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EL DIALEG FE-CULTURA

A LA RECERCA DEL LLOC DE LA RELIGIO
EN LA SOCIETAT POSTSECULAR

per Gabriel Amengual i Coll.
uiB

Des que el Papa Pau VI va publicar la seva enciclica programatica Ecclesi-
am suam, el 6 d'agost de 1964, i especialment després de la Constitucié Pas-
toral sobre I'Església en el mdén d'avui del Concili Vatica Il (del 7 de desembre
de 1965),%> ha quedat consagrat el terme dialeg per explicar el mode d'esser
i d'estar de I'Església en el mén, la manera d'obrar i de relacionar-se amb la
societat i la cultura i, en general, la manera d'exercir el seu ministeri de la
paraula anunciadora de I'Evangeli. Joan Pau Il, en nombroses ocasions, va
insistir en la tasca que suposa aquest dialeg i en la seva necessitat. L'expres-
si0 “dialeg fe-cultura” de fet ha adquirit un s corrent, adhuc freqiient. Fins i
tot s’ha intentat exercir de moltes maneres i als nivells més diferents. Tot Us
freqlient d’'una expressio corre el perill de desvirtuar-ne el sentit, pel fet de
veure's aplicat a coses i situacions que no sempre son les propies, i aixi anar
prenent-ne un altre de distint, més ample i lax del seu propi, arribant fins i tot
a aplicacions que semblen expressar actituds estranyes al sentit més propi. El
principal d'aquests malentesos em sembla que es déna quan el dialeg entre la
fe i la cultura es presenta com si fos un dialeg entre dues instancies alienes

(1) Unes reflexions sobre aquesta enciclica es troben a AMENGUAL, Gabriel, “El dialeg fe-cul-
tura. També la cultura té una paraula de fe”, in: Comunicaci6é, nim. 77 (1993) 67-92, esp. pag.
67-69. Ja aleshores insistia en el punt que em sembla cabdal, que la fe no és un element alie a la
cultura, ja que aquesta és el que ofereix la base comuna per al dialeg; en aquella ocasié el testi-
moni de la cultura que a favor d'aquest punt de vista adduia fou Georg Steiner.

(2) La Constitucité Pastoral sobre I'Església en el mén d’avui esmenta el dialeg expressament
als nim. 3i 40, in: ConciLio VATIcANO |1, Constituciones, Decretos, Declaraciones. Legislacion post-
conciliar. Ed. bilingtie. Madrid: BAC 1966, pag. 262, 315.
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una a l'altra, i fins i tot com a contraposades. Sobre aquest malentes voldria
cridar I'atenci6 i aquesta és la primera qulestié que m'agradaria contribuir a
aclarir. La segona és una questio implicada en I'expressid i en el seu exercici en
les nostres societats, a saber, el lloc de la religié en una societat postsecular.

1. La mutua implicacio de fe i cultura

Per tal de veure que la fe i la cultura no sén dues magnituds exteriors i es-
tranyes una a l'altra comencem per veure de quina manera s'interrelacionen,
s’entrecreuen i s'impliquen.

Les condicions per a un dialeg: autonomia i base comuna

Per tal de poder establir un dialeg cal que els interlocutors es reconeguin
com a autonoms, amb igualtat de condicions, i capacos de parlar i d'enten-
dre’s.? Per aixo la primera condici6 és el mutu reconeixement, amb capacitat
—sigui juridica, sigui intel-lectual, etc., de participar-hi, i per tant amb inde-
pendéncia i personalitat propia. Ara bé, si aquesta és la primera condici6,
just seguit s’ha d'afegir la segona, a saber, que per poder parlar i entendre’s
cal que parlin el mateix llenguatge, que tinguin una base comuna, des de la
qgual puguin intercanviar raons i arguments, altrament no es donara un dia-
leg, siné dos monalegs paral-lels. Si la primera condicié assenyala la diferén-
cia, aquesta segona indica el que tenen en comu els dialogants.

La base comuna és facilment determinable i es fa palesa en allo que solem
anomenar “parlar un mateix llenguatge”; perd en aquest cas llenguatge no
designa només la llengua, sin6 tot un univers de sentit, de manera que cada
interlocutor pugui entendre i valorar els arguments de l'altre. Aquesta base
comuna, I'hermeneéutica, especialment des de Gadamer, la sol especificar amb
el nom de tradicid, de la qual participen tots els dialogants; es tracti d’'un di-
aleg entre contemporanis o de contemporanis amb avantpassats (o els seus
escrits). En aquest sentit I'hermenéutica posa com a condici6 de la compren-

(3) La neohermeneéutica de Gadamer ha explicat comprendre com a dialogar o conversar
i com una “fusié d’horitzons”. Vegeu GADAMER, Hans-Georg, Wahrheit und Methode. Grundzlige
einer philosophischen Hermeneutik. Tubinga: Mohr 1960 (Vers. cast. d’A. Agud Aparicio i R. de
Agapito: Verdad y método. Fundamentos de una hermenéutica filoséfica. Salamanca: Sigueme 1977).
Sobre les condicions del dialeg insistiren Habermas i Apel en els primers escrits fundadors de I'etica
discursiva. Vegeu per exemple HAaBermAs, Jurgen, “Vorbereitende Bemerkungen zu einer Theo-
rie der kommunikativen Kompetenz”, in: Ip. / LUHMANN, Niklas, Theorie der Gesellschaft oder
Sozialtechnologie. Frankfurt a.M.: Suhrkamp 1975, pag. 101-141; ApeL, Karl-Otto, “Das Apriori
der Kommunikationsgemeinschaft und die Grundlage der Ethik. Zum Problem einer rationalen
Begrundung der Ethik im Zeitalter der Wissenschaft”, in: Ip., Transformation der Philosophie, vol.
Il. Frankfurt a.M.: Suhrkamp 1976, pag. 358-435; n’hi ha vers. cast. d'A. Cortina, J. Chamorro i J.
Conill: Transformacion de la Filosofia, vol. 1. Madrid: Taurus 1985, pag. 341-414.
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sio el fet de compartir una mateixa tradicio. Aquesta base comuna és la que
fa possible que els interlocutors es puguin entendre i comprendre, encara que
no comparteixin les mateixes creences i posicions, perqué almanco compre-
nen el que significa allo que I'altre vol dir. Compartir la mateixa tradicié vol
dir compartir un mén de sentit en el qual hi pot haver diversitat de tradici-
ons (en minuscula),* escoles, corrents, posicions (que fins i tot poden ser con-
traries), etc., que, malgrat les diferencies, poden comprendre la posici6 dels
altres, encara que no es comparteixi. La tradicié comuna fa que les posicions
no siguin totalment estranyes i exteriors una a l'altra, siné que es mouen
dins el mateix mon de sentit, encara que siguin de signe contrari.

En el cas del dialeg entre la fe i la cultura, almanco dins el nostre ambit
cultural occidental, la base comuna és molt clara, ampla i amb grans connexi-
ons i afinitats, malgrat la diferencia de posicions, que poden arribar a ser les
més contraposades, com son les atees o antiteistes, i fins i tot la indiferéncia
o la ignorancia (especialment aquella que no consisteix a no saber, sin6 a no
voler saber amb voluntat de menyspreu). M’agradaria ara anar mostrant al-
gunes d’'aquestes connexions i afinitats, per tal de mostrar que el dialeg entre
la fe i la cultura no és un dialeg entre estranys o entre exterioritats, sin6 que
ambdues tenen molt en comu i que per tant no s’han de presentar mai com
a posicions contraposades i contradictories. En concret, aixo vol dir que la fe
és cultura, per ella mateixa implica la dimensio cultural, i que la cultura és
també fe, per ella mateixa implica la dimensio de fe: la qual cosa deslegitima
aquests dialegs fe-cultura on de manera esperpéntica s'escenifica el contrari
del que es pretén fer, en la mesura que es contraposa un interlocutor que juga
de representant de la cultura (o de la ciencia i, per tant, de la increenca) i un
altre que juga de representant de la fe (i per tant de la incultura) (dialegs,
gue de vegades es despleguen de tal manera que tots dos volen pretendre de
saber del tema de l'altre, i aixi passa que de vegades el convidat per parlar de
la fe, com que de ciencia en sap tant o més que l'altre, es veu amb prou feines
per demostrar-ho, sense tenir temps d’explicar la fe, resultant ser uns dialegs
entre cientifics, cosa molt positiva, perd sense abordar el tema en questio,
que és la fe). Aixo certament no lleva que alguns puguin viure la cultura com
una posici¢ contraposada a la fe (i també a la inversa: la fe com una posici6
contraposada a la cultura), pero, especialment des de la fe, aquesta contrapo-
sici0 és impossible, per moltes raons.

(4) Sobre aquesta diferéncia insistia Yves CONGAR, La tradition et les traditions. Essai his-
torique. Paris: Arthéme Fayard 1960 (N'hi ha vers. cast.: La Tradicion y las tradiciones. Sant
Sebastia: Dinor).
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1.1. Laculturaen lafe

Primer abordem la base comuna entre la fe i la cultura des de la perspectiva
de la fe. En aquest cas, el primer que cal constatar és que la fe és sempre una
fe encarnada en una cultura, viscuda en un ambient cultural, expressada en
un llenguatge i una mentalitat, de manera que la fe és sempre una fe incultu-
rada. Es impossible viure i expressar la fe si no és en un llenguatge i una tra-
dici6 determinada. Aixo significa que quan parlam de la necessitat d'inculturar
la fe del que es tracta propiament és de transculturar-la, és a dir, de traduir-la
d'un llenguatge a un altre, per exemple del llenguatge del passat a l'actual,
d'un llenguatge que ha esdevingut obsolet i inintel-ligible a un de més proper i
comprensible, o del llenguatge europeu al d'altres cultures. Tant el qui proposa
o predica la fe, com el qui la rep i intenta viure-la, ho fan dins un llenguatge i
el seu respectiu mon de la vida,® les seves referéncies de sentit.

De tal manera les coses sén aixi que fins i tot les propostes de la fe que
feren els primers apostols, ara quan nosaltres les llegim, les hem de contex-
tualitzar en el seu moment historic i cultural per tal de copsar-ne el sentit.
La primera formulacié de la fe és ja inculturada. I fins i tot inculturada di-
versament segons I'ambient de les diferents comunitats cristianes: Palestina,
mon hel-lénic, roma, etc. | ben aviat ja es va notant una inculturacié de la
fe en el mén de pensament grec amb una traducci6 de la concepcié jueva de
Déu a la concepcio6 grega, amb tot el que suposa de traducci6, transformacio,
adquisicio6 i també perdua.®

La fe ha generat cultura

Una altra relacié intrinseca, inherent a la fe, amb la cultura, és el fet
que la fe ha generat cultura. Aixd és un fet que podem constatar al llarg de
la historia del cristianisme i I'empremta que ha deixat en la nostra cultura
occidental. Sobre aquesta questié voldria simplement recordar alguns testi-
monis, eloglents i autoritzats.

En el meravell6s discurs al moén de la cultura, en ocasi6 de la inauguracio
del centre cultural Collége des Bernardins, un antic monestir cistercenc, que el
Cardenal Lustiger volgué recuperar com a centre cultural catolic al centre de

(5) Que tot llenguatge implica una forma de vida, ens ho ha deixat clar Wittgenstein. Vegeu
WITTGENSTEIN, Ludwig, Philosophische Untersuchungen. Frankfurt a.M.: Suhrkamp 1971, nim. 19,
23, 241, 409, 517; n’hi ha vers. cat.: Investigacions filosofiques. Traduc. i edici6 a cura de Josep
Maria Terricabras. Barcelona: Laia 1983 (Textos filosofics, 26).

(6) Sobre aixo vegeu l'estudi classic de PANNENBERG, Wolfhart, “Die Aufnahmen des phi-
losophischen Gottesbegriffs als dogmatisches Problem der frihchristlichen Theologie”, in: Ip.,
Grundfragen systematischen Theologie. Gesammelte Aufsatze. Géttingen: Vandenhoeck und Ru-
precht 21971, pag. 252-346. (Vers. cast.: “La asimilacion del concepto filoséfico de Dios como pro-
blema dogmatico de la antigua teologia cristiana”, in: Ip., Cuestiones fundamentales de teologia
sistematica. Salamanca: Sigueme 1976 pag. 93-149).
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Paris, el 12 de setembre de 2008, Benet XVI tracta la qliestio de la relacio de la
fe amb la cultura i ho féu, diria jo, en dues passes. Primer, mostrant que la fe ha
generat cultura i ho va fer gairebé sense cercar-ho. Aixi diu ell: “Abans de res,
cal reconéixer amb gran realisme que no tenien [els monjos] intencié de crear
una cultura i ni tan sols conservar una cultura del passat. La seva motivacid
era molt més elemental. El seu objectiu era: quaerere Deum, buscar Déu. En la
confusié d'un temps en qué res no semblava quedar en peu, els monjos volien la
cosa més important: aplicar-se a trobar allé que té valor i roman sempre, trobar
la mateixa Vida. Buscaven Déu. De les coses secundaries volien passar a les re-
alitats essencials, a I'iinica cosa que és veritablement important i fiable. Es diu
gue la seva orientacié era ‘escatologica’. Pero aixo cal no entendre-ho en el sentit
cronologic del terme, com si giressin els ulls vers la fi del mén o vers la propia
mort, sind existencialment: darrere allo provisional buscaven allo definitiu.””

I com és que es dona aquest vincle tan estret entre fe i cultura? La res-
posta és ben clara: “el cami” de la recerca de Déu “era la seva Paraula que,
en els llibres de les Sagrades Escriptures, era oferta als homes. La recerca de
Déu requereix, doncs, intrinsecament, una cultura de la paraula”, i citant el
gran estudios cistercenc de I'Edat Mitjana, Dom Jean Leclerq, afegeix: “En el
monaquisme occidental, escatologia i gramatica sén indissociables I'una amb
l'altra.”® De la recerca de Déu en surt, doncs, el cultiu de la Paraula i de la
paraula. “El desig de Déu inclou I'amor de les lletres.” Del cultiu de la paraula
en surten la biblioteca i I'escola, que comporten “també la formacio de la rao,

I'erudicid, per la qual I'home apreén a percebre entre les paraules la Paraula”.1°

Pero la generacio de cultura no acaba en llibres i erudicio, sin6 que, essent
“una Paraula que mira a la comunitat”,*! crea comunitat, “introdueix en la
comunié amb tots els qui caminen en la fe;"*? amb paraules habermasianes,
diriem que és accié comunicativa que crea lligams socials i comunitaris, re-
gles morals i pautes de comportament i formes de vida. En el mateix aspecte
de relacio teologal amb Déu, en la mesura que “ens introdueix en el col-loqui

(7) BENET XVI, “Discurs al mén de la cultura. En el ‘College des Bernardins™, in: Docu-
ments d’Església nim. 929 (1 des. 2008) 647-653, citacié pag. 648. Sobre aquest tema de com la
fe mateixa “per escreix” crea cultura, vegeu les suggerents reflexions de Josep M. RovirRA BELLOSO,
“L'Església davant de les cultures”, a: Foc Nou 10 (febrer 1983) pag. 11-16.

(8) BENET XVI, “Discurs al mén de la cultura”, art. cit., pag. 648.

(9) BeNET XVI, “Discurs al moén de la cultura”, art. cit., pag. 648. Amb aquesta afirmacio el
Papa fa una al-lusi6 a la important obra de Dom Leclerq, que es titula precisament L'amour des
lettres et le désir de Dieu.

(10) BENET XVI, “Discurs al mén de la cultura”, art. cit., pag. 648.

(11) BeNeT XVI, “Discurs al mon de la cultura”, art. cit., pag. 648.

(12) BEeNET XVI, “Discurs al mén de la cultura”, art. cit., pag. 649.
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amb Déu”,*® crea infinitat de formes d'expressio, especialment importants
sota el punt vista cultural, sén les poetiques i les musicals.

L'altra passa en I'argumentacio de Benet XVI és menys culturalista i d'un
abast molt ample. El podriem resumir dient que la fe genera formes de vida,
individuals i socials. Aquest argument ja ha estat introduit parlant de la di-
mensié comunitaria de la paraula, pero el Papa el desenvolupa sobretot a
partir del “segon component del monaquisme, el descrit amb el ‘labora™,'* re-
cordant el canvi revolucionari que comporta el cristianisme amb la seva con-
cepcié del treball manual, com una activitat digna i no reservada als esclaus,
com era el cas a Grécia i a Roma, siné que I'exerciren el mateix fundador,
Jesus de Natzaret, foren treballadors els apostols i sant Pau, i es converti
en un component essencial de la vida monastica. Déu mateix és pensat com
a creador, com a obrador, de manera que “aixi el treball dels homes havia
d'apareixer com una expressié especial de la seva semblanca amb Déu i I'ho-
me, d’aquesta manera, té capacitat i pot participar en I'obra de Déu en la
creacié del mén.”'> Aquesta valoracié del treball comporta una dignificaci i
una promocio de tota la capacitat productiva de I'home, transformadora de la
natura i humanitzadora del mén, per la qual es creen béns per a I'home i el
mon es converteix en I'habitat huma.'®

Aixi podem concloure, ampliant al cristianisme en general les paraules
que el Papa diu del monaquisme, que del cristianisme “forma part, junt amb
la cultura de la paraula, una cultura del treball, sense la qual el desenvolu-
pament d’Europa, el seu ethos i la seva formacié del mén sén impensables.™’
Aguesta ampliacio la fa el Papa mateix, quan en la conclusio6 del seu discurs
afirma: “El que és la base de la cultura d’Europa, la recerca de Déu i la dis-
ponibilitat per escoltar-lo, continua essent encara avui el fonament de tota
veritable cultura.”?

El discurs del Papa esmentat té unes referencies al passat molt clares i
explicites. Es tractava de la inauguracié d'un centre cultural catolic ubicat
en un antic monestir cistercenc, per a la qual cosa ell en destaca la conti-
nuitat, connectant la tasca actual del dialeg entre la fe i la cultura amb el
treball dels monjos i el seu horitz6. Pero en tot el discurs, malgrat que els

(13) BENET XVI, “Discurs al mén de la cultura”, art. cit., pag. 649.

(14) BENET XVI, “Discurs al mén de la cultura”, art. cit., pag. 651.

(15) BENET XVI, “Discurs al moén de la cultura”, art. cit., pag. 651.

(16) Sobre aquesta quiesti6 em permet de remetre a AMENGUAL, Gabriel, “Trabajo y forma
de vida. Consideraciones antropoldgicas y éticas sobre el concepto de trabajo”, in: Dorando J.
MicHELINI, Jutta H. WESTER (eds.), La filosofia ante los desafios del mundo contemporaneo. Ho-
menaje a Julio De Zan. Santa Fe (Argentina): ICALA 2006, pag. 169-201; i d'una manera més
breu i general a: Ip., Antropologia filoséfica. Madrid: BAC 2007, pag. 288-301.

(17) BEeNET XVI, “Discurs al mén de la cultura”, art. cit., pag. 651.

(18) BENET XVI, “Discurs al mén de la cultura”, art. cit., pag. 653.

12




EL DIALEG FE-CULTURA

arguments siguin materialment del passat, es mostra i es pretén mostrar
gue la connexid no és cosa del passat, sin6 propia i inherent a la fe i a la cul-
tura. Ara, per tal de mostrar que la connexié no és cosa del passat, adduim el
testimoni d'un intel-lectual que mira la questi6 des de l'altra vorera, Jirgen
Habermas. Habermas afirma explicitament I'arrelament del seu propi pensa-
ment en la tradicio biblica: “Sense aquesta infiltracié de la metafisica grega
pels pensaments d'origen genuinament jueu i cristia no hauriem pogut for-
mar aquell enreixat de conceptes especificament moderns, que es resumeixen
en el concepte de radé comunicativa i alhora situada historicament.”'® No hi
ha dubte que I"”enreixat de conceptes especificament modern, que es resu-
meixen en el concepte de radé comunicativa i alhora situada historicament”
és una referéencia ben clara a la seva filosofia.?° De tota manera el gruix étic
d'aquest enreixat es fa pales quan a continuacié Habermas concreta aquests
conceptes especificament moderns, enumerant-ne els seglents: 1r la llibertat
subjectiva i I'exigencia de I'igual respecte per a cada un; 2n l'autonomia; 3r
el subjecte socialitzat; 4t I'alliberament, tant en el sentit d’emancipacié com
en el d'utopia d'una forma de vida reeixida; 5é el pensament historic i carac-
ter limitat del temps de vida; i 6e finalment la consciencia de la fal-libilitat
de I'esperit huma, de la contingéncia de les condicions sota les quals aquest
aixeca malgrat tot exigéncies incondicionals.?*

Malgrat que en aquest text, Habermas faci referéncia a la seva filosofia,
en general es pot dir que la mateixa procedéncia I'afirma pel que fa als con-
ceptes més importants de la nostra cultura. Aixi en un altre text, d'abast
més general, i de referéncia més clarament etica, Habermas afirma: “No crec
gue com a europeus puguem entendre seriosament conceptes com els de mo-
ralitat i eticitat, persona i individualitat, llibertat i emancipacié [...] sense
apropiar-nos la substancia de la idea d’historia de la salvacid de procedéncia
judeocristiana.”?? La procedéncia és de tal manera clara i directa que, per a
entendre els conceptes caracteristics de la modernitat, és mester apropiar-se
la tradicio judeocristiana d'on provenen.

Aquest text, pero, diu també una altra cosa important: no es tracta només
d'una procedéncia, d'una heréncia, siné d'una apropiacié d’'uns continguts se-
mantics produits per la religi6. Aquesta apropiacié no és un simple esdeveni-
ment historic, del passat, sin6 una accié permanent; és més, per a Habermas,

(19) HaBermas, Jurgen, ,lIsrael und Athen oder: Wem gehért die anamnetische Vernunft?
Zur Einheit in der multikulturellen Vielfalt®, in: Diagnosen zur Zeit, mit Beitréagen von J.B.
Metz, et al. Dusseldorf: Patmos 1994, p. 56.

(20) Vegeu HaBermaAs, Jurgen, Nachmetaphysisches Denken. Frankfurt a.M.: Suhrkamp 1988
(n’hi ha vers. cast. de M. Jiménez Redondo: Pensamiento postmetafisico. Madrid: Taurus 1990).

(21) HaBERMAS, “Israel und Athen”, pag. 56.

(22) HaBermas, Nachmetaphysisches Denken, 23 (cast. 25).
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la filosofia precisament té “la tasca d'apropiar-se les respostes de la tradicid,
en concret del saber salvific de les religions desenvolupat en les civilitzacions i
del saber munda de les cosmologies”,?® i aix0 no és encara un procés acomplert,
sind que “el procés d’'una apropiacio critica de continguts essencials de la tradi-
ci6 religiosa esta encara en marxa, el seu resultat és dificil de preveure”.?*

La fe ha de generar cultura

Fins ara hem vist sobretot que la fe, la tradicié biblica, judeocristiana, ha
generat cultura, ethos, formes de vida, de manera que la seva empremta és
caracteristica de la cultura europea, i occidental en general. Un, el Papa, en
donava testimoni recordant la contribucié dels monjos; I'altre, Habermas, en
donava testimoni des de la recepci0, des de I'influx rebut en el seu pensament
i en I'ethos europeu en general. Els dos testimonis adduits, alhora que cons-
tataven el fet historic que la fe ha generat cultura, establien ben clarament
gue es tracta encara d'una tasca que la fe ha de seguir acomplint, aportant
pautes per al comportament i la cultura. Mirem, doncs, ara, com la fe matei-
xa exigeix exercir un tal influx, de manera que la creacié de cultura és una
necessitat de la propia vivencia de la fe.

En efecte, és propi de la fe impregnar amb el seu alé tota la vida humana,
posant en tot la seva empremta, no quedar reduida a un sol ambit de la vida,
sind travessar-los i penetrar-los tots. Aquesta és una caracteristica de tota
religié: com a tal és certament una dimensié entre d'altres, com poden ser
I'estetica, la moral, la social, la politica, la laboral, la familiar, etc., pero sem-
pre es presenta amb vocacié universal i global de determinar la vida sencera,
en tots els seus ambits i a tots els seus nivells. Només aixi es pot dir que és
una fe viscuda. Es més, es pot dir que Gnicament quan la fe aconsegueix una
transformacio de la cultura, déna prova de la seva maduresa. Aixi ho expres-
sava Joan Pau lI: “La sintesi entre cultura i fe no és només una exigéncia de

(23) Hasermas, Nachmetaphysisches Denken, p. 22.

(24) HaBerwmas, Texte und Kontexte. Frankfurt a.M.: Suhrkamp 1992, p. 141. Sobre la relaci6
del pensament de Habermas amb la religié em permet de remetre a AMENGUAL, Gabriel, La solida-
ritat segons Jurgen Habermas. Lli¢é inaugural del curs académic 1991-91 de I'Escola Universitaria
de Treball Social. Palma 1991 (vers. cast. corregida: “La solidaridad segin Jirgen Habermas”, in:
Cuadernos salmantinos de filosofia 19 (1992) 221- 239); Ip., “Accién comunicativa y cultura en la
‘Teoria de la accion comunicativa’ de J. Habermas”, in: La comunicacion, ed. por A. Dou. Madrid:
UPCO 1991, pag. 61-70; Ip., “;La razén comunicativa releva la religion? Secularizacion y autono-
mia de la religién segin J. Habermas”, in: Ip., Presencia elusiva. Madrid: PPC 1996, pag. 83-123;
Ip., “Jirgen Habermas, o Etica discursiva i religi¢”, in: EsQuiroL, Josep M. (ed.), Etica i religié
en Lévinas, Ricoeur i Habermas. Barcelona: Cruilla 1996, pag. 113-157.

14




EL DIALEG FE-CULTURA

la cultura, sin6 també de la fe [...]. Una fe que no es fa cultura és una fe no
plenament acollida, no totalment pensada, no feelment viscuda.”?®

Una fe que no s'expressas en una cultura voldria dir que encara no ha estat
assumida, feta propia, assimilada, voldria dir que encara roman com una ex-
terioritat respecte al propi anim i mentalitat, respecte al mén de la vida.

Aaquesta tasca apunta Pau VI a I'Exhortacid Apostolica Evangelii Nuntian-
di, nam. 19-20, quan afirma que en I'evangelitzacio “el que importa és evan-
gelitzar [...] la cultura” (EN 20): “No es tracta solament de predicar I'evangeli
a zones geograficament cada vegada més vastes o poblacions cada vegada més
nombroses, sind d'assolir i transformar amb la forca de I'evangeli els crite-
ris de judici, els valors determinants, els punts d'interes, les linies de pensa-
ment, les fonts inspiradores i els models de vida de la humanitat, que estan
en contrast amb la Paraula de Déu i amb el designi de salvacié” (EN 19).26

Fins ara hem vist que la fe necessita expressar-se en la cultura per tal de
realitzar-se a ella mateixa, com una necessitat de la propia vivencia que es
veu obligada a traduir-se en formes de vida i en expressions culturals. Pero
hi ha encara una casta de motius per a la fe per confrontar-se amb la cultura,
que inclou la rad i la ciencia, a saber, que ella mateixa en té necessitat, perqué
ella mateixa és amenacada per patologies propies, per a les quals necessita la
rad, ja que només aquesta pot ajudar a superar-les. Fou precisament el carde-
nal Ratzinger qui, en dialeg amb Habermas, toca aquest punt: “Hem vist que
en la religi6 hi ha patologies altament perilloses que fan necessari considerar
la llum divina de la raé com una mena d’organ de control pel qual la religié ha
de deixar-se purificar i regular una vegada i una altra.”?” En aquest sentit la
rad, o en general la confrontacid de la fe amb la cultura, pot tenir un efecte ca-
tartic sobre la fe, alliberant-la del tancament en ella mateixa i la consegiient
creacié de mons estranys i de fanatismes. En aquest sentit es pot afirmar que
la cultura és també un lloc teologic, una referéncia per a fe. Aixo és un fet, per
exemple, en dos camps, un el de la critica de la religi¢ i I'altre el de la ciencia;
no hi ha dubte que tant un com l'altre han contribuit de manera considerable

(25) Aquest és un pensament repetit per Joan Pau |1, n’he arreplegat aquests tres llocs: 1. Al
congrés nacional del mov. eclesial de compromis cultural, 16 gener 1982; 2. Carta al secretari d’'Es-
tat en constituir el Pontifici Consell per a la Cultura, 22 maig 1982; 3. Discurs als representants de
la Universitat, les reials Academies, investigadors, Madrid 3 nov. 1982. Aquest darrer lloc a Pala-
bras de Juan Pablo Il en Espafia. Madrid: PPC 1982, pag. 88.

(26) PaBLO VI, La evangelizacién del mundo contemporaneo. Madrid: PPC 1975, pag. 20 seg.

(27) RATzINGER, Joseph, “Was die Welt zusammenhalt. Vorpolitisiche moralische Grundla-
gen eines freiheitlischen Rechtsstaates”, in: HABERMAS, Jurgen / Ip. / Dialektik der Sékularisie-
rung. Uber Vernunft und Religion. Freiburg: Herder 2005, pag. 39-60, citacio p. 56. N'hi ha vers.
cast.: “Lo que cohesiona el mundo. Las bases morales y prepoliticas del Estado”, in: HABERMAS,
Jurgen / Ip., Dialéctica de la secularizacion. Sobre la razén y la religion. Proleg de Leonardo Ro-
driguez Dupla. Madrid: Encuentro 2006, pag. 49-68, citacié p. 66s.
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a la teologia mateixa. Si el primer, el de la critica de la religi6 ja porta anys, el
de la ciencia esta vivint actualment un moment de gran vitalitat.?®

1.2. La fe en la cultura o la cultura oberta a la fe

Fins ara hem vist I'interés (en el seu sentit etimologic: inter-esse, esser-hi
entremig) de la fe en la cultura. Ara ens resta veure la mateixa relaci6 des de
I'altra vorera, des de la cultura, i com aquesta diu relacié¢ a la fe.

Aquesta relacio ja I'hnem contemplada en constatar com la fe ha ajudat a
afaiconar la nostra cultura, de manera que la fe s’hi troba a casa,? encara
gue sigui una casa sempre en permanent transformacid, en construccio6. Pero
la connexié de la cultura amb la fe no ve solament per la via del fet, sino
també per la via del dret, no només de facto, sindé també de iure. Mirem algu-
nes d’aquestes connexions.

Primer, tota cultura esta formada per un conjunt, un deposit, d’obvie-
tats, de creences, que ja sempre es donen per pressuposades,® a partir de
les quals obram i parlam, ens entenem i decidim, establim relacions i les
regulam. Es el que Husserl anomena mon de la vida,3! que tanta influéncia
ha tingut en la sociologia del coneixement.®? Sén les creences, que, segons
Ortega, no tenim, sind que elles ens tenen; sobre elles s'aixeca la nostra vida
i el nostre comportament.3® Tota vida personal i social es construeix sobre la
base d'unes creences, fins i tot la ciéncia ha de partir de creences. | si tota la
vida és bastida amb els puntals de les creences, aleshores és logica la conse-
guéncia que solen treure els socidlegs que no hi ha increents, sin6 creenca en

(28) Vegeu per exemple la meravellosa teologia de I'Esperit Sant: EDwARDS, Denis, Aliento
de vida. Una teologia del Espiritu creador. Estella: Verbo Divino 2008.

(29) Una questié particular i complexa seria la de considerar la questi¢ inversa, a saber,
fins a quin punt precisament I'ateisme i I'agnosticisme son uns productes propis de la cultura
occidental i per tant també produits sota I'influx del pensament judeocristia i el seu taranna
desmitologitzador i secularitzador i almanco tendencialment antropocentric.

(30) HaBERMAS, Jurgen, Theorie des kommunikativen Handelns, 2 vols. Frankfurt a.M.: Suhr-
kamp 1981, vol. 11, 209. (N'hi ha versi6 cast. de M. Jiménez Redondo: Teoria de la accién comunica-
tiva, Madrid: Taurus 1987, vol. 11, 196: “Llamo cultura al acervo de saber, en que los participantes
en la comunicacion se abastecen de interpretaciones para entenderse sobre algo en el mundo.”)

(31) HusserL, Edmund, Die Krisis der Europaischen Wissenschaften und die transzen-
dentale Phanomenologie. Eine Einleitung in die phanomenologische Philosophie. Hrsg. v. Walter
Biemel. Husserliana, vol. VI. Den Haag: Nijhoff 1976 (N'hi ha vers. cast.: La crisis de las cien-
cias europeas y la fenomenologia trascendental. Una introduccién a la filosofia fenomenolégica.
Trad. castellana i nota editorial de Jacobo Mufioz i Salvador Mas. Barcelona: Critica 1991).

(32) ScHuTz, Alfred / LuckmANN, Thomas, Las estructuras del mundo de la vida. Buenos
Aires: Amorrortu 1977; BERGER, Peter / LUCKMANN, Thomas, La construccion social de la reali-
dad. Buenos Aires: Amorrortu 1978.

(33) ORTEGA Y GASSET, José, “lIdeas y creencias” (1940), in: Obras completas. Vol. V. Madrid:
Revista de Occidente 1983, pag. 377-409.
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diferents sistemes de creences.®* També la no-creenca religiosa (I'ateisme i
I'agnosticisme) és una creenca.

Aquest primer aspecte, el més general i abstracte, ja ens mostra una base
comuna entre la cultura i la fe. Tots operam sobre la base d'un sistema de
creences. En aquest primer nivell la pregunta és quin sistema ofereix més
rendiments, millors fruits, déna més garanties de validesa, més oportunitats
per a I'esperanca, més capacitat d'obertura a l'altre, assegura més vincles so-
cials i solidaris, més autonomia i llibertat, més exigéncia i camins de justicia;
quin sistema és més adient i ajustable als coneixements cientifics i més con-
sistent socialment. En definitiva quin sistema de creences és més capac¢ de
donar sentit a la vida, tant en I'accié quotidiana, com en les situacions fronte-
reres o limit com sén el mal, el dolor, la mort, i d'investir-la de responsabilitat
davant la miséria tan estesa.

En un nivell ja més proper a la questio religiosa, pero encara partint d'as-
pectes generals de la cultura, es pot al-ludir a aquella constatacio que consis-
teix a afirmar que el cor de tota cultura és la religio, essent que ella hi exer-
ceix les funciones de fonamentacié, d’articulacio, expressid i transmissio de la
cultura, si no en exclusiva, si almanco en gran part.®® En aquest sentit basta
recordar les grans epoques culturals, que totes elles sén caracteritzades per
la respectiva religid. Aixd mateix vindrien a confirmar totes les teories secu-
laristes segons les quals la cultura s’ha emancipat de la religid, ateés que aixo
mateix ve a dir que la religié n’ha estat I'origen (i la nova relacié —d’emanci-
pacio— definiria aquesta nova era). En aquest sentit segurament els periodes
més estudiats son el de la Grecia classica, en la qual la cultura esta farcida
de religiositat, de la qual neix la filosofia mateixa®® i el de la modernitat.3’

(34) EsTrucH, Joan, “Analisis sociolégico de la irreligion”, in: Iglesia viva, nium. 118 (julio-
agosto 1985) 319-326.

(35) En aquest sentit vegeu ELloT, Thomas Stearns, La unidad de la cultura europea.
Madrid: Encuentro 2003.

(36) Sobre la questié I'estudi classic, encara que antiquat, és NesTLE, Wilhelm, Vom Mythos
zum Logos. Die Selbstentfaltung des griechischen Denkens von Homer bis auf die Sophistik und
Sokrates. Stuttgart 1940, qui, pero, no li posa aquest titol per casualitat, siné perque “el seu
objectiu propi és mostrar com en un periode sorprenentment breu, en els segles VI i V aC, el
pensament mitologic dels grecs pas a pas és substituit pel pensament racional [...]. Es tracta per
tant de la progressiva destruccio de la religi6 grega” (p. V), i aquesta obra, que pretén oferir una
historia “de la vida espiritual” (Geistesleben) grega, comenc¢a amb una introducci6 sobre “Mythos
i Logos” (pag. 1-20). Per a una visi6 més matisada, vegeu VERNANT, Jean-Pierre, Los origenes
del pensamiento griego. Buenos Aires: Eudeba ®1979; Ip., Mito y sociedad en la Grecia antigua.
Madrid: Siglo XX1 1982; BoscH-VECIANA, Antoni, La saviesa nascuda en el Temple de Delfos. Lli¢cd
inaugural del curs academic 2006-2007. Facultat de Teologia de Catalunya. Barcelona 2006.

(37) Sobre aquesta guestio em permet de remetre a AMENGUAL, Gabriel, “El cristianismo y los
actuales cambios culturales. Por una cultura del dialogo en la bsqueda comun de la orientacion”,
in: W. Kasper et al., Cristianismo y cultura en la Europa de los afios 90. Madrid: PPC 1993, pag.
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Aquesta constatacio, d’entrada i en les nostres societats secularitzades, on
la cultura sembla ja en gran part emancipada de la religi6, pot paréixer una
afirmacio en tot cas de caire historic, en el sentit que aixi ha estat en la histo-
ria, perd no valida avui, ates que ara ens trobariem precisament en una fase
nova que rompria aquesta constancia. Certament que és innegable que ens
trobam en una fase nova de la cultura, una fase de llarga durada, de la qual
podem situar els inicis en la Il-lustracié (en el segle XVIII o fins i tot ja en el
Renaixement), i no sabem cap on ens portara i que a Occident s’ha produit
I'esmentada emancipacid. De tota manera ens trobam amb fenomens que fan
dubtar o almanco deixen en la incertesa I'abast d’aquesta emancipacié, com
son els fets d'una nova vitalitat de fenomens religiosos i el de I'anomenat
“xoc de civilitzacions”,® aquestes de fet es defineixen segons parametres que
corresponen, almanco en gran part, a ambits culturals caracteritzats per re-
ligions. L'efervescéncia islamica i la seva incidéncia politica han portat a la
necessitat de preguntar-se, si més no, si caldria revisar la consideracio del
paper de la religi6 en les societats.

A un tercer nivell, més pregon, de la cultura mateixa, és aquell que afecta
la qlestié del sentit, el qual és propi de tota cultura, en la mesura que ella
vulgui donar resposta a les necessitats humanes més basiques, questié que
en si mateixa és fonamentalment religiosa.® Tota cultura té com a tasca pri-

29-65; Ip., “Modernidad y Secularizacion. Una segunda secularizacion: la crisis de la razén”, in: Ib.,
Presencia elusiva. Madrid: PPC 1996, pag. 55-82.

(38) HunTINGTON, Samuel P., Choque de civilizaciones. Barcelona: Paidds 2001; Ip., ;Choque
de civilizaciones? (1993). Madrid: Tecnos 2002.

(39) No resulta facil indicar quan es comenga a identificar la questié de Déu o religiosa
amb la del sentit de la vida. Una primera indicaci6é en aquest sentit es troba a Schleiermacher,
afirmant que el “valor de I'existéncia” (encara no parla de sentit de la vida, perd aquesta expres-
si6 es pot considerar com un precedent) no pot donar-se’l I'nome, siné que s’ha de trobar en la
veritat revelada de Déu (cf. Volker GERHARDT, “Sinn des Lebens”, in: Hist. Wérterb. d. Philos. 1X
(Basel 1995) 815-824, ref. 815). Altres referéncies en aquest mateix sentit es poden trobar a Ki-
erkegaard, al pragmatisme (W. James) (cf. GERHARDT, 818). Referéncies més properes es poden
trobar en Viktor FrRankL, ElI hombre en busca de sentido. Barcelona: Herder 1982; HORKHEI-
MER, Max, “Die Sehnsucht nach dem ganz Anderen”. Ein Interview mit Kommentar von Helmut
Gumnior. Frankfurt a.M.: Fischer 1970, vers. cast.: “La afioranza de lo completamente otro”, in:
AA. VV,, A la basqueda del sentido. Salamanca: Sigueme 1976, pag. 101-124; Emmanuel LEvi-
NAs. Humanisme de I'autre homme. Montpeller: Fata morgana 1972, vers. cast.: Humanismo del
otro hombre. Trad. de Graciano Gonzalez-Arnaiz, Madrid: Caparroés 1993, pag. 35; Karl RAHNER,
“Meditacion sobre la palabra ‘Dios™, in: Ip., Curso fundamental de la fe. Barcelona: Herder 1979,
pag. 66-73, esp. pag. 69-71. Ludwig WITTGENSTEIN identifica explicitament Déu amb el sentit
de la vida, aixi en el Diario filoséfico. Barcelona: Ariel 1982, pag. 126: “podem anomenar Déu
el sentit de la vida, aixo és, el sentit del mén”; pag. 128: “Creure en un Déu vol dir comprendre
el sentit de la vida.” També en el marxisme s’ha plantejat la questio, en general per a negar la
pertinenca de la resposta religiosa, duent a terme una mena de substituci6 de la transcendéncia
divina per la del génere huma o la historia, cf. Helmuth RoLFEs, Der Sinn des Lebens im marxis-
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mordial oferir un horitzé de sentit i una resposta a les questions existencials
basiques del ser huma, com sén les preguntes d’'on venim, on anam, quin sen-
tit té tot plegat. La pregunta pel sentit és fonamentalment la pregunta religi-
osa, en primer lloc perque el plantejament i la resposta tenen a veure amb la
religié i perque la religio ha estat I'encarregada, en gran part, d’expressar-la
i respondre-la. Pero sobretot és fonamentalment religiosa, perque la pregun-
ta mateixa és de natura religiosa.

Es ver que aquesta pregunta no és exclusivament religiosa, és també me-
tafisica, i que actualment hi ha respostes que consisteixen a negar la pregun-
ta 0 a respondre-la negant la dimensié religiosa, com és en termes generals
I'actitud de la instal-laci6 en la finitud, eludint tota questio religiosa com a
impertinent. Pero fins i tot aquesta posicié en general no es pot considerar
com a tancada pel fet de reconéixer I'existéncia com a finita, de manera que
I'afirmaci6 de la finitud mateixa ja implica anar més enlla de la finitud; i
aguesta no és precisament tan sols una questio teodrica, siné que el xoc amb
els limits forma part de I'experiéncia més quotidiana. De fet moltes negatives
de la resposta religiosa son negatives a respostes concretes i a experiéncies
concretes, moltes vegades provocades per la insuficient presentacid de la res-
posta o per incongruéncies i defectes d’aquesta mateixa o simplement per
malentesos, que fins i tot compten amb llarga tradici6 i adhuc arrelament en
altres corrents de pensament.

Des d'un punt de vista teoldgic cristia hi ha encara nous motius per es-
tablir el dialeg i per pensar en Il'obertura i I'afinitat de la cultura amb la
questio teologica. En efecte, la fe ens diu que I'Esperit de Déu és present en
tota criatura, des del primer moment de la creacié del mén com a portador
del ser, de la vida i de la gracia, de manera que “sigui quan sigui que els
humans sorgissin amb capacitat d’autoconsciéncia i de consciéncia de Déu,
I'Esperit de Déu ja era present en ells amb la seva gracia.”*° Aquesta raé te-
oldgica és congruent, o fins i tot és la mateixa, encara que vista des de l'altre
angle, que la que se sol formular en termes psicologics, afirmant que el cor
de I'home anhela un terme infinit, atés que no troba repos en cap de finit.*
Agquesta presencia universal de I'Esperit és la que permet afirmar la voluntat

tischen Denken. Eine kritische Darstellung. Dusseldorf: Patmos 1971. Sobre la questié em per-
met de remetre a AMENGUAL, Gabriel, “Nihilismo y concepto de Dios”, in: SOCIEDAD CASTELLANO-
LEONESA DE FiLosoFia (ed.), Naturaleza y libertad. La filosofia ante los problemas del presente.
Salamanca 2005, pag. 95-121, esp. pag. 110-113.

(40) EbwarDs, Denis, Aliento de vida. Una teologia del Espiritu creador. Estella: Verbo Di-
vino 2008, pag. 92.

(41) Joan Pau 11, Redemptoris Missio, num. 28, afirma expressament “L’Esperit és, doncs, a
I'origen mateix de la pregunta existencial i religiosa de I'home, la qual sorgeix no sols de situaci-
ons contingents, sind de I'estructura mateixa del seu ser.” La mision del redentor. Octava Carta
Enciclica de SS. Juan Pablo I1. Madrid: Paulinas 1991, pag. 41seg.
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divina de salvacié universal, i que en consequiéncia “els que inculpablement
desconeixen I'evangeli de Crist i la seva Església, i no obstant aixo, cerquen
Déu amb sinceritat, i s'esforcen sota I'influx de la gracia en complir amb les
obres la seva voluntat, coneguda mitjancant el judici de la consciéncia, poden
aconseguir la salvaci6 eterna.”*? Exposar-se a la correccié per part de la raé
(i amb ella, de la ciéncia i de la cultura en general) sera una de les condicions
perqueé la religio tingui un paper actiu en la societat postsecular.

2. Lareligio en la societat postsecular

Havent vist algunes raons de la mutua pertinenca entre la fe i la cultu-
ra, ara és I'hora de concretar-ne la situaci6 en la societat actual. La societat
actual és definida com a “postsecular” en el sentit que ja no es defineix per
aquella tendéncia a afirmar la seva emancipacié de manera que, de la reli-
gio6, només en volia saber en la mesura que la religi6 traduia el seu contin-
gut semantic a un llenguatge universal de la rad, independent del terreny
de I'experiéncia religiosa del qual sorgi. Aquest era el tret caracteristic de la
societat secular.

La visié d’'una societat “postsecular” neix de I'aporia en qué es mouen les
dues visions corrents de la secularitzacio, que la presenten, per una part,
“com a emancipacid, autoformacio, autonomia”, i per altra part, “com el movi-
ment pel qual allo religiés es converteix en profa, secular, un procés d’herén-
cia, d’'apropiacio, de transformacio”.*® La primera, des del punt de vista del
poder laic, posa en primer pla “I'exitosa domesticaci6 de I'autoritat eclesiasti-
ca per part del poder laic”, la segona, des de la perspectiva del poder eclesias-
tic, “l'acte d’apropiacié il-legal”.** “Segons la primera lectura, les formes reli-
gioses de pensar i viure son substituides per equivalents racionals, en tot cas
superiors; segons l'altra lectura, les formes de pensar i viure modernes estan
desacreditades, perqué sén béns sostrets il-legitimament.”*® Una parteix del
model de la suplantacio, l'altra del de I'expropiacié. “Ambdues lectures in-

(42) Constitucié dogmatica sobre I'Església, nim 16., in: ConciLlo VATicano |1, Constituciones,
Decretos, Declaraciones. Legislacion postconciliar. Ed. bilingUe. Madrid: BAC 1966, pag. 66 seg.; de
manera semblant a la Constitucié Pastoral sobre I'Església en el mén d’avui nim. 22, in: ConciLio
Vaticano 11, Constituciones, pag. 291.

(43) AMENGUAL, Gabriel, “Modernidad y Secularizacién. Una segunda secularizacion: la cri-
sis de la razon”, in: Ib., Presencia elusiva, Madrid: PPC 1996, pag. 55-82, citacié pag. 58.

(44) HaBERMAS, Jurgen, “Glauben und Wissen. Dankesrede des Friedenspreistragers”, in:
Die Zukunft der menschlichen Natur. Auf dem Weg zu einer liberalen Eugenik? Frankfurt a.M.:
Suhrkamp 2001, pag. . N'hi ha vers. cast.: “Creer y saber”, in: El futuro de la naturaleza hu-
mana. ¢Hacia una eugenesia liberal? Barcelona: Paidés 2002, pag. 129-146, citaci6, pag. 132
(traducci6 propia).

(45) HaBERMAS, ibid.
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corren en el mateix error. Consideren la secularitzacié com una mena de joc
eliminatori entre dos contrincants: per un costat les forces productives de la
ciencia i la técnica desencadenades pel capitalisme, i, per l'altre, els poders
conservadors de la religié i de I'Església.”® Es tracta d’'una visié competitiva
del procés de la secularitzacid, en el qual si un contrincant hi guanya, l'altre
hi perd.

Aquesta visié competitiva és la que es perd en la societat postsecular, ja
gue aquesta es caracteritza pel fet que “s’avé amb la permanéncia de les co-
munitats religioses en un entorn en permanent secularitzacié”,*” passant
aixi d’'unes relacions competitives a unes de cooperatives,*® passant a una
comprensio de les relacions entre les raons politiques i les raons religioses
com “una tasca cooperativa”.*®

Aguesta nova actitud pren consciéncia i es fa carrec de la nova situacié
social en la qual les religions exerceixen un paper de cada vegada més im-
portant, com ho posen en relleu els fets® que 1) les religions adopten una
postura concreta davant les qliestions politiques o prenen part en els debats
de l'opini6 publica (basta pensar en el gran debat entorn de les qlestions de
bioética); 2) es déna una certa transformacié del religiés en la mesura que
certs simbols i termes es traslladen a altres ambits que no s6n propiament
religiosos, de manera que en camps com el cinema, el teatre, la publicitat o
els grans esdeveniments massius s'aprecien clars préstecs de les tradicions
religioses, fent aixd que el potencial semantic i simbolic de les religions es
converteixi en un bé general i social;>* 3) en moltes regions del mén les reli-
gions exerceixen avui un paper public de primer ordre, marcant tant les ac-
cions i les actituds dels individus com també la vida cultural; de fet la religid
és un factor important que mereix atencié especial a I'hora d’'analitzar els
principals desenvolupaments socials en diverses regions del mén.

Aguesta nova situacié obliga a prendre seriosament el fet religios i a pren-
dre’l com a interlocutor i col-laborador en els processos socials i culturals.
Aixo significa, expressat de manera negativa, que “I'Estat, neutral pel que fa
a la cosmovisid, no prejutja decisions favorables a cap de les dues parts en el
debat entre les pretensions del saber i les pretensions del creure”; i expressat

(46) HaBERMAS, ibid.

(47) HaBERMAS, ibid.

(48) Sobre aquestes diferents relacions socials vegeu AMENGUAL, Antropologia filosofica,
pag. 165 seg.

(49) HaBeErRMAS, “Creer y saber”, pag. 139.

(50) REDER, Michael / ScHmipT, Josef, “Habermas y la religion®, in: HABERMAS, JUrgen, Carta
al Papa. Consideraciones sobre la fe. Barcelona: Paidds 2008, pag. 13-51, ref. pag. 14-16.

(51) Es tracta del fenomen de les noves formes de religiositat, vegeu MARDONES, José Maria,
Para comprender las nuevas formas de la religion. Estella: Verbo Divino 1994; Ip., Sintomas de
un retorno. La religion en el pensamiento actual. Santander: Sal Terrae 1999.
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de manera positiva, I'Estat i amb ell la raé que regeix la vida publica, també
per tant I'opinié publica, no es limita a mantenir una equidistancia entre
la ciencia i la religio, siné que esta disposat a aprendre d’ambdues parts.>?
L'actitud cooperativa i disposicié a aprendre té conseqiéncies en la manera
d’entendre la preséncia social de la religi6. “Fins ara, als Unics als quals I'Es-
tat liberal ha exigit, com qui diu, dividir la seva identitat en dues parts, una
de privada i l'altra publica, ha estat als ciutadans creients. Sén ells els que
han hagut de traduir les seves conviccions religioses a un llenguatge secular
si aspiren que els seus arguments trobin aprovacié majoritaria.”® Amb aixo,
a més de ser injust respecte d'un grup de ciutadans, la societat secular s’ha
perdut “uns recursos fundadors de sentit importants”.5

Amb aquesta actitud cooperativa Habermas convida la religié a intervenir
com a tal, amb els seus arguments, en els debats de I'opinié publica, sense
haver-los de traduir a un llenguatge universal de la ra6 per tal d'extraure’ls
del context de la propia experiéncia religiosa, tal com anteriorment havia
propugnat. | aix0 no per altra raé sind per tal que no es perdin “uns recursos
fundadors de sentit importants”.

L'actitud cooperativa, pero, presenta exigéncies també a la religio. Ha-
bermas les resumeix en aquestes tres: primera, que “la consciencia religi-
osa assimili la trobada cognitivament dissonant amb altres confessions i
religions”, és a dir que l'actitud de la religié sigui ecuménica, en el sentit
d'un dialeg i una cooperacid interconfessionals i interreligiosos; segona, que
“s'avingui a l'autoritat de les ciencies, que son les que tenen el monopoli so-
cial del saber terrenal”, és a dir que cerqui el dialeg amb la ciéncia, ja que
aquesta és la titular del saber huma, amb el qual s’ha d’avenir i conjugar el
saber religids de la fe; i tercera, “s’ha de comprometre amb les premisses dels
Estats constitucionals, basats en una moral profana”, és a dir ha de tenir
una actitud ciutadana respectuosa amb els grans principis de I'ética vigent.5®
Aguestes sbn les condicions perqué una religié pugui ser considerada com a
“raonable”.®® De fet, aquestes condicions no representen res d’estrany respec-
te al que el cardenal Ratzinger afirma sobre les patologies de la religid, que
es curen amb el control de la llum divina de la rao.

(52) HABERMAS, “Creer y saber”, pag. 133 seg.
(53) HaBERMAS, “Creer y saber”, pag. 138.
(54) HaBermAs, “Creer y saber”, pag. 139.
(55) HABERMAS, “Creer y saber”, pag. 133.
(56) HaBERMAS, “Creer y saber”, pag. 132.
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Conclusio

El didleg entre la fe i la cultura és un forum on hom ha d’'anar per aportar-
hi, en el cas de la religid, “uns recursos fundadors de sentit importants”, i, en
el cas de la cultura, coneixements cientifics i racionalitat etica de convivéncia
ciutadana,®” per aprendre una de l'altra. Crec que el millor dialeg és aquell
gue serveix perqué una i altra puguin treure el millor d'elles mateixes, de
manera que ambdues es vegin purificades i reforcades gracies a I'intercanvi.

En el cas del dialeg entre la fe i la cultura em sembla que un dels millors
resultats és que puguin posar de manifest la seva base comuna, que és ampla
i pregona. En aquest sentit la cultura hauria de posar en relleu tot el potenci-
al cultural i creador de cultura que ha tingut i té la fe. | la fe hauria de reco-
llir la pregunta i la recerca de respostes que de mil maneres es plantegen en
la cultura, posar de manifest tota la recerca de sentit que cova i mou la cul-
tura, de manera que el dialeg serveixi per a expressar la gran pregunta, que
tantes vegades s'expressa de formes tan diverses i fins i tot per fer-la aflorar
guan la pregunta és silenciada, negada i reprimida; també amb aquesta ope-
racio la fe es pot mostrar com a sanadora, salvadora.

(57) Seria complex tractar les relacions entre ética i fe o religié. Ara anot com a resum
aquest tret, per prendre I'apunt de Habermas, pero aixo no significa com a criteri universal sim-
plement una supeditaci6 de la religi6 a I'etica, com si aguesta fos sempre raonable i la religi6 no,
i que en cas de conflicte sempre s’hagués de donar rad a I'etica; no oblidem que, de desastres, se
n’han comeés en nom de la religi6, perdo no menys en nom de la raé (que pren les formes concretes
de partit, Estat, etc.).
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