser abandonada. L’objectiu
d'una “filosofia sense mirall”, que és la preconitzada per Rorty, és
de continuar els debats i les converses que constitueixen la nostra
cultura, o, dit altrament, la finalitat de la filosofia és la Bildung: els
filosofs sOn essencialment persones gebildete (cultes, instruides),
bons conversadors i, eventualment, conferenciants amens. L'any
1982 Rorty publica un altre llibre important: Les consegiiéncies del

29 Josef Sudbrack, Neue Religiositiit, o.c. p. 52.

30 Karl Otto Apel ha polemitzat contra la tesi portmoderna: “Tota argumenta-
ci6 és un us de la forga”. Cf. Andreu Marqués, Coneixement i decisié. Els fonaments
del racionalisme critic.Publicacions de I'Abadia de Montserrat, 1996, pp. 140-141.

31 Fernando Savater, La piedad apasionada, p. 83. Sigueme, Salamanca, 1977, Cf.
Andreu Marqués, “Espagne 1979, une crise de I'humanisme”, a Convergence, Journal
de Pax Romana (1980) n° 2, pp. 4-9 1 21.

32 Richard Rorty, La filosoffa y el espejo de la naturaleza, Catedra, Madrid, 1983,
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pragmatisme.33 Com se sap, el pragmatisme és una realitat pluri-
forme —Ferrater i Mora distingeix, només en l'ambit anglosaxo,
tretze formes de pragmatisme-, perd potser es pot caracteritzar
globalment per la seva tendéncia a atribuir a la intelligéncia fina-
litats practiques. Rorty perllonga el pragmatisme de Dewey,
segons el qual el coneixement és un instrument forjat per la vida
amb vista a la seva adaptaci6 al medi ambient.34 En aquesta linia,
Rorty qiiestiona tota recerca de fonaments, les temptatives per
definir els lligams entre els conceptes (o els mots) i la realitat, les
distincions entre subjecte i objecte, entre cos i esperit, entre ele-
ments transcendentals i elements empirics..., unes preocupacions
que estan al cor de la majoria de filosofies. Si la filosofia -0, més
generalment, la ment humana- ha de renunciar a tot aixo, ales-
hores el més recomanable sembla ser d'usar la nostra intelligéncia
només per adaptar-nos al medi ambient i aixi viure tranquils i
felicos.

Pel que fa a Vattimo, que sovint es refereix a Rorty, va expo-
sar el seu programa d'un “pensament feble” en el llibre de l'any
1980 Les aventures de la diferéencia. Qué significa pensar després de
Nietzsche i Heidegger?,35 un programa segons el qual, davant de l'es-
devenir de la realitat i de les seves multiples aparences, cal no assu-
mir les posicions rigides i violentes de la tradicié metafisica, sin6
mostrar-se flexible, remissiu i permissiu (“remissiu” ve de remis-
sid). En La fi de la modernitat. Nihilisme i hermenéutica en la cul-
tura contemporania, publicat l'any 1985, Vattimo examina la
modernitat en els seus ideals predominants de progrés, de sobre-
passament critic i d'art d’avantguarda, per tal de mostrar el fracas
d'aquests ideals i indicar la possibilitat d'una cultura i d'un pensa-
ment postmoderns i postmetafisics. El pas obligat que cal fer per
avancar en aquesta direccio és el nihilisme, i concretament el nihi-
lisme gai (en el sentit del “gai saber” nietzschea): Vattimo en fa I'e-
logi i l'apologia, i sosté la tesi que el malestar de la cultura con-
temporania ve del fet que encara no és suficientment nihilista.

Entre 1'altim punt que, seguint Vattimo, he mencionat (el

33 Richard Rorty, Consequences of Pragmatism, Harverster, Brighton, 1982. Cf. S.
Vegas, “Filosofia e historia de la filosofia en el pensamiento de Richard Rorty”, a
Pensamiento 182, (1990) 149-178.

34 Cf. J. Ferrater Mora, Diccionario de filosofia, article “Dewey, John”. Alianza
Editorial, Madrid, 21980.

35 Gianni Vattimo, Las aventuras de la diferencia, Peninsula, Barcelona, 1986.

36 Gianni Vattimo, E! fin de la modernidad. Nihilismo y hermenéutica en la cultu-
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nihilisme: la desvaloraci6 dels valors) i el primer que he presentat
(el sentit de la transcendéncia), he volgut indicar una série de trets
del nostre moén i probablement del mén que esta venint als quals
hem d'estar particularment atents, si en volem fer una bona inter-
pretacid, un bon diagndstic. Crec que ara hauria de resumir-los.
Perd em sembla que tots vénen a dir el mateix. M'he adonat que si
s'aprofundeix la reflexié sobre un d'aquests trets, es troben tots els
altres. També m'he adonat, tot redactant aquest treball, de la gran
proximitat entre les posicions tipiques de la racionalitat cientifico-
tecnicoeconomica i les posicions aparentment inconformistes i
sovint contraculturals de la Nova religiositat.

Com a resum, potser es poden assenyalar els trets segiients:

1. Sentit de I'alteritat humana i narcisisme.

2. Sentit de la transcendéncia de les normes étiques i dels
valors.

3. Sentit de la transcendéncia religiosa.

4, Concepcidé purament instrumental (i estrateégica) de la
rad.

5. Utilitarisme.

6. Recurs a la ma invisible.

7. Desinteres (de tipus pragmatista o postmodern o neoreli-
gios) per la qliestio de la veritat.

8. Debilitat o eclipsi de la rad.

9. La dolcesa, valor suprem?

Abstract

This article is the written version of a lecture the author gave to a
group of professors and executive members of the Blanquerna Foundation
during a Reflection Meeting held at Montserrat in June 1997, It is an open and
profound reflection on the great philosophical, ethical and political challenges
that the contemporary world and our near future will face.





