
  


  
    
  


  
    La crisi de transmissió de valors característica de les societats postmodernes ha comportat la irrupció d’una generació de ciutadans que desconeixen l’univers religiós dels seus avantpassats, els seus mites i els seus símbols, cosa que ha provocat l’eclipsi de valors que en el passat estaven arrelats en l’imaginari col·lectiu. Paral·lelament, la hiperactivitat de la societat d’avui ha comportat una impressió d’acceleració i de saturació mental i emocional. Això ha desvetllat una fam d’espiritualitat, la necessitat d’aturar-se i meditar els valors que mouen la pròpia existència, i ha fet créixer l’interès en mons religiosos, sapiencials i espirituals molt allunyats de la tradició occidental. Francesc Torralba relata el naixement d’aquesta nova espiritualitat laica a Religions, espiritualitat i valors.
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  Pròleg


  L’objectiu d’aquest llibre és explorar la relació entre els valors i l’univers de les religions i de l’espiritualitat. Partim de la tesi que les tradicions espirituals i religioses de la humanitat han estat i segueixen sent fonts de valors, però volem explorar quin tipus de valors se’n desprenen i com s’engalzen en les societats postmodernes i secularitzades.


  Seria un error considerar que l’única font generadora de valors en la nostra societat són les tradicions religioses, però també seria inadequat oblidar que durant una gran part de la història de la humanitat les religions han configurat, per bé o per mal, el sistema de valors del ciutadà, la piràmide axiològica que regeix la societat.


  La seva influència ha estat decisiva en la configuració de criteris, de judicis i de valors i en la confecció de convencions i de pautes socials. L’influx determinant de les tradicions religioses es pot resseguir no tan sols en les manifestacions culturals, artístiques i filosòfiques, sinó també en l’ordre pràctic de la vida, en els costums, en els hàbits socials i en les formes de vida més íntimes.


  En les anomenades societats premodernes, la concepció de la persona i de la història, la visió del sentit i de què és valuós depenia essencialment de la font religiosa i al seu voltant es construïa la imatge del món.


  Els valors individuals depenien en gran manera dels religiosos. Les tradicions religioses no només tenien un influx en l’ordre pràctic, sinó també en el de les concepcions del món. N’emanava una visió del món que era transmesa de manera tàcita i oral, de generació en generació. El món tenia un ordre, un origen i un final, una meta i un camí per arribar-hi. La història individual formava part de la gran història de la humanitat i no se’n podia deslligar.


  En aquell univers moral s’hi podien identificar un conjunt de virtuts que, si es conreaven, enlairaven l’home cap a Déu; però, a la vegada, s’hi podien identificar un reguitzell de vicis o de pecats capitals que, quan s’hi incorria, conduïen a la perdició. Els deures se sostenien en un ordre del món, en una escatologia en la qual es distingien itineraris diferents, segons si s’acomplien o es transgredien les normes.


  Cada acció tenia el seu correlat; cada conquesta moral, la seva recompensa; també cada vici o cada pecat tenia la seva punició. El ciutadà sabia a què atenir-se, coneixia el lloc que ocupava en el cosmos (per dir-ho amb paraules de Max Scheler) i també la tasca que havia de realitzar en el decurs de la seva vida. El món tenia un ordre sagrat i la història tenia una seqüència lògica. En aquell univers premodern, el ciutadà participava en una concepció del món que transcendia la seva vida mortal, que incloïa un judici de Déu i, per tant, un examen final dels seus comportaments, de les seves accions i omissions i dels seus pensaments. Havia de retre comptes del seu itinerari vital.


  Amb l’adveniment de la modernitat, l’emancipació de la racionalitat respecte de la fe, l’emergència d’una imatge del món de caràcter científic i mecanicista i el reconeixement de drets de la ciutadania, les tradicions religioses experimenten una gran tensió a l’hora de fer-se presents en aquest món i també una gran crisi d’adaptació, però els seus valors i criteris segueixen sent presents en la vida dels pobles i de les comunitats, inspirant pràctiques i conductes.


  Fins i tot a les societats més secularitzades d’Europa, aquesta presència segueix sent efectiva, encara que la seva influència és més invisible. Subsisteix en l’atmosfera espiritual del nostre temps, per emprar una bella expressió de Karl Jaspers, en una sèrie de valors i de criteris que ens ha donat la tradició. Fins i tot els ciutadans que no s’adhereixen formalment a cap tradició religiosa en concret ni es consideren creients en el sentit genuí del terme, es reconeixen hereus culturals d’uns valors d’origen religiós que formen part de la cultura pròpia, de la identitat axiològica col·lectiva.


  La relació entre valors i tradicions religioses presenta una gran complexitat. La qüestió religiosa suscita tota mena de debats intel·lectuals i, a voltes, fins i tot confrontacions d’ordre intel·lectual i emocional de molt difícil conciliació. La nostra intenció, en aquest text, no rau a precisar la naturalesa de la religió ni a articular una filosofia de la religió; tampoc no pretenem explorar si el referent de les religions és real o fictici, ni explorar la necessitat antropològica de religió (Duch, 1997). Tot aquest ordre de qüestions no forma part de la temàtica d’aquest llibre.


  Ens proposem explorar els valors que deriven de les tradicions religioses, entenent que les religions, com a realitats històriques que són, són entitats plenes d’ambigüitat, de tal manera que en el seu si ha crescut allò més excels, però també més bàrbar.


  Més enllà de la diversitat inherent a les tradicions religioses, més enllà de la seva pluralitat de rituals, de cultes, de dogmàtiques i de vicissituds històriques, ens proposem copsar aquells valors nuclears i genuïnament humans que proposen els textos fonamentals de les citades tradicions. Amb tot, sempre és necessari distingir els textos fundacionals de les dinàmiques històriques de les institucions, o dit d’una altra manera: els valors proposats en els relats originaris i els valors practicats pels seguidors de les religions al llarg de la història.


  En aquesta temàtica, sempre és bo distingir entre els valors proposats i els valors assumits. En aquest llibre ens interessa reflexionar sobre els valors proposats per les grans tradicions religioses, admetent que entre la proposta i l’assumpció històrica dels valors pot haver-hi un abisme. A nosaltres no ens correspon identificar la magnitud d’aquesta distància, sinó els valors que proposen les fonts religioses.


  Un dels termes que va elaborar Raimon Panikkar al llarg de la seva dilatada i fecunda obra filosòfica és el d’isomorfisme cultural o religiós. Segons aquest autor, en les grans tradicions religioses hi subsisteixen intuïcions comunes, conceptes que revelen la mateixa idea, encara que expressats amb una terminologia i una simbologia distintes, pròpies de cada cultura, de cada territori i de cada moment històric.


  Aquestes intuïcions transversals, aquests valors comuns, aquestes nocions germanes són les que el filòsof de Tavertet anomena conceptes isomòrfics o homeomorfs. No volem ni podem ser exhaustius en aquest punt, però desitgem, com a mínim, identificar a grans trets aquests valors compartits i explorar a posteriori les condicions de possibilitat per a una aculturació d’aquests valors en les societats postmodernes.


  Aquest segon aspecte també és particularment problemàtic. Segons molts especialistes, les tradicions religioses són portadores d’uns valors que difícilment poden ser permeables a l’estructura i a la fisiologia de les societats postmodernes.


  Aquests autors creuen que són valors residuals, gairebé marginals, que representen un món definitivament superat. Per emprar una imatge clara: és com intentar mesclar l’oli i l’aigua. A la fi, després de provar-ho reiteradament, l’oli sempre puja cap amunt, perquè és menys dens que l’aigua. Segons aquests autors, els valors religiosos entren en col·lisió frontal amb l’ethos de les societats postmodernes, secularitzades i accelerades.


  D’altres, en canvi, consideren que aquests valors són especialment necessaris per a les societats postmodernes, que tenen la seva viabilitat i que, de fet, la mateixa societat els reclama de múltiples maneres, però que cal traduir-los a un llenguatge secular perquè siguin objecte de recepció per part de ciutadans que no s’adhereixen a les tradicions religioses. El debat està servit.


  No podem deixar de banda un gruix de pensadors, tant del segle XIX com del XX i XXI, que consideren que les tradicions religioses són fonts de contravalors o d’antivalors i que la seva presència en el món contribueix a la inhumanitat i a la barbàrie. Des del pensament ateu vuitcentista caracteritzat pels tres grans mestres de la sospita, Karl Marx, Friedrich Nietzsche i Sigmund Freud (Torralba, 2007), fins al nou ateisme de signe cientista que emergeix en l’actual món anglosaxó i americà, hi ha un seguit d’autors per als quals les tradicions religioses contribueixen a la barbàrie i a la deshumanització.


  El títol que encapçala aquest llibre, d’altra banda, inclou un altre mot en litigi: espiritualitat. No volem centrar l’anàlisi únicament en la relació entre les tradicions religioses i els valors; també pretenem endinsar-nos en el complex món de l’espiritualitat, que és més ampli i més vast que el de les tradicions religioses, però que no necessàriament les exclou.


  En els dos últims decennis s’ha escrit abundantment sobre espiritualitat, no tan sols en la bibliografia d’arrel llatina, sinó també en el món anglosaxó i germànic. Segons els estudiosos, en el món contemporani hi ha una set d’espiritualitat, un desig d’espiritualitat que es tradueix de múltiples maneres i que reivindica una identitat pròpia al marge de les confessions religioses tradicionals.


  Aquesta espiritualitat emergeix com un antídot al materialisme, al consumisme, a l’individualisme, a la tecnolatria, a la dispersió mental i emocional i a la radical crisi de sentit que hi ha en les nostres societats (allò que Viktor Frankl anomena buidor existencial).


  El ciutadà reclama de moltes maneres diferents un nou mode de vida, una orientació diferent en l’existència, més saludable, més integrada a la naturalesa, fonamentada en la cultura de l’ésser. L’emergència dels anomenats valors postmaterialistes també és un símptoma d’aquesta espiritualitat emergent, ja que expressa un esgotament del model de vida centrat en la cultura del tenir, per expressar-ho amb la noció d’Erich Fromm (1988).


  Actualment és difícil prendre posició enfront d’aquesta espiritualitat. No sabem si és purament reactiva o si té entitat per si mateixa. No sabem si és una forma residual de religió que cueja en el món postmodern fora dels paràmetres i dels setges institucionals o si ja indica una nova època de la humanitat. Significa la fi del procés de secularització? Representa un retorn disfressat a la imatge religiosa del món?


  Fins i tot en el sector de l’empresa i del governament de les organitzacions, tradicionalment aliè a l’espiritualitat i a les religions, ha crescut l’interès per l’espiritualitat, entesa com una dimensió humana fonamental que tot ésser humà pot conrear dins o fora de les institucions religioses socialment i jurídicament reconegudes. El vincle entre la direcció de les organitzacions i el món de l’espiritualitat és remarcable en el món bibliogràfic anglosaxó i nord-americà, la qual cosa prova l’interès creixent sobre aquesta qüestió (Biberman & Tischler, 2008; Carrette & King, 2005; Epstein, 2002; Fernando, 2007; Lynn et al., 2009; Nandram & Borden, 2010; Schwartz, 2006; Wilber, 2001; Williamms, 2003; Zsolnai, 2011). Segons aquesta bibliografia, el conreu de l’espiritualitat és essencial per governar correctament les organitzacions, per identificar-ne la visió i per comprendre les possibilitats i les limitacions dels recursos humans de què disposa.


  Ens preguntem si aquesta espiritualitat emergent és un fenomen realment nou o si és una forma de religiositat que perviu al marge de les institucions religioses tradicionals. Ens preguntem si aquesta espiritualitat és portadora de valors o un exercici narcisista que té com a finalitat el benestar personal de tipus emocional i mental.


  Segons alguns experts, aquesta espiritualitat emergent inclou una sèrie de valors que són especialment rellevants en l’hora present: valors com ara la compassió, la benvolença universal, l’ecosensibilitat, la sobrietat o la donació lliure. Segons d’altres, en canvi, és un substitut o lenitiu de les religions tradicionals, un mode d’espiritualitat que s’allibera del setge institucional i de la gàbia dogmàtica, però que substantivament cerca els mateixos fins.


  Els estudiosos d’aquest fenomen afirmen que hi ha una sèrie de valors que neixen del conreu d’aquesta espiritualitat, valors que tenen un aire de família amb les tradicions religioses, però que es deslliguen de l’antiga cosmovisió i de la vella idea de Déu.


  Indiquem, a continuació, la seqüència dels capítols i la lògica que estructura el llibre que el lector té a les mans.


  Comencem amb unes precisions terminològiques (capítol 1), absolutament necessàries en un llibre d’aquesta naturalesa, perquè el lector identifiqui, des del principi, quin significat atorguem a certs mots. Posteriorment, explorem els valors i les pràctiques espirituals (capítol 2), tot posant de manifest que els valors, quan van acompanyats de determinades pràctiques espirituals, esdevenen més plenament conscients en la persona i això fa que tinguin més consistència i més fonament.


  En el següent capítol, tractem de mostrar com les tradicions religioses són generadores de valors (capítol 3), entenent, però, que no es poden reduir senzillament a entitats morals, atès que també comporten una metafísica, una estètica i una litúrgia.


  En el capítol quart ens interroguem pels valors comuns inherents a les grans tradicions religioses, seguint els estudis del teòleg catòlic Hans Küng, que en els darrers trenta anys s’ha dedicat a explorar els valors transversals en les grans tradicions religioses de la humanitat i ha proposat una ètica mundial (Weltethik) a partir d’aquest suposat ethos comú.


  Sense ànim de polemitzar amb el conegut teòleg suís, volem fer esment dels seus estudis i de la seva contribució en la recerca dels valors comuns de les tradicions religioses, element clau per a la pacificació del món.


  Posteriorment, explorem la història del Parlament de les Religions del Món (capítol 5) i la seva declaració Cap a una ètica mundial, perquè és la primera expressió escrita de valors conjunts de les grans tradicions religioses de la humanitat, la qual cosa confirma la tesi de Küng segons la qual és possible identificar, més enllà de la constitutiva pluralitat dels universos religiosos, uns valors genuïnament humans que n’emanen.


  En el capítol sisè ens endinsem en la polèmica qüestió de l’espiritualitat laica. En diversos països europeus, i especialment a França, un conjunt de pensadors, de poetes, d’artistes i de científics reivindiquen una espiritualitat laica plenament compatible amb els valors de la República (llibertat, igualtat i fraternitat) i que, segons ells, és del tot necessària per al desenvolupament harmònic del ciutadà. Aquests pensadors francesos actuals, reivindiquen «une spiritualité sans Dieu, sans église et sans dogmatique».


  En el capítol setè explorem la traducció secular dels valors religiosos. Seguint les darreres recerques del filòsof alemany Jürgen Habermas i del filòsof canadenc Charles Taylor, ens preguntem si és possible traduir els valors religiosos en termes seculars, de tal manera que en les anomenades societats postmodernes aquests valors puguin ser intel·ligibles i significatius per a la ciutadania, més enllà de la seva pertinença o no a les tradicions religioses.


  No podem ignorar que la relació entre universos religiosos diferents és complexa i difícil i que de vegades deriva en formes de violència, de coacció i de colonització. La història és plena d’episodis que validen aquesta afirmació. Per això, en el capítol vuitè analitzem la relació entre comunitats religioses distintes entre si i el conflicte de valors que pot implicar, perquè la coexistència d’universos religiosos diferents en un mateix espai cívic comporta molt sovint un conflicte axiològic que cal saber identificar. Posteriorment, cal cercar mecanismes de resolució que no vulnerin els drets inalienables de cada ciutadà i de les minories religioses.


  En el capítol novè presentem algunes pautes per a una convivència assenyada entre religions. Entenem que la societat postmoderna és plural per definició, la qual cosa vol dir que la integren ciutadans i comunitats morals diferents, fins i tot moralment estranyes les unes de les altres, tal com diria el filòsof texà Hugo Tristram Engelhardt (2001). Davant d’aquest fenomen, proposem algunes pautes per fer viable la convivència i la riquesa de la diversitat.


  En el desè capítol ens endinsem en les tradicions religioses enteses com a dipòsits de sentit. Seguint aquesta bella expressió de Jürgen Habermas, entenem que les tradicions religioses no només dicten la manera com han de viure els seus fidels i quins valors pràctics han de guiar la seva conducta, sinó que apunten a la finalitat, a per a què viure. Són portadores de valors finalistes, són grans relats que tenen com a missió oferir una resposta viable a la pregunta pel sentit de l’existència. En les societats secularitzades postmodernes, el qüestionament pel sentit últim, per allò que fa que la vida mereixi ser viscuda, per dir-ho amb l’expressió de Ludwig Wittgenstein (1996), és plenament present i a voltes és percebut de manera tràgica. En les societats plurals hi coexisteixen diferents narratives del sentit, propostes diferenciades que tenen conseqüències molt diverses en l’ordre de la vida pràctica.


  En el penúltim capítol ens endinsem en la possible correlació entre el procés de secularització i la crisi de valors (capítol 11). La progressiva pèrdua de poder i d’influència de les institucions religioses en el si de les societats postmodernes té aspectes positius i negatius. Aquí ens interessa mostrar que la pèrdua de la dimensió religiosa o el desencantament del món també ha comportat l’eclipsi de certs valors, de certs deures que la societat premoderna assumia plenament. Aquest eclipsi també ha permès que altres valors que havien quedat marginats o bé oprimits en el món premodern emergissin amb força en el primer pla de la vida social.


  Finalment, explorem, a manera d’aterratge, la situació dels valors religiosos a Catalunya (capítol 12) a partir de l’Enquesta Europea de Valors centrada en el nostre país, que va ser àmpliament estudiada i comentada en el llibre Valors tous en temps durs, coordinat per Javier Elzo i Àngel Castiñeira (2011). Partint de les dades que s’aboquen en aquest estudi, identifiquem algunes tendències emergents i alguns valors religiosos que han entrat en declivi.


  Precisions terminològiques


  En un llibre d’aquesta naturalesa és del tot pertinent elaborar algunes precisions terminològiques per tal que el lector sàpiga tothora el significat que es dóna a determinats mots.


  Moltes discussions i polèmiques intel·lectuals sobre la relació entre els valors, l’espiritualitat i la religió tenen l’origen en una imprecisió terminològica. Per això, seguint el lema de les qüestions disputades a l’edat mitjana, assumim de bell antuvi l’imperatiu Aclara terminus!


  1.1 L’univers de l’espiritualitat


  La bibliografia crítica sobre la noció d’espiritualitat és ingent. Resulta humanament impossible identificar i reconèixer tot allò que s’ha escrit sobre el concepte d’espiritualitat en els darrers vint anys. A més a més, el ritme de publicació és tan vertiginós que amb prou feines és possible fer-se una idea aproximada del panorama general. En aquest sentit, les idees exposades en aquest capítol tenen un caràcter provisional i volgudament esquemàtic i en el futur seran objecte d’una revisió.


  Un dels vocables més difícils de definir, d’acotar semànticament, és precisament el d’espiritualitat. Tal com afirma Thatcher, molt sovint les definicions d’espiritualitat són obscures i imprecises i inclouen elements contradictoris, fins i tot dialècticament oposats. Molt habitualment és un mot que es converteix en un calaix de sastre on caben significats molt diversos, cosa que comporta una polisèmia molt diversa, però no tan sols això, sinó que, a més a més, desperta reaccions viscerals. No és una paraula neutra ni desconeguda: hi ha unes idees implícites en joc que molt sovint no afavoreixen la comprensió, sinó que més aviat la dificulten.


  Aquest mosaic de significats és, en si mateix, una expressió de la riquesa inherent a la qüestió que ens concerneix, però també un símptoma de la dificultat de caçar la idea, de captar l’essència. Amb l’ús d’aquesta paraula, hom té la impressió que no ho diu tot, que la qüestió se li esmuny entre els dits.


  No pretenem ni de lluny dilucidar exhaustivament la riquesa de significats que atresora la citada paraula, però intel·lectualment és honest precisar, encara que sigui provisionalment, el significat que se li atorga aquí. Abans, però, és bo fer una llambregada general, situar l’estat de la qüestió.


  Segons alguns especialistes, l’espiritualitat s’associa vagament a allò ètic, al deure, a la prescripció. S’entén que una persona és espiritual quan obeeix la veu de la consciència, quan respon al deure que brolla del seu interior. En aquest sentit, ser espiritual és respondre a una crida, a una missió que se sent en la pròpia consciència i que delimita una orientació en el decurs vital. L’escolta d’aquesta crida requereix silenci i soledat, però també determinació. Entesa d’aquesta manera, l’espiritualitat és un exercici de vigilància i de transparència amb un mateix.


  L’espiritualitat també es relaciona amb la idea de lligam amb tots els éssers. Evoca el vincle, el llaç amb la realitat aliena. Segons aquesta noció, un ésser humà espiritualment sensible no es percep a si mateix com una entitat autosuficient, separada i aïllada del món, com una bombolla inconnexa que flota en l’aire, sinó que, tot al contrari, se sent part del tot, vinculat estretament a tots els éssers. Sap que forma part de la gran dansa de la vida i que està radicalment obert als altres. Des d’aquest punt de vista, un ésser humà espiritualment profund se sent vinculat a tota la realitat, de tal manera que res del que ocorre en el món, per llunyà que sigui, li és aliè. Compresa així, l’espiritualitat s’associa a paraules com ara interdependència o solidaritat còsmica.


  Una altra noció que es relaciona estretament amb la d’espiritualitat és la idea de sentit, de propòsit, de missió. Una persona espiritualment activa es formula la qüestió del sentit, sigui immanent o transcendent, tracta de donar un significat a la seva existència, necessita trobar la raó última que atorgui significat i valor a la seva existència personal. Entesa així, l’espiritualitat es relaciona estretament amb allò que Viktor Frankl (2001), deixeble heterodox de Sigmund Freud, anomenava voluntat de sentit (Wille zum Leben).


  A la idea de l’espiritualitat també s’hi associa la de profunditat. És propi d’un ésser humà conreat espiritualment la voluntat de transcendir allò immediat, d’anar més enllà d’allò visible, aparent, per tal de furgar en allò que és més enllà del que és físic i material. Sembla, doncs, que la banalitat i l’espiritualitat s’oposen, perquè és propi d’un ésser espiritual la voluntat d’indagar, de conèixer a fons l’estructura de la realitat, el sentit de cada cosa, el valor de cada relació. Un ésser humà conreat espiritualment tracta d’investigar allò que s’amaga més enllà del que és visible, entén la realitat material com una dimensió del que és real, com el signe aparent de la realitat immaterial que ho fonamenta i ho sosté tot.


  Segons un gran nombre de pensadors evolucionistes, l’espiritualitat és una qualitat seleccionada en l’evolució biològica de la matèria viva que irromp amb l’emergència de l’humà, és una predisposició universal que pot ser més o menys conreada segons les condicions externes. Indica un grau d’excel·lència en la cadena evolutiva, un salt qualitatiu que permet a l’ésser humà tenir consciència de la seva existència, dels seus actes, de les seves creences, dels seus valors; li permet prendre distància respecte de la realitat, preguntar-se pel sentit de la seva vida, valorar els seus actes, projectar el futur; en definitiva, ser el sobirà de la seva vida i no ser simplement dirigit per unes forces cegues fatals.


  Aquesta noció d’espiritualitat es relaciona amb la d’autoconsciència. Expressa una capacitat que va formular Max Scheler en la seva coneguda obra El lloc de l’home en el cosmos (1928, referenciada a la bibliografia en una edició castellana de l’any 2000): la capacitat de distanciar-se, de veure el món com un tot, d’apartar-se del medi natural i d’esdevenir conscient de la pròpia vida i del propi quefer.


  Apartar-se del món permet sentir la pròpia identitat i, a la vegada, experimentar la consciència de ser-hi. L’autoconsciència existencial s’articula en tres moments: la consciència del passat (abans del meu naixement no hi era), la del futur (després de la meva mort no hi seré) i, finalment, la del present, la consciència de ser ara i aquí (hic et nunc), que condueix a viure i a gaudir del present amb la màxima intensitat, amb plena presència.


  Escriu la filòsofa nord-americana Martha Nussbaum (2011) a propòsit de l’esperit:


  Per a molta gent, la paraula esperit té connotacions religioses, i jo no tinc cap intenció d’insistir-hi ni de rebutjar-les: cada persona pot sentir-les o ignorar-les. Ara bé, sí que vull insistir en allò que volien dir Tagore i Alcott quan feien servir aquesta paraula, és a dir, en les facultats del pensament i la imaginació que ens fan humans i que enriqueixen les nostres relacions humanes, diferents de les de simple ús i manipulació. Quan ens trobem en societat, si no hem après a veure’ns tant a nosaltres com als altres d’aquesta manera, imaginant-nos mútuament amb les facultats del pensament i l’emoció, la democràcia està abocada al fracàs, perquè es construeix sobre el respecte i la preocupació, que, al seu torn, es basen en la capacitat de veure els altres com a éssers humans i no com a simples objectes.


  Segons aquesta pensadora, reconeguda amb el premi Príncep d’Astúries de Ciències Socials el 2012, l’esperit es vincula a la facultat de pensar i d’imaginar, que són activitats determinants per a la democràcia. Al seu entendre, les humanitats tenen com a comesa precisament desenvolupar i conrear aquestes capacitats humanes que són especialment necessàries per conservar el nivell de civilització al qual hem arribat.


  A la seva tesi doctoral, Anna Giesenberg (2007) defineix l’espiritualitat com una dimensió innata de la persona, com la cura o la consciència del món, com el sentit de la compassió cap al món i cap a tots els éssers que l’habiten i susciten la nostra admiració. En aquest sentit, allò propi d’un ésser humà espiritualment sensible és tenir cura del món, practicar allò que la filòsofa jueva Hannah Arendt anomena cura mundi.


  En aquesta definició s’hi inclouen una sèrie d’elements que no estan renyits amb les altres definicions suara comentades. Segons aquesta investigadora, l’espiritualitat és una disposició universal en tot ésser humà que, per esdevenir plena, requereix una paidéia i un entorn adequat que permeti estimular-la.


  Una persona espiritualment sensible és compassiva, oberta, conscient de si mateixa i del seu present. És un ésser humà que té capacitat d’admirar-se i de meravellar-se de la naturalesa.


  Aquesta capacitat és l’origen de la interrogació, i la interrogació activa la recerca i el desenvolupament de la ciència i de la filosofia. Recordem allò que Aristòtil afirma en la Metafísica: els homes van començar a filosofar moguts per l’admiració. En efecte, l’admiració activa la pregunta i la pregunta activa el pensament; però l’admiració neix del sentiment d’estranyesa que causa el món quan es contempla com un tot i quan es confronta al propi jo.


  Tal vegada, la millor definició d’espiritualitat que integra les diverses nocions breument exposades més amunt és aquesta de Steve Nolan, Philip Saltmarsh i Carlo Leget (2011):


  L’espiritualitat és una dimensió dinàmica de la vida humana que fa referència a la manera a través de la qual la persona experimenta, expressa o indaga el sentit de la seva existència; la manera com es relaciona amb el moment present i amb si mateixa, amb els altres, amb la naturalesa, amb Déu i amb allò que és significatiu o sagrat.


  Aquesta definició inclou la recerca del sentit, la consciència d’un mateix i la vinculació amb l’entorn, amb el propi jo i amb la realitat fonamental. Subratllem l’aspecte dinàmic que s’atribueix a l’espiritualitat. Massa sovint s’entén l’espiritualitat humana d’una manera ahistòrica i fixa, quan, de fet, és una dimensió dinàmica que canvia i experimenta transformacions al llarg del periple vital de la persona.


  No es pot concebre l’espiritualitat com una substància separada, com una entitat aïllada del cos i de les seves necessitats, sinó en íntima relació amb totes les dimensions fonamentals de la persona: la corporal, la psíquica (mental i emocional, conscient i inconscient) i la social. Les quatre dimensions de l’estructura humana estan implicades mútuament, de tal manera que la vida espiritual experimenta una evolució en el decurs dels anys i una alteració a causa de la influència de les altres tres dimensions.


  Entesa en un sentit ampli, hi ha una íntima relació entre espiritualitat i qualitat humana. Tal com la concebem, l’espiritualitat degudament conreada permet desenvolupar una existència humana de més qualitat, més profunda i autèntica, atès que potencia el coneixement i la consciència d’un mateix; la relació fluida amb els altres, propis i estranys, i el sentit de pertinença al tot i de compassió envers tots els éssers. És normal, doncs, que la formació de l’espiritualitat interessi les autoritats educatives dels països més desenvolupats del món (Torralba, 2012a).


  Segons J. Collet i M. Fernández (2007, 29), «la qualitat humana és una expressió que fa referència a una manera de ser humans, és a dir, a una matriu conductual impregnada per un determinat conjunt de valors que es consideren humanitzadors, i aquests poden canviar substancialment al llarg de la història, ja que depenen dels contextos en els quals s’inscriuen».


  Segons aquests autors (Collet & Fernández, 2007, 46), «una persona amb qualitat humana és aquella que la seva manera d’“estar al món” és tractant els altres com a fins i no com a mitjans, amb capacitat d’empatia i de solidaritat envers terceres persones i amb un gran respecte tant per ella mateixa, com pels altres, com per l’entorn en el qual viu, entenent aquest tant en la seva vessant més física (territori, paisatge urbà i medi ambient), com en la seva part més social i cultural i en la part més transcendental, és a dir, universos simbòlics, religió».


  La qualitat humana depèn, doncs, de la correlació creativa de tres factors: el respecte, la integritat i la coherència. Entesa així, hi ha una correlació íntima entre espiritualitat i qualitat. L’espiritualitat és, al capdavall, una manera d’estar en el món, una modalitat d’existència (per dir-ho amb paraules de Søren Kierkegaard), un mode d’exercir l’ofici de ser persona que és beneficiós no només per a un mateix, sinó també per al conjunt social.


  El respecte a tots els éssers, la solidaritat total, la compassió universal i la capacitat de meravellar-se són valors que brollen del conreu de l’espiritualitat i que introdueixen qualitat a la vida humana.


  1.2 La religiositat


  Massa sovint s’identifica directament l’espiritualitat amb la religiositat, tot i que evoquen idees distintes.


  Farra (1998), per exemple, fa una distinció entre els dos conceptes. Segons ell, l’espiritualitat és una dimensió de l’ésser, una qualitat inherent a tot ésser humà, mentre que la religiositat té a veure amb l’obrar, amb l’acció.


  Aquest investigador entén la qüestió a partir de cercles concèntrics. El primer cercle, comú a tot ésser humà, és el de l’espiritualitat; el segon és el de la religiositat, que inclou pràctiques com ara l’oració, els rituals i la celebració, i, finalment, hi ha el tercer, que és el sentit de pertinença a una determinada confessió, allò que podem denominar confessionalitat.


  Segons aquesta distinció, l’espiritualitat és el més comú i més nuclear de tot ésser humà, mentre que la religiositat depèn totalment dels entorns, dels contextos, de les tradicions rebudes i de les mediacions heretades. El conreu d’aquesta religiositat no comporta necessàriament un creixement de la consciència personal ni del sentit de pertinença al tot, i tampoc en deriva un increment del sentit de solidaritat ni de la compassió universal.


  La religiositat és plural, com plurals són les cultures i les tradicions humanes. Hi ha espiritualitat sense religiositat i també pot haver-hi una religiositat sense un desenvolupament espiritual.


  Segons aquest autor, la recerca de sentit, que és l’activitat més pròpia de la vida espiritual, pot desenvolupar-se en el marc de les institucions religioses tradicionals, però també al marge.


  Així doncs, sense negar el valor inherent de la religiositat i de les seves múltiples expressions, aquest terme no es pot confondre amb l’espiritualitat. Tota religiositat té una referència concreta i particular, sempre està vinculada a un entorn i a un món local. Es materialitza en un culte i en un determinat moment de l’any. En canvi, l’espiritualitat és, per definició, una dimensió d’obertura, d’universalitat, de sentit de pertinença al tot i de compassió global que transcendeix qualsevol forma local.


  La devoció popular, la vinculació emocional i religiosa a un determinat lloc, a un santuari o a una ermita, són formes de religiositat que contribueixen a l’arrelament simbòlic i espiritual de la persona, mentre que el conreu de l’espiritualitat desenvolupa la consciència universal i cosmopolita. Són, doncs, dues dinàmiques distintes, però complementàries.


  Hi ha una segona manera d’entendre la paraula religiositat que té més gruix filosòfic. Segons aquesta segona accepció, la religiositat transcendeix el culte i els rituals i es refereix a la idea de relació amb un ésser distint, amb una realitat que l’home reconeix en el fons de la consciència i amb la qual estableix algun tipus de relació (religio), de comunicació.


  Aquesta realitat, sigui Déu o una diversitat de déus, és, en qualsevol cas, una realitat diferent, distinta del jo, però que entra en relació amb el jo en una dinàmica comunicativa, de tal manera que hi ha reconeixement, escolta, interrelació; en definitiva, vida interpersonal. És una realitat que té una dimensió personal, a la qual se li poden revelar pensaments i sentiments i adreçar súpliques, però també se li poden agrair els dons rebuts.


  Aquesta segona idea de religiositat evoca la noció de fluïdesa entre el jo i la realitat fonamental. Una expressió bàsica d’aquesta interacció és, per exemple, la pregària o l’oració, sigui de petició o d’agraïment. En l’espiritualitat no es reconeix una alteritat, mentre que en la religiositat el jo es confronta a una realitat que no és física ni material, que ningú no ha vist mai, però que reconeix a partir de diverses mediacions. En la religiositat hi ha la percepció interior d’un vincle, d’un relligament, d’una religación, en paraules del filòsof basc Xavier Zubiri.


  La persona que conrea la religiositat tracta de viure amb transparència respecte d’aquesta realitat, intenta viure conforme a allò que vertaderament és, sent tant receptiva com pot a la voluntat de la realitat. En definitiva, en la religiositat hi ha dualitat, mentre que en l’espiritualitat hi ha un jo que pren consciència que és en el món, que està vinculat a tot el que hi ha, un jo que es formula la qüestió del sentit i que se sent cridat a practicar la compassió vers tots els éssers.


  La religiositat, a diferència de l’espiritualitat, pressuposa un acte de fe, el reconeixement d’una realitat que no pot ser vista ni oïda, l’adhesió a un ésser que no pot contrastar-se empíricament ni verificar-se científicament.


  Hi ha, encara, una tercera manera de comprendre la religiositat. Segons Bortolin (2008), la religiositat és, essencialment, obertura al misteri. Aquest és precisament el significat que li dóna el pare de la teoria de la relativitat, Albert Einstein (2010). La relaciona directament amb el misteri que l’home percep a l’hora de contemplar l’univers. Aquesta idea de religiositat és, al nostre entendre, idèntica a la d’espiritualitat, perquè obertura al misteri encara no significa reconeixement d’una realitat distinta amb la qual interaccionar.


  1.3 La confessionalitat


  Hi ha un tercer cercle concèntric, el de la confessionalitat, que indica l’adhesió a una comunitat religiosa, evoca la idea de sentit de pertinença, de tal manera que expressa una vinculació activa amb una determinada comunitat religiosa i el seu sistema de creences, de cultes, de festes i de celebracions. Hi participen les persones que s’ubiquen dins d’una comunitat religiosa, sigui des de la vocació laïcal o des de la vocació de vida consagrada; que viuen en conformitat amb els seus preceptes o, com a mínim, ho intenten, i que celebren les seves creences i practiquen habitualment els rituals i la litúrgia que hi té lloc.


  La religiositat no necessàriament es tradueix en confessionalitat. Hi ha persones que reconeixen l’existència d’una realitat transcendent o immanent i que hi estableixen una relació de comunicació, però, no obstant això, per diverses raons no s’ubiquen en el marc d’una comunitat o institució constituïda formalment. En aquests casos, hi ha un conreu de la religiositat, però no una adscripció confessional ni un sentit de pertinença a una església. És una religiositat que es desenvolupa en els marges, sense un arrelament a la comunitat de fe.


  Formar part d’una comunitat religiosa, en el sentit propi del terme, comporta una profunda transformació en la persona i, de retruc, un canvi en el seu sistema de valors, de preferències i de conviccions. Les comunitats religioses no són neutres des d’un punt de vista axiològic, moralment parlant no són sistemes buits.


  Dels textos fundacionals dimana un ordre de valors, una piràmide axiològica, una proposta de vida bona de la qual s’apropien els membres de la comunitat, segons la seva naturalesa i les seves capacitats. El Pentateuc, l’Evangeli, els Vedes o el Tao-teking són textos religiosos que, a la vegada, contenen una saviesa pràctica, una proposta moral sobre com viure la vida en aquest món. No només atenen la pregunta kantiana sobre què puc esperar, la pregunta escatològica, sinó també sobre com he de viure, la pregunta ètica. Inclouen, per tant, una metafísica i una ètica, tot i que no depurades racionalment: una filosofia primera i una filosofia pràctica.


  Les tradicions religioses es poden definir com a sistemes de creences i de pràctiques. El fet de ser membre d’una determinada comunitat religiosa comporta assumir certes creences respecte del món, de la vida eterna, de la condició humana, del més enllà de la vida temporal, de la mort i de Déu, però també comporta l’exercici de certes pràctiques. Les comunitats religioses difereixen entre si pel tipus de creences que professen els seus fidels i pel tipus de pràctiques que realitzen, però en totes hi ha creences i pràctiques.


  En les societats avançades, molts ciutadans no participen en les creences ni en les pràctiques religioses de les comunitats establertes en el seu si, però reconeixen la qualitat dels valors que transmeten i la seva importància per a la cohesió social en les societats secularitzades. En aquest sentit, es produeix una assumpció selectiva de l’univers religiós que, si bé exclou el ritual i la dogmàtica, integra certs valors i pràctiques. S’observa una crisi de les creences i de les pràctiques, però no necessàriament dels valors que emanen dels universos religiosos.


  És pròpia de les tradicions religioses la distinció entre allò sagrat i allò profà. Seguint les conegudes aproximacions de Mircea Eliade (2011), es pot dir que el sagrat és aquella realitat que evoca alguna cosa que la transcendeix, que apunta cap a una realitat que és més enllà de la percepció immediata d’ella mateixa; dit ras i curt, que és una mediació que posa en contacte l’ésser humà amb el món dels déus, o bé el nivell ontològic finit i temporal amb el nivell ontològic infinit i etern.


  Aquesta distinció no és irrellevant des del punt de vista dels valors. Quan una realitat, una activitat, un lloc o un temps esdevenen sagrats, adquireixen, per definició, un valor i un significat importants per a la comunitat, de tal manera que esdevenen un objecte de respecte i d’atenció per part de tots els seus membres. La sacralització de certes formes de vida, d’espais i de temps té les seves conseqüències en el cos social i, fins i tot, roman en contextos de secularització. En canvi, allò que es considera profà adquireix un valor instrumental o funcional, mancat de valor en si mateix, la qual cosa té efectes en la vida social.


  En les societats postmodernes secularitzades, la distinció entre sagrat i profà subsisteix, però desvinculada del seu origen genuïnament religiós. El valor sagrat de la persona humana, per exemple, és reivindicat per sectors que no s’ubiquen en el redós de les tradicions religioses, però que, en canvi, atorguen un valor absolut a la persona, encara que no la defineixen com a imatge i semblança de Déu. Subsisteixen en l’imaginari col·lectiu, doncs, vestigis de l’organització axiològica del món que prové de l’univers religiós. El valor de la persona perviu com un llegat, com una humitat que no acaba de desaparèixer tot i pintar i repintar, una vegada i una altra, la paret.


  Hi ha diverses maneres de pertànyer a un credo religiós i d’adherir-s’hi. Els creients es distingeixen entre si per allò que creuen i per com creuen. Les creences són significatives des del punt de vista dels valors. Hi ha creences que alliberen i potencien l’emancipació de les persones i dels pobles, però n’hi ha que mantenen subjugades les persones i alienats els pobles.


  Abans de qualificar moralment una creença, cal identificar l’objecte formal de la creença (allò que es creu) i conèixer com influencia en el desenvolupament de la societat i en la cohesió entre les persones. Per exemple, la creença provinent d’algunes religions segons la qual alguns éssers humans són impurs, mentre que d’altres són purs, té efectes directes en la fractura social, en la separació i en la legitimació de la marginació. Això no obstant, la creença derivada d’altres creences segons la qual tots els éssers humans són iguals en dignitat davant de Déu vincula estretament uns i altres i deslegitima qualsevol forma d’elitisme o sectarisme.


  No es pot fer un judici de la creença in abstracto. Cal veure, en cada cas, quin és el seu objecte, quin estatut racional té i quines en són les conseqüències per a la societat. El mateix es pot dir de les pràctiques. Hi ha pràctiques d’origen religiós, com la pregària o la caritat, que tenen poderosos beneficis en la societat; però hi ha pràctiques de tipus discriminatori o vexatori que, sens dubte, mereixen una valoració negativa i un refús total.


  També és pertinent reconèixer que, així com la raó produeix els seus monstres, també del si de la religió neixen greus deformacions que tenen efectes molt perniciosos en el cos social. Fenòmens com el fanatisme, el sectarisme o el fonamentalisme són deformacions que emanen de l’univers religiós i que legitimen pràctiques violentes i destructives. Sembla pertinent distingir nítidament les tradicions religioses de les formes bàrbares i deformades que es generen en el seu redós i que són fonts de violència i de conflicte.


  Els grans líders religiosos de la humanitat s’han pronunciat reiteradament contra aquest tipus de deformacions, contra la violència i la destrucció infligides en nom d’una divinitat o d’un Déu.


  Es pot llegir, per exemple, en el Compendi de la doctrina social de l’Església (Consell Pontifici de la Justícia i de la Pau, 2005, 496):


  La violència no constitueix mai una resposta justa. L’Església proclama, amb la convicció de la seva fe en Crist i amb la consciència de la seva missió, que la violència és un mal, que la violència com a solució dels problemes és inacceptable, que la violència és indigna de l’home. La violència és una mentida, perquè és contrària a la veritat de la nostra fe, a la veritat de la nostra humanitat. La violència destrueix allò que diu que defensa: la dignitat, la vida, la llibertat dels éssers humans.


  1.4 Creences, valors i pràctiques


  Quina és la relació entre espiritualitat i valors? Quin vincle hi ha entre espiritualitat i creences? Partim de la idea que els valors són qualitats intangibles, realitats immaterials que no podem percebre a través dels sentits externs. No podem tocar-los ni olorar-los ni veure’ls, però podem reconèixer els valors que configuren l’ésser d’una persona a través del seu mode d’obrar, d’actuar, de produir; en definitiva, del seu estar en el món.


  Des de la denominada ètica material dels valors (el màxim exponent de la qual és el filòsof alemany Max Scheler) fins a les darreres formulacions sobre l’ètica axiològica, els valors es defineixen com a ens immaterials que podem descriure, jerarquitzar, analitzar, viure a fons (fins i tot ens podem sacrificar i morir per ells), però no són entitats materials que puguem quantificar, mesurar, pesar o tallar.


  Els valors no són fets empírics, no són fets socials; són horitzons de referència. En la literatura anglosaxona de signe neopositivista es distingeix nítidament fet (fact) de valor (value). El fet és allò que passa, allò que s’esdevé en un moment donat i en un temps determinat, mentre que el valor és una qualificació o un judici sobre allò que passa. Som els éssers humans els qui valorem allò que passa i jerarquitzem les accions, els pensaments i els fets en virtut de determinats criteris. En el món tot és com és i passa el que passa, però l’ésser humà, com a animal axiològic, organitza, separa i valora allò que s’esdevé.


  Un valor no és una cosa que es posseeixi: és quelcom que s’aspira a viure. Com la línia de l’horitzó, mai no s’assoleix, mai no s’agafa amb la mà, però es pot navegar cap a ella, aproximar-s’hi asimptòticament. Els valors no s’esgoten, no es gasten. També es poden definir com una força motriu, com aquell motor que empeny a realitzar certes activitats, a moure’s en una direcció concreta.


  Tal com diu Max Scheler, hom pot sentir la crida dels valors (die Anruf des Wertes) en la seva consciència i viure conforme a ells, però l’escolta dels valors només té lloc si hom és capaç d’endinsar-se en el seu ésser, de practicar assíduament el silenci i la soledat, de distingir els valors de les necessitats, de ponderar els diferents valors que hi ha en joc, de prendre distància respecte de les altres persones i d’actuar amb responsabilitat. Totes aquestes operacions són pràctiques d’ordre espiritual.


  El desenvolupament de l’espiritualitat té conseqüències en la vivència dels valors. Quan una persona conrea la dimensió espiritual, és més conscient del seu ésser i del seu obrar en el món, però també dels valors que orienten la seva existència.


  L’espiritualitat obre les portes a l’autoconsciència dels valors. Una cosa és viure de manera inercial un conjunt de valors heretats culturalment i una altra és prendre consciència dels valors rebuts, sotmetre’ls a una depurada anàlisi i escollir amb coneixement de causa els que han d’orientar la pròpia vida. Ja només per aquest motiu, el conreu de l’espiritualitat és valuós, perquè permet posar distància respecte als valors rebuts i analitzar-los. En aquest procés hi ha en joc la llibertat de la persona.


  La relació entre espiritualitat i creences també mereix un petit examen, perquè resulta ingenu pensar que un ésser humà pot viure sense cap tipus de creença. Tots tenim creences, conscients o no, alliberadores o repressores. Diferim els uns dels altres per l’objecte formal de les creences i per la manera de viure-les i d’expressar-les. La creença sempre és un acte de confiança, d’adhesió de la voluntat a una cosa que pot fallar, que no té una garantia absoluta.


  Les creences no són patrimoni de les tradicions religioses. També en el marc de les societats laiques o intensament secularitzades es poden detectar tota mena de creences no estrictament religioses. La creença sempre es fonamenta en un desconeixement, en una probabilitat, en una possibilitat que d’entrada no és negada.


  La creença no és l’evidència, perquè no és una dada clara i distinta per si mateixa. Si, tal com diu René Descartes, l’evidència és allò clar i distint per si mateix, la creença és justament allò oposat a l’evidència, de tal manera que exigeix un acte de fe, de confiança, d’adhesió de la voluntat.


  Allí on hi ha evidència, no hi ha espai per a la creença. Per això les creences són bàsiques en la vida humana, perquè rarament hi ha lloc per a les evidències. Quan hom pren decisions al llarg del seu periple vital, respecte de la seva vida personal, afectiva, familiar o laboral, es mou per creences, ja que, si esperés tenir plena evidència de les conseqüències de les seves decisions abans de prendre-les, mai no podria actuar.


  La persona humana és un ésser de creences. José Ortega y Gasset (1981) la descriu com un ésser que, per definició, viu i es desenvolupa en un marc de creences, encara que no sempre és conscient de les creences que articulen i guien la seva existència. «Las ideas se tienen, mientras que en las creencias estamos», afirma el filòsof castellà.


  Les creences i els valors tenen una correspondència estricta. Quan una persona es disposa a viure determinats valors que li exigeixen un gran esforç, en el fons creu que, si els viu amb autenticitat, la seva vida serà més plena, en l’aspecte tant personal com professional. Si no tingués aquesta creença, no s’esforçaria per fer realitat certs valors.


  Viure valors com la solidaritat, la humilitat, l’austeritat o la generositat d’entrada no és fàcil, perquè exigeix un treball d’autodomini i de disciplina mental i emocional. Suposa la capacitat de transcendir el pla dels desigs primaris, el nivell de les necessitats i dels instints, per acostar-se als horitzons de referència. Si aquest exercici no es fonamenta en la creença que tot plegat tindrà algun efecte positiu en un mateix o en els altres, difícilment es porta a terme.


  En la mateixa proposta ètica d’Immanuel Kant, l’obediència a l’imperatiu categòric se sosté en una creença (Glaube). L’autor de la Crítica de la raó pràctica (1788, referenciada a la bibliografia en una edició de l’any 2004) afirma que a aquell qui obra mogut per l’imperatiu categòric i transcendeix el pla de les inclinacions naturals tractant l’altre sempre com un fi i mai únicament com un instrument, li és lícit creure en una vida eterna, en la immortalitat de la seva ànima. Immanuel Kant introdueix aquesta creença com un postulat de la raó pràctica i entén que és raonable que l’home bondadós esperi alguna forma de recompensa. La raó pura teòrica no pot demostrar l’existència de la vida eterna, però tampoc la seva no-existència.


  La creença religiosa en un judici final post mortem ha tingut i segueix tenint efectes en la manera de viure aquesta vida present i històrica, en l’ordre de prioritats i en les pràctiques. De vegades ha estat un estímul; altres cops, un motiu de temença. Però, en qualsevol cas, ha determinat la jerarquia de valors i de preferències de les persones.


  Fins i tot en el cas en què la creença religiosa sigui posada en qüestió, els valors sempre estan relacionats amb creences. Aquell qui assumeix l’honradesa, la fidelitat, el compromís, l’honestedat i la laboriositat com a valors personals parteix de la creença que perseguir aquests horitzons de referència, per difícils que siguin, és millor que viure en l’engany, en la infidelitat, en la mandra o en la mentida. Creu que perseguint aquests valors serà, com a mínim, més feliç, i farà més feliços els altres, i arriba a aquesta conclusió en veure les conseqüències que es deriven de l’altra opció.


  Valors i pràctiques espirituals


  En el capítol anterior hem distingit entre espiritualitat, religiositat i confessionalitat. També hem mostrat l’íntima relació que hi ha entre valors i creences, entre valors i espiritualitat.


  Ara volem endinsar-nos en la correlació entre valors i pràctiques espirituals. Entenem per pràctiques espirituals aquell conjunt d’operacions, tant físiques com psíquiques, que tenen com a finalitat el desenvolupament de la dimensió espiritual de la persona, la seva plena autoconsciència, el sentit de pertinença al tot, l’experiència de la vinculació amb tots els éssers de la Terra i la indagació del sentit de l’existència.


  Seria un error considerar que aquest tipus de pràctiques són només de caràcter mental o intel·lectual. Inclouen tot l’ésser, des de la seva posició corporal fins a la respiració i el control del flux mental.


  No hi ha dubte que hi ha determinades circumstàncies i operacions que activen la dimensió espiritual de la persona. La posen en acció i li donen relleu. No ens proposem detallar-les exhaustivament, però sí identificar aquelles pràctiques mitjançant les quals l’ésser humà, en desenvolupar-les, augmenta el seu nivell d’autoconsciència i la profunditat de la seva mirada.


  Aquestes pràctiques espirituals que identifiquem no són patrimoni de cap tradició religiosa o espiritual de manera exclusiva. Són pràctiques que es desenvolupen en el marc de les institucions religioses reconegudes, però també al marge. Són pràctiques descrites i valorades per tradicions religioses i sapiencials molt distintes al llarg de la història de la humanitat. Per això, no diem que són únicament religioses, sinó espirituals, perquè no emanen només de les religions.


  En les societats postmodernes s’està experimentant un creixent interès per algunes d’elles, de procedència oriental. Ciutadans de conviccions diferents i d’ideologies molt allunyades entre si les practiquen assíduament, perquè a través seu obtenen beneficis en la seva vida física, psíquica i social. No farem una panoràmica d’aquest tipus de pràctiques, que van des de diferents formes de ioga tradicional fins a la meditació zen, perquè ocuparia un gran espai. Tanmateix, el consum occidental d’aquest tipus de pràctiques espirituals és, sens dubte, un símptoma que no pot passar desapercebut a l’analista social.


  Molts ciutadans que no s’adscriuen a cap credo en concret ni a cap comunitat religiosa, les practiquen i noten els seus efectes beneficiosos en la vida personal i laboral. Aquestes pràctiques es desenvolupen tant en espais profans (aeroports, gimnasos, ciutats, pobles o paisatges naturals) com en espais sagrats (esglésies, santuaris o temples).


  Cal desfer un malentès molt habitual sobre aquestes pràctiques. Segons alguns intèrprets, tenen com a finalitat allunyar el ciutadà del seu món real, del seu entorn professional, de la seva atmosfera vital, fent-lo transcendir i alliberant-lo de tot el feix de tensions i de dificultats que arrossega dia rere dia. En aquest sentit, tindrien una finalitat evasiva, serien un conjunt d’exercicis per escapar de la realitat.


  Tanmateix, els mestres espirituals d’Orient i d’Occident consideren que, en sentit estricte, aquestes pràctiques tenen una finalitat essencialment oposada. El seu objectiu no és l’evasió ni escapar de la realitat, sinó justament aprofundir més en la realitat, en la pròpia i en la del món, esdevenir plenament conscient de l’existència, d’allò que l’ocupa i dels valors que la guien. Consideren que fan possible que hom es vinculi més estretament al propi ésser i a l’ésser de cada cosa. Alguns, en desenvolupar aquest conjunt d’operacions, transcendeixen la realitat, no per negar-la, sinó per comprendre amb més profunditat la seva densitat i entreveure la realitat que la sosté i l’embolcalla.


  El creixent consum d’aquest tipus de pràctiques en les societats secularitzades postmodernes ha generat tota mena d’interpretacions. No es pot qualificar únicament de moda i encara menys de frivolitat. Per alguns experts, aquestes pràctiques tenen una finalitat clarament evasiva; són llegides com un antídot a una forma de vida hiperaccelerada i banal, a la dispersió i al desfici de la vida quotidiana. Per a d’altres, en canvi, representen el començament d’una nova era, l’inici d’un canvi de civilització. El cas és que, de manera creixent i en terrenys no institucionalitzats, es desenvolupen pràctiques espirituals que tenen un origen molt anterior a l’emergència de la modernitat, que procedeixen d’àmbits monàstics i conventuals.


  Sense ànim de fer un quadre complet d’aquest tipus de pràctiques (que inclouen tècniques corporals procedents de l’Extrem Orient i exercicis de disciplina mental i emocional de naturalesa molt complexa), en destaquem les següents: el silenci, la meditació, la contemplació, la donació, l’alliberament, la compassió i la transcendència del jo.


  2.1 El silenci


  La pràctica del silenci és reconeguda com un exercici espiritual de primer ordre en les grans tradicions religioses d’Occident i d’Orient de l’antiguitat. Ocupa un lloc privilegiat no només en el monaquisme i en la vida contemplativa, sinó també en la filosofia pràctica grega de signe estoic i, particularment, en l’escola pitagòrica (Torralba, 1994).


  El silenci s’interpreta, en paraules de Ludwig Wittgenstein, com un joc de llenguatge (Sprachspiel) en el qual es fa efectiva la presa de consciència sobre la pròpia vida, la presa de distància respecte del món i dels propis vincles. És una experiència idònia en la qual té lloc l’exploració del propi passat i la projecció del futur, la contemplació serena de la realitat i l’escolta de la crida interior.


  En les tradicions religioses de signe profètic (això és, en el judaisme, en el cristianisme i en l’islam), el silenci esdevé la condició de possibilitat de l’escolta de la paraula revelada de Déu, l’atmosfera idònia perquè es produeixi el vincle, l’aliança entre la realitat fonamental, el Déu revelat, i l’ésser humà, el llaç entre l’eternitat i la temporalitat.


  En aquestes tradicions, l’ésser humà, entès com l’oient de la paraula (bonica expressió de Karl Rahner, 1976), és capaç de copsar la paraula que Déu revela en la història, però només és capaç de fer-ho si escolta en silenci aquella veu que no procedeix d’ell, però que pot sentir en la més íntima de les intimitats.


  També en les tradicions còsmiques de signe oriental, en el brahmanisme i en el budisme, el silenci és la condició necessària per sentir-se part del tot, per transcendir la dualitat aparent que regeix el món fenomènic i copsar la font originària de la qual prové tot, l’u en el tot. La intuïció de la unitat, el pas de la dualitat a la no-dualitat, ve propiciat per aquesta experiència del silenci. Quan es viu a fons aquesta vivència, el jo no es concep a si mateix com una entitat confrontada al món, sinó com una expressió més de l’única realitat que ho sosté tot.


  El silenci és una pràctica espiritual que té com a finalitat el retrobament amb el propi jo, la coneixença del propi enigma. Per això, el silenci, entès com a pràctica espiritual, no té un sentit merament exterior, sinó que té com a objectiu el silenci interior, la trobada amb un mateix, més enllà de les imatges i de les configuracions mentals que hom es fa de si mateix.


  En contextos intensament contaminats acústicament com les ciutats postmodernes, el silenci és cercat com un bàlsam, com una experiència necessària per repensar-se i per prendre consciència de la pròpia existència. D’una banda, causa temor i tremolor, perquè el silenci despulla la realitat i permet veure-la amb transparència; però, de l’altra, és un catalitzador que possibilita aprofundir més intensament en el propi viure, en els valors que guien l’existència, en els vincles que es forgen, en el sentit que atorguem a cada cosa.


  2.2 La meditació


  Una altra activitat espiritual de primer ordre és la meditació. És una pràctica que inclou totes les dimensions de la persona, des del ritme respiratori fins a la posició que adopta el cos en l’espai, passant per la concentració mental i emocional i la percepció sensorial.


  Més enllà de les diferents formes i els diversos procediments que existeixen, la meditació, que és una pràctica descrita en les grans tradicions religioses de l’Orient i de l’Occident, té com a finalitat la consciència plena de l’instant, el reconeixement dels fins que guien la pròpia vida i el sentit d’unió amb tot allò que existeix. Propicia la presa de consciència, fa possible aturar-se al mig del camí per assumir de manera integral allò que s’està vivint i donar a la realitat el millor d’un mateix.


  La finalitat de la meditació és la lliure fluïdesa del propi ésser, del propi talent, de tal manera que hom pugui fer aflorar el seu potencial real amb vista a millorar el món.


  Tampoc no és una activitat que tingui com a objectiu l’evasió del món, la indiferència respecte d’allò que hi passa. Aquesta presa de consciència té com a finalitat una acció i una intervenció més lúcides, el discerniment de les intencions que guien l’acció i l’exercici de la benvolença universal. És, més aviat, una tècnica que aspira a situar la persona plenament en el món, a fi que gaudeixi intensament del present i de tots els dons que ha rebut.


  2.3 La contemplació


  La contemplació és una activitat espiritual integral que transcendeix els òrgans de la vista i de l’oïda i posa el propi ésser en una actitud de màxima receptivitat envers allò que hi ha.


  Requereix unes condicions que el mateix Aristòtil va descriure en la Metafísica. La contemplació exigeix la pau del cos, però també la tranquil·litat de l’ànima (tranquillitas animae), en paraules dels estoics. Si hi ha una necessitat que reclama atenció, no pot haver-hi contemplació, i tampoc no és possible si hi ha un focus mental, un problema que centra l’activitat de la ment.


  Es contraposa formalment a l’acció i a la producció. La contemplació no té com a finalitat canviar les coses, moure o fer quelcom, tampoc generar una realitat nova, una producció. És un veure total que no fixa l’atenció en cap punt ni analitza meticulosament cap fragment. No busca res. No cerca altra cosa que delectar-se en la mateixa contemplació. Aquell qui contempla adopta una actitud receptiva, espera que la realitat li «parli». Encara més, aspira a fer-se u amb la realitat que contempla. El destí final de l’acte contemplatiu és la superació de la dualitat entre subjecte i objecte.


  L’ésser humà és capaç de fer actes contemplatius, d’esguardar el món sense cap finalitat utilitària, de meravellar-se de tot el que hi ha i es manifesta. La contemplació no és pura passivitat; tampoc no és un acte intencional. És deixar que la realitat s’expressi tal com és, que manifesti allò que és i que reveli la seva naturalesa. La contemplació del món suscita l’admiració i l’admiració és el motor de la recerca.


  La filòsofa hongaresa Agnes Heller, deixebla del marxista heterodox György Lukács, escriu:


  La contemplació constitueix un comportament humà primordial. Apareix allí on hi ha una relació amb la naturalesa que no sigui pragmàtica […]. Perquè sigui present com a comportament independent hi ha d’haver homes que, en part, ja estiguin lliures de la lluita per l’autoconservació. […] El pastor que mira el cel estelat no pot ni ha de fer res amb els estels: són bells, formen figures estranyes, susciten interès, temor reverencial, estupor. Els dóna un nom i distingeix les constel·lacions. Aprèn a observar una cosa que no usa i a experimentar plaer davant d’una cosa que no consumeix. […] En un rostre es descobreixen belles línies, en un paisatge les línies ondulades del moviment, en el so l’harmonia. Així l’home arriba a un tipus de plaer que no té res a veure amb les satisfaccions de les necessitats de la vida. L’observació i la contemplació es converteixen en el fonament de la ciència i de l’art en les percepcions quotidianes (Heller, 1994, 355).


  En una època regida per l’utilitarisme i pel pragmatisme, la reivindicació de la contemplació és un signe contracultural. La necessitat de fruir de la contemplació no tan sols és visible en els ciutadans que s’ubiquen dins d’una comunitat religiosa, sinó també en el ciutadà secularitzat. Ell també experimenta la necessitat de fugir de l’urbs, de parar, d’introduir una pausa en el seu ritme vertiginós, de contemplar la naturalesa i les obres d’art i de delectar-se en allò que contempla. Això és un signe de la seva dimensió espiritual.


  L’acte contemplatiu suscita el sentit de pertinença al tot, l’estima per la naturalesa; desperta el sentit del misteri, la interrogació pel sentit de l’existència, la meravella d’existir.


  2.4 La donació


  La donació també es pot qualificar de pràctica espiritual i, com les que hem vist fins ara, inclou tot l’ésser de la persona. La donació és l’acte a través del qual un ésser exterioritza allò que és i ho regala als altres sense buscar cap altre fi que la mateixa exteriorització. Es complau a donar, sense cap altre objectiu que donar. Aquí rau l’essència de la gratuïtat, que és un valor preeminent en les grans tradicions religioses. Tant en les religions del llibre com en la tradició brahmànica o budista, així com en el ioga de l’amor, l’acció pura és aquella que es realitza gratuïtament, sense més interès que el de donar als altres allò que un és, sense esperar res.


  Hi ha la donació de béns materials, però també la de béns immaterials. Tot acte de donació requereix tres elements: el donant (el subjecte actiu que dóna), el do (allò que es regala) i el receptor (qui rep el do). La donació, entesa com una contribució del jo al tot, com una manera d’embellir el conjunt de la realitat, és una activitat de tipus espiritual (Torralba, 2012c).


  L’home espiritualment sensible és conscient dels dons que ha rebut, de la seva existència i de la seva naturalesa, i entén que la missió de la seva vida consisteix a donar allò que és al conjunt de la realitat. Aquest acte de donació obeeix una lògica que és inherent a tots els éssers naturals, que es manifesta espontàniament en els éssers vius, però que en l’home ha de vèncer les inclinacions egocèntriques. La pràctica de la donació és transversal en totes les tradicions religioses i activa valors com ara la generositat, el deseiximent, l’alliberament i l’actitud despresa.


  Una pràctica espiritual de fort arrelament en les tradicions religioses és l’alliberament. L’alliberament suposa, prèviament, l’autoconeixement i la identificació d’aquells elements, externs o interns, que limiten el desenvolupament de la persona, la seva capacitat de donar-se.


  L’alliberament és entès com un procés, com un camí que ha de conduir la persona a una llibertat radical, a un estat de plenitud, al lliurament gratuït i generós de si mateix als altres. Aquest procés inclou un exercici de desaferrament de tot allò que manté subjugada la persona. La principal finalitat d’aquest procés és alliberar-se de l’ego, que, a la vegada, és el principal obstacle a la plena llibertat.


  2.5 La compassió


  La compassió és una virtut, un valor i, a la vegada, una pràctica espiritual que té com a missió la plena identificació amb el pathos de l’altre, amb el seu estat d’ànim, amb la seva vivència interior (Mèlich, 2011).


  Ser compassiu és patir amb l’altre, compartir el seu destí, trencar la indiferència amb ell per participar en el seu riu de vivències. És ser amb l’altre, ser-hi quan pateix. La compassió no és el sentiment de llàstima ni la commiseració; és un sentiment d’unitat amb el patiment de l’altre que mou a l’acció solidària i responsable, que cerca millorar la seva situació i salvar-lo del sofriment tant com sigui possible.


  La compassió és una pràctica espiritual que moltes grans tradicions religioses han convertit en la virtut fonamental. Arthur Schopenhauer considera que és allò que ens fa vertaderament humans i que uneix més estretament les persones. La defineix com a mística pràctica i reivindica el seu valor des d’una posició nítidament atea. Entén que és una pràctica que s’oposa diametralment a la crueltat, però també a l’egoisme que reclou la persona dins del seu propi món. La compassió és obertura universal i sentiment de pertinença, de lligam amb tots els éssers que sofreixen.


  2.6 La transcendència del jo


  La darrera pràctica espiritual que volem destacar és la transcendència del jo. És aquella exercitació que té com a finalitat anar més enllà del jo i de les seves necessitats i desigs, per posar-se al servei d’una cosa més gran que ell. Consisteix a saber prendre distància.


  Escriu Souleymane Bachir Diagne (2005):


  L’espiritualitat és mantenir-se a distància d’un mateix, de tot el que puguin tenir de dogmàtic, d’intolerant o de violent les conviccions apassionades. Així, l’espiritualitat va profundament lligada al valor de la tolerància perquè ensenya l’actitud que fa parar esment en les diferents maneres en què la veritat es reflecteix en totes les coses.


  Transcendir el jo significa ser capaç de relativitzar-lo, de conferir-li el valor que té en el conjunt de la història, de ser conscient del seu caràcter efímer i mortal en el món. És un moviment diametralment oposat al narcisisme. En el narcisisme postmodern, el jo esdevé el centre i un objecte de culte, mentre que la pràctica espiritual que estem comentant exigeix relativitzar-lo, transcendir-lo per captar alguna cosa més gran i més universal.


  En les tradicions sapiencials i religioses, el creient és cridat a negar-se a si mateix, a transcendir la il·lusió del jo, a copsar la totalitat i a adonar-se del caràcter efímer i contingent del seu propi ésser. Se l’insta a adoptar forma de servent i a relativitzar allò que és. No debades en les grans tradicions religioses d’Occident, particularment en el cristianisme, la humilitat és considerada la mare de les virtuts (mater virtutum), en paraules de sant Agustí. La humilitat, però, no significa la negació del jo ni la seva destrucció, sinó el seu just reconeixement en l’ordre del món, la consciència del seu caràcter efímer i relatiu, temporal i contingent.


  Aquest conjunt de pràctiques espirituals no són, com es pot comprovar, neutres des d’un punt de vista axiològic. A través seu s’activen valors com la generositat, la humilitat, la compassió, el respecte i la benvolença; valors tots ells especialment positius per al desenvolupament de les societats i el seu progrés integral. En aquest sentit, es pot dir que són un capital espiritual que té conseqüències beneficioses en el capital social (Gràcia, 2012).


  Les tradicions religioses, generadores de valors


  Les tradicions religioses són generadores de valors. Si per valors entenem horitzons de referència, les tradicions religioses proposen horitzons, però no de caràcter individual, sinó comunitari. S’hi dibuixa un regne per a tots, una casa celestial, un estat de plenitud, una Jerusalem eterna. Si els valors són força motriu, és a dir, allò que empeny les persones a fer coses, a realitzar accions, a actuar més enllà de la resolució de les seves necessitats, a implicar-se, a comprometre’s, les tradicions religioses són generadores de valors, perquè mouen els fidels a l’acció, impel·lint-los a fer coses, a practicar la benvolença, la compassió, a fer obres de caritat.


  L’immens univers d’obres socials, sanitàries i educatives que hi ha disseminades per tot el món, però de manera particular en les àrees de la Terra més vulnerables socialment i econòmicament, són, en gran part, fruit d’aquesta força motriu. El valor de la caritat, de la compassió, de la solidaritat, el sentiment de proximitat amb el patiment de l’altre, al llarg de la història han mogut milers de persones a generar àmbits d’acollida i estructures destinades a pal·liar, tant com sigui possible, el sofriment del món. Les tradicions religioses són generadores de valors i els valors que generen, quan són viscuts amb autenticitat, mouen a l’acció, però també a la creació d’obres que contribueixen a humanitzar la Terra.


  En les tradicions religioses s’hi pot entreveure un llenguatge descriptiu, però també desideratiu. Els textos religiosos descriuen simbòlicament com és l’ésser humà, quines són les seves característiques i quin és el seu lloc en el món, però, a la vegada, apunten cap a un model, cap a un arquetip, cap a un horitzó. Ras i curt: mostren què és, però també què hauria de ser. S’hi descriu un anhel que mai no s’acaba de realitzar, però que posa el creient en camí.


  L’homo religiosus és, per definició, un ésser en transició, un ésser en camí (Marcel, 2002) que és cridat a renovar-se, a alliberar-se de tot allò que el subjuga i a revestir-se d’una humanitat nova, la qual cosa vol dir que ha de peregrinar des d’allò que és ara cap a l’ideal que se li proposa. Es pot dir, doncs, que les tradicions religioses dibuixen un horitzó, un port d’arribada, una Ítaca.


  En les tradicions religioses es distingeix allò que és valuós d’allò que no ho és, es jerarquitzen els éssers en virtut de la seva dignitat i també les accions humanes. No tot val el mateix. Per definició són discursos que s’oposen al relativisme dels valors. S’hi presenta un ordre, un model, un camí amb les seves fases i les seves fondalades. Amb relació a la realitat fonamental, tot és relatiu, efímer i temporal, però no tot pensament ni tota acció són igualment alliberadors. Aquest quadre valoratiu es fonamenta en un determinat esquema metafísic i mitològic, en una visió del món que no és neutra i que es transmet als membres de la comunitat.


  La idea de creació pertany al cos doctrinal de les tres grans religions bíbliques: el judaisme, el cristianisme i l’islam. Aquesta idea és de caràcter metafísic i ontològic, pertany a la filosofia primera, però, a la vegada, té conseqüències directes en la manera de situar-se en el món i de tractar els éssers, en la filosofia pràctica.


  Si el món és creació, tot és manifestació de Déu, tot té una dimensió sagrada i, per tant, s’imposa una actitud de respecte i de veneració envers tota criatura, perquè tot revela la grandesa infinita de Déu. L’home no és el propietari de la terra, sinó una criatura, una expressió del Creador que té com a missió vetllar per l’ordre del món. La idea metafísica té una clara conseqüència en l’ordre ètic i polític.


  En les tradicions religioses, però, el terme que s’empra habitualment no és valor, sinó virtut. La virtut és un hàbit perfectiu, una qualitat excel·lent del caràcter. En les tradicions religioses s’identifiquen una sèrie d’hàbits que, si es conreen, eleven la persona cap a l’ideal, la fan més plena, més propera a l’horitzó de realització.


  En el llenguatge religiós s’acostumen a distingir virtuts i vicis, de tal manera que les virtuts són disposicions de l’ànima que fan més perfecta la persona, mentre que els vicis o pecats són mals hàbits que allunyen el creient del seu ideal de realització. En la tradició cristiana, les tres virtuts paradigmàtiques són la fe, l’esperança i la caritat, que se sumen a les quatre virtuts cardinals que va teoritzar Aristòtil a l’Ètica a Nicòmac, a saber: la prudència, la justícia, la fortalesa i la temprança.


  En els darrers decennis, a partir de la publicació del llibre d’Alaistar MacIntyre Després de la virtut, s’ha desenvolupat en diferents llocs del món, però particularment en el món anglosaxó i nord-americà, una ètica de les virtuts en clau neoaristotèlica i tomista que reivindica el terme virtut per contraposició a valor. L’ètica de les virtuts o ètica aretaica, però, no s’ha de contraposar a l’ètica material dels valors. Són complementàries l’una de l’altra.


  Una virtut no és un valor, però hi ha valors que són, a la vegada, virtuts. Per exemple, la salut, la família i el treball són valors per a molts ciutadans i, no obstant això, no són virtuts. La família segueix ocupant la punta més alta de la piràmide de valors en els països mediterranis, però no és una virtut. La compassió, en canvi, és un valor per a moltes tradicions espirituals i sapiencials, com per exemple, per al budisme, i a la vegada també és una virtut, un hàbit que, quan es conrea, perfecciona la persona i, de retruc, la societat.


  Sense ànim de ser exhaustius, és bo mostrar, a tall d’exemple, com algunes tradicions religioses són generadores de valors i de virtuts. Tant les virtuts com els valors s’exporten fora de la tradició religiosa, més enllà dels límits del temple i de la comunitat. Imprimeixen un caràcter en el fidel, un determinat ethos que no només té efectes en la seva vida com a creient o fidel, sinó en tots els aspectes de la seva existència, en l’esfera laboral, afectiva, social, sexual i esportiva.


  La proposta de valors i de virtuts que dimana de les tradicions religioses arrela en l’ésser del creient de tal manera que quan transita i opera en els espais i en els temps profans també conrea els mateixos valors i virtuts. No sempre, però, es dóna aquest nivell de coherència, de tal manera que de vegades les virtuts que s’exigeixen en els textos religiosos s’obliden en la vida pràctica, afectiva i professional. Aleshores s’incorre en una espècie d’esquizofrènia espiritual.


  En la mesura que les religions apunten cap a un ideal o arquetip de realització humana i social, prefiguren uns valors en l’horitzó que, en major o menor grau, es converteixen en horitzons de referència per als fidels.


  En el judaisme, per exemple, s’afirma que és inherent a tot ésser humà una dignitat inalienable que podria entendre’s com una funció de dues qüestions religioses estretament relacionades.


  Una és l’afirmació que Déu ha creat l’ésser humà a la seva pròpia imatge, tal com es desprèn d’una lectura del Gènesi. Independentment de les exegesis que es poden fer d’aquest verset bíblic, hi ha en cada ésser humà alguna cosa que s’identifica amb la font absoluta de valors de l’univers.


  L’altra creença, encara més audaç, és la convicció religiosa, fonamental en el judaisme, que Déu ha acceptat els éssers humans com a actius participants en la seva obra, una relació simbolitzada a través de l’antic terme legal semític de l’aliança. Això significa que els éssers humans tenen tal semblança amb Déu que Déu pot relacionar-se íntimament amb ells, preocupar-se per la seva conducta i dedicar-se a procurar el seu benestar. La seva condició, incomparable amb tots els altres éssers creats, brolla de la seva estreta identificació amb Déu i amb els seus propòsits.


  El fet de participar en una aliança amb Déu fa recaure sobre tot ésser humà una immensa responsabilitat. Conserva, però, la llibertat de respondre consegüentment amb l’obediència o el desafiament. Des del judaisme s’entén que Déu atorga a les persones la llibertat de girar-se contra la font mateixa de la seva dignitat i de la seva condició sublims. El judaisme ensenya que ningú no pot manllevar mai a un ésser humà el valor elemental que Déu li ha atorgat i que Déu mai no l’hi retirarà. Tota persona simbolitza Déu, i per això ha de rebre una abundant mesura del nostre amor i de la nostra consideració.


  D’aquí sorgeix l’expectativa que es donarà a les persones l’oportunitat de desenvolupar la seva humanitat mitjançant la seguretat, el respecte a la intimitat i l’honor, les facilitats per a l’educació, el gaudi del seu temps lliure, l’oportunitat de treballar i de rebre una compensació, d’adquirir una propietat, de casar-se i de fundar una família, i moltes altres coses.


  La relació amb l’estranger és un capítol essencial de la tradició jueva i, per extensió, de totes les religions del llibre. La llei jueva, la Torà, subratlla que no s’oprimirà l’estranger. Exigeix als hebreus que prestin particular atenció a la vídua, a l’orfe i a l’estranger. Aquests tres tipus humans simbolitzen tots els qui es troben exposats a l’abús per part dels malvats i poderosos.


  En el cristianisme l’exigència d’acollir el foraster i d’atendre’l en virtut de la seva dignitat humana també és un imperatiu fonamental (Torralba, 2002). El valor de l’hospitalitat hi és transversal i es tradueix en una actitud d’acollida activa a l’estranger que arriba de terres llunyanes.


  Es pot llegir en el Compendi de la doctrina social de l’Església:


  Les institucions dels països hostes han de vigilar amb cura que no s’estengui la temptació d’explotar la mà d’obra estrangera, privant-la dels drets garantits als treballadors nacionals, drets que han de ser assegurats a tots sense discriminacions. La reglamentació dels fluxos migratoris segons criteris d’equitat i d’equilibri és una de les condicions indispensables per aconseguir que les insercions es facin amb les garanties que requereix la dignitat de la persona humana. Els immigrants han de ser acollits com a persones i cal ajudar-los, juntament amb les seves famílies, a integrar-se en la vida social (Consell Pontifici de la Justícia i de la Pau, 2005, 298).


  Fixem ara l’atenció en dues tradicions religioses de l’Extrem Orient, el brahmanisme i el budisme, ambdues també generadores de valors.


  La tradició hindú pot comprendre’s com una manera de vida que intenta constantment posar el centre d’atenció en el deure suprem de l’home d’assolir la plenitud. L’ensenyança d’una realitat única (Brahma) ha estat el primer punt de la tradició hindú des dels temps dels Vedes cap endavant.


  Aquesta ensenyança es basa en la idea que la condició humana no només està intrínsecament relacionada amb tota la naturalesa, sinó que també té la potencialitat de transcendir l’ordre natural. El principi espiritual que hi ha en tot ésser viu (atman) és una petjada del Brahma omnipresent. El jo humà ha de reconèixer aquest principi espiritual i orientar-se cap a l’alliberament. Aquest sentit d’unitat és l’arrel de la no-violència i genera valors com ara la reconciliació i la compassió.


  La doctrina i la pràctica de la no-violència (ahimsa) desenvolupada per Mahatma Gandhi és un exemple paradigmàtic d’aquesta doctrina de la unitat subsistent a tot, de la superació de la dualitat. Segons aquesta doctrina, allò que uneix és més fort que allò que separa, perquè tot prové de Brahma, tot és sostingut per Brahma i tot torna a Brahma. Gandhi, inspirant-se en la seva tradició espiritual, l’hinduisme, va desenvolupar un projecte d’alliberament basat en la no-violència que va aconseguir que l’Índia s’independitzés del colonialisme britànic.


  Segons els Vedes, tots els éssers provenen de la mateixa realitat i es mouen cap a la mateixa font del seu ésser, Brahma. La història es concep com un cercle i la fi de l’existència individual és alliberar-se del cercle, no tornar a néixer mai més, de tal manera que es produeixi la fusió definitiva entre atman i Brahma. Una societat que parteix de la creença que hi ha una única realitat fonamental, Brahma, no pot inclinar-se cap a les possessions mundanes ni cap als plaers temporals; ha de potenciar els ponts de diàleg i d’entesa entre cultures, pobles i religions.


  En el budisme, la virtut fonamental és, tal com s’ha dit, la compassió. Mitjançant un aprofundiment de la consciència, s’assoleix l’acceptació i, mitjançant l’acceptació, s’assoleix la generositat d’esperit i l’energia necessària per realitzar l’obra que la compassió exigeix a cada ésser humà.


  En aquesta saviesa atea (Panikkar, 1996), s’insisteix en la interrelació de tots els éssers del món (en la seva interdependència) i, a la vegada, es fa èmfasi en l’ensenyança de la compassió que es projecta cap a tots els éssers, humans i no humans. D’aquí es deriva una doctrina de la no-violència i de la cura de tot allò que existeix.


  Els cinc preceptes tradicionals del budisme són:


  a. No matar. No es pot causar la mort de cap ésser viu. Cal buscar per tots els mitjans la manera de protegir la vida.


  b. No robar. No posseir res que pugui pertànyer als altres. Cal respectar la propietat dels altres, però també impedir que els altres puguin enriquir-se causant dolor als éssers humans i a les altres espècies de la Terra.


  c. No es pot tenir activitat sexual sense amor ni compromís. Cal ser conscient del mal que es pot provocar en els altres per causa de la mala conducta. Per garantir la pròpia felicitat i la dels altres, cal respectar els drets i els compromisos.


  d. No dir mentides. Això es tradueix a no difondre notícies si no s’està segur que són certes, a no criticar ni condemnar coses de les quals no s’està segur i a no pronunciar paraules que causin divisió i odi, que puguin crear discòrdia i que facin que es trenquin les comunitats.


  e. No consumir alcohol ni altres tòxics.


  Segons el budisme, aquestes prescripcions creen una consciència capaç de fomentar la justícia social.


  Per bé que les tradicions religioses no poden qualificar-se únicament com a sistemes normatius, no hi ha dubte que són generadores de valors. Els grans relats que fonamenten aquestes tradicions tenen un vessant axiològic i normatiu que té les seves traduccions en la vida personal i col·lectiva.


  La traducció és plural i diversa com la comunitat de creients, de tal manera que és fàcil identificar diferents maneres de viure els valors i les virtuts. En aquest sentit, l’existència de tradicions religioses en una societat és un capital intangible, en la mesura que són fonts generadores de valors.


  No és irrellevant, per exemple, que una societat practiqui l’hospitalitat i l’acollida envers els estrangers. Tampoc no ho és que valori cada persona com un ésser dotat d’una dignitat inherent o que practiqui la caritat. En termes de cohesió social interessa que els ciutadans assumeixin el valor de l’hospitalitat, se’l facin seu, independentment de la seva adscripció confessional, i també la caritat o la solidaritat.


  Aquests valors no es poden qualificar únicament de religiosos, perquè també els difonen altres instàncies, però les tradicions religioses són veritables fonts de generació i creació de valors, encara que no les úniques entitats que acompleixen aquesta funció en el cos social.


  Valors comuns a les grans tradicions religioses


  És un fet manifest que cada una de les grans religions disposa de diverses formes de legitimació i marcs conceptuals propis. S’hi dibuixa un arquetip humà, un model ideal que es converteix en objecte d’imitació per part del creient.


  La qüestió clau és explorar si, més enllà d’aquests valors propis i específics, hi ha valors comuns a les grans tradicions religioses, o dit d’una altra manera, si les línies d’horitzó que proposa cada món coincideixen.


  Cada religió apel·la a diversos portadors de la revelació (una persona, un llibre, una llei). S’han escrit biblioteques senceres per posar en relleu les diferències estructurals i conceptuals que hi ha entre elles, però també és un fet que, per diverses que siguin les estructures i la concepció de les religions universals, membres de diferents religions poden conviure sense posar en qüestió el dret de l’altre a l’existència.


  Segons especialistes de signe molt divers, hi ha un ethos comú, alguna cosa que uneix les diferents religions i que es pot identificar sense negar-ne les estructures pròpies i les concepcions. El mot grec ethos, que és l’arrel de la paraula ètica, es pot traduir com a «hàbit», «tarannà» o «manera de ser». En afirmar que hi ha un ethos comú, s’està dient que les religions comparteixen una sèrie de valors, que hi ha un àmbit d’intersecció, sense negar l’especificitat de cadascuna.


  Sobre aquest ethos es construeix la convivència, perquè la convivència només és possible quan hi ha un ordenament jurídic comú, i els ordenaments jurídics es fonamenten en valors i, de fet, estan creats per protegir i fomentar aquests valors. Aquests valors, però, pressuposen un ethos comú, un consens tàcit en valors i en conviccions, que es fonamenten, en darrer terme, en l’acceptació de la idea que l’altre té un valor i una dignitat inherents.


  Tal com indica el teòleg suís Hans Küng, un dels màxims teòrics de la denominada ètica mundial, en la recerca d’aquests valors comuns, d’aquest ethos fonamental entre les grans religions, cal tenir en compte que:


  a. En el decurs de la història, les religions no han estat només portadores de pau, sinó també generadores de discòrdia. Van ser elles les que amb certa freqüència van donar una dimensió de fanatisme als antagonismes polítics, racials, culturals o ètics, fanatismes que, en nom de Déu, estaven disposats a perpetrar qualsevol barbàrie.


  b. El fanatisme i l’enemistat entre les religions han estat units sobretot en la qüestió de la veritat. En poques paraules: cada religió s’ha considerat a si mateixa de manera exclusiva o inclusiva com la religió veritable i, d’aquesta manera, ha ignorat, aïllat o integrat les altres.


  c. El diàleg entre les religions sobre la qüestió de la veritat només té perspectiva si cada religió està disposada a fer una autocrítica voluntària. El diàleg interreligiós pressuposa la consciència que els límits entre la veritat i la falsedat no són entre la meva religió i una altra, sinó dins de la meva pròpia religió.


  Segons Hans Küng, allò veritablement humà és el pressupòsit de tota religió vertadera. Allò humà és, doncs, una exigència mínima de tota religió, la qual cosa significa a la inversa que, en tant que una religió difon inhumanitat, en tant que impedeix que els éssers humans adquireixin identitat, sentit de la vida i valors bàsics, és una religió falsa i nociva.


  Les diverses tradicions religioses es distingeixen pel que fa a les seves doctrines i escrits, pel que fa als seus rituals i institucions i, finalment, pel que respecta a la seva ètica i disciplina.


  Hi ha un munt de pràctiques diferents entre els membres de les diferents religions. Els musulmans i els budistes, per exemple, s’abstenen de tota forma d’ingestió d’alcohol, mentre que els cristians es permeten prendre’n. Jueus i musulmans saben que els cristians poden menjar carn de porc, mentre que per a ells aquesta carn és impura. Els sikhs i els jueus d’estricta ortodòxia no poden tallar-se la barba ni els cabells, mentre que els hindús, els cristians i els musulmans són lliures de fer-ho. Els cristians poden matar animals, mentre que els budistes no. Els musulmans poden exercir la poligàmia, mentre que als cristians no els és permesa.


  Això no obstant, més enllà d’aquesta diversitat de prescripcions morals que afecten la vida quotidiana i la vida individual i comunitària dels fidels de les diverses religions suara esmentades, cal saber identificar allò que uneix totes les grans tradicions religioses.


  Segons els estudiosos en aquest camp, és possible identificar alguns elements comuns remarcables. Les religions profètiques d’origen semític, les religions místiques d’origen indi (orientades a la unitat amb allò absolut) i les religions sapiencials de tradició xinesa (que tendeixen a l’harmonia còsmica, com el taoisme i el confucianisme) coincideixen plenament en els següents imperatius ètics fonamentals:


  a. No s’ha de matar cap innocent.


  b. No s’ha de mentir ni trencar cap promesa.


  c. No s’ha de cometre adulteri ni fornicació.


  d. S’ha de fer el bé.


  Aquest conjunt d’imperatius són exigències elementals de la humanitat. No hi ha dubte que suposaria un immens progrés per a la humanitat que totes les grans religions, els seus dirigents i mestres, amb tots els seus mitjans i totes les possibilitats de què disposen, es comprometessin a fer realitat aquestes exigències ètiques elementals que comparteixen, de tal manera que fossin com els pilars bàsics d’un ethos comú fonamental en el món.


  Si la part del decàleg jueu referent al proïsme té paral·lels directes o indirectes en totes les altres religions, inclòs el budisme, és sensat pensar que també el pot tenir el catàleg de les virtuts i dels vicis. Així, per exemple, els set pecats capitals, tal com se’ls coneix des de Gregori Magne: la supèrbia, l’avarícia, la luxúria, la ira, la gola, l’enveja i la peresa; així també les quatre virtuts cardinals acceptades pels grecs: la prudència, la justícia, la fortalesa i la temprança.


  Es pregunta Hans Küng (1990b, 306):


  No hi deu haver en totes les grans religions paral·lels d’aquests vicis i d’aquestes virtuts coneguts en el cristianisme? No hi deu haver pecats de difusió universal, vicis mundials, però afortunadament també virtuts universalment exigides, virtuts mundials? Per què no s’haurien de poder trobar les grans religions en la lluita contra els vicis mundials i en el foment de les virtuts mundials?


  En tots els universos religiosos i sapiencials hi ha una sèrie de directrius comunes: la sobrietat i l’absència d’enveja tenen un alt valor, el món ha de ser estimat i no senzillament explotat, sempre s’ha de tractar la persona com un fi i mai únicament com un instrument, el saber és més important que la riquesa i la saviesa més que el saber, el sofriment no és motiu per a la desesperació.


  D’una manera esquemàtica i general, es pot dir que les grans tradicions religioses de la humanitat comparteixen un conjunt de valors comuns, com ara la defensa activa de la justícia social, la voluntat de pacificació del món, la sensibilitat ecoètica, el sentit de pertinença a un tot, la fraternitat universal i el reconeixement de la dignitat de tot ésser humà.


  Una ﬁta històrica: el Parlament de les Religions del Món


  Des de la dècada dels noranta del segle passat fins a l’actualitat, s’han desenvolupat una sèrie d’iniciatives de caràcter internacional en les diferents religions del món a fi d’identificar els valors transversals i comuns que hi ha en totes elles, més enllà de la seva diversitat dogmàtica, ritual, històrica i també moral.


  La declaració Cap a una ètica mundial (Küng, 1994; a partir d’ara, «DEM»), del II Parlament de les Religions del Món (4 de setembre de 1993, Chicago); la proposta de la Declaració universal dels deures de l’home, del Consell d’Interacció d’excaps d’Estat i de Govern (1997); la Crida a les nostres institucions dirigents, del III Parlament de les Religions del Món (1999), i el Manifest a favor del diàleg entre civilitzacions (Crossing the Divide. Dialogue among Civilizations), preparat per un grup de personalitats elegides pel secretari general de l’ONU, Kofi Annan, per al 2001 (Any Internacional del Diàleg entre Civilitzacions), són documents que mostren, negre sobre blanc, aquest treball de consens i de fraternitat que presideix les tradicions religioses.


  La iniciativa més llunyana en el temps és de 1893. Aquell any es va commemorar el quart centenari del descobriment d’Amèrica i es va celebrar el I Parlament de les Religions del Món, que va obrir les portes a les tradicions d’origen oriental, l’hinduisme, el budisme, etc. A continuació, amb un interval d’un segle, es va celebrar el II Parlament de les Religions del Món al voltant de l’ètica, també l’any de l’aniversari del descobriment d’Amèrica.


  Entre els dos esdeveniments, es va celebrar el 1970 la Conferència Mundial de les Religions a favor de la Pau a Kyoto (Japó). Allí s’expressà de manera esplèndida el que podria constituir una ètica fonamental, «una ètica mundial de les religions mundials a favor de la societat mundial».


  a. La convicció de la unitat fonamental de la família humana, la unitat i la dignitat de tots els éssers humans.


  b. El sentiment de la inviolabilitat de l’individu i de la seva consciència.


  c. El sentiment del valor de la comunitat humana.


  d. La persuasió que el poder no equival al dret, que el poder humà ni es basta a si mateix ni és absolut.


  e. La fe en la idea que l’amor, la compassió, l’altruisme i la força de l’esperit i de la veracitat interior són, en darrera instància, molt superiors a l’odi, l’enemistat i l’egoisme.


  f. El sentiment de l’obligació d’estar a favor dels pobres i oprimits i en contra dels rics i poderosos.


  g. L’esperança que a la fi vencerà la bona voluntat.


  La DEM mereix una especial atenció en un llibre dedicat a la relació entre espiritualitat, religions i valors, atès que s’hi condensen els valors suposadament comuns i transversals en les grans tradicions religioses i espirituals de la humanitat.


  Tal com es diu en l’apartat I de la citada declaració, per ètica mundial no s’entén una nova ideologia, ni una religió universal unitària més enllà de les religions existents, ni encara menys el predomini d’una religió per sobre de les altres. Per ètica mundial s’entén el consens bàsic sobre una sèrie de valors vinculants, criteris inamovibles i actituds bàsiques personals que emanen de les grans tradicions religioses de la humanitat. Sense aquest consens ètic de principis, és impossible construir una ètica mundial per a un món globalitzat.


  La DEM no pretén reemplaçar la dimensió ètica de les religions existents per un nou minimalisme ètic. Només aspira a establir el mínim ètic necessari per a la convivència pacífica en l’actual pluralisme eticoreligiós i pensant en la supervivència de la humanitat.


  Heus aquí la condició bàsica de l’ètica mundial: «Tot ésser humà ha de rebre un tracte humà», ja que «tot ésser humà, sense distinció de sexe, edat, raça, classe, color de pell, capacitat intel·lectual o física, té una dignitat inviolable i inalienable». «Tothom, individus i estat, està obligat a respectar aquesta dignitat i a garantir-ne eficaçment la tutela» (DEM, punt II).


  La regla d’or i el criteri «per conduir-se d’una manera veritablement humana, acreditada en moltes tradicions ètiques i religioses» s’enuncia així: «no facis als altres allò que no vulguis que et facin a tu» i, en el seu plantejament positiu, «fes als altres allò que vols que et facin a tu». Segons la DEM (punt II), aquesta hauria de ser «la norma incondicionada, absoluta, en totes les esferes de la vida, en la família i en les comunitats, per a les races, nacions i religions». De fet, amb aquestes mateixes paraules o molt semblants figura ja en els textos sagrats del judaisme, el cristianisme, el confucianisme, el budisme i el zoroastrisme.


  D’aquesta regla d’or es deriven quatre normes molt concretes o principis bàsics, a saber, el compromís a favor de (DEM, punt IV):


  a. Una cultura de la no-violència i del respecte a tota vida.


  b. Una cultura de la solidaritat i d’un ordre econòmic just.


  c. Una cultura de la tolerància i d’un estil de vida honrat i veraç.


  d. Una cultura de la igualtat i de la companyonia entre home i dona.


  Al llarg de la declaració, alguns d’aquests compromisos es concreten més i coincideixen amb les tradicions eticoreligioses més antigues de la humanitat en la seva formulació negativa: no mataràs, no robaràs, no mentiràs.


  Segons la DEM (punt II), el resultat d’aquesta nova ètica també serà un ordre nou, un ordre individual i global millor, ja que no és possible un nou ordre mundial sense una ètica mundial, és a dir, sense una transformació del cor (la clàssica conversio cordis), sense una renovació espiritual. S’entén que el nou marc econòmic, comunicatiu, social i polític caracteritzat pel procés de la globalització exigeix el pas d’una ètica local a una ètica global, però aquesta no serà possible sense determinar aquests valors comuns o aquests requisits ètics mínimament exigibles a tothom.


  Des del nostre punt de vista, l’existència de l’ètica mundial és certament positiva. Creiem en la seva conveniència i, fins i tot, en la formulació de la declaració que acabem de resumir. Amb tot, hi ha, evidentment, elements de caràcter més filosòfic i teològics que susciten un munt d’interrogants.


  En qualsevol cas, però, és interessant comprovar que la raó va a favor de la DEM quan aquesta reconeix, no sense pena, que «no és una tasca fàcil assolir un consens universal en moltes qüestions ètiques concretes que es troben avui en discussió» (DEM, punt IV).


  Així, doncs, sembla que l’ètica mundial consisteix sobretot en un procés, més que no pas en un fet acabat. Està in fieri, no és un producte acabat ni etiquetat. Tampoc no sabem quina viabilitat tindrà en el futur. Som al començament d’un nou marc de relacions entre les grans tradicions religioses? Ha començat el desglaç? O bé l’ètica mundial és una proposta utòpica que difícilment s’obrirà camí enmig de tants obstacles i interessos?


  No hi ha dubte que l’articulació real i no purament teòrica de la denominada ètica mundial ha de superar molts esculls. D’una banda, hi ha col·lectius interessats a evitar que es propagui per tot el planeta, es globalitzi, perquè no volen de cap manera que s’estenguin els drets per a totes les persones. Si es reconeix una dignitat inherent a tot ésser humà, el dret a la llibertat i a l’equitat, independentment del lloc en el qual desenvolupi la seva vida, es deslegitimen tots els processos d’explotació i d’instrumentalització que avui són tan habituals en determinades àrees del món i que generen grans beneficis econòmics.


  D’altra banda, la intolerància dels fanatismes i dels fonamentalismes que creixen a redós de les grans tradicions espirituals i religioses de la humanitat, especialment en èpoques de por i d’incertesa com la nostra, amputen qualsevol canal de diàleg i fan impossible el consens en uns valors comuns.


  Actualment es pot dir que l’ètica mundial és més aviat un projecte benintencionat, amb una sòlida base teòrica, que ha d’anar concretant-se i universalitzant-se. En el futur l’àmbit dels mínims ètics comuns i compartits ha d’ampliar-se pel que fa al contingut normatiu i també respecte al nombre de persones que l’acceptin. Ha de sumar necessàriament el pensament normatiu provinent de l’humanisme laic.


  Espiritualitat laica? Un món emergent


  Deixem de banda provisionalment les tradicions religioses i el debat sobre la hipotètica ètica mundial, per fixar l’atenció en un fenomen emergent que en un llibre d’aquesta naturalesa no es pot marginar: l’emergència de l’anomenada espiritualitat laica.


  S’entén per espiritualitat laica el desenvolupament de la dimensió espiritual de l’ésser humà en un marc aconfessional, al marge de les comunitats religioses formalment instituïdes, dels seus rituals i del seu sistema de preceptes. En països altament secularitzats, s’ha forjat aquesta expressió per referir-se a una nova sensibilitat creixent, la que comparteixen molts ciutadans que reivindiquen l’espiritualitat, però desvinculada de la confessionalitat (Otón, 2012).


  Tant a França com a Itàlia i a Anglaterra, un gran conjunt de pensadors, d’escriptors, d’artistes, de filòsofs i de científics reivindiquen aquesta espiritualitat i la contraposen a la confessionalitat. Entenen que l’espiritualitat no és patrimoni tan sols d’aquells que han fet un acte de fe, sinó que és una predisposició natural en tot ésser humà, i que en les societats secularitzades també ha de poder tenir el seu desenvolupament i la seva expressió.


  Sota aquesta denominació d’espiritualitat laica s’hi aixopluguen propostes i actituds molt distintes i posicions pràctiques i teòriques diametralment oposades. Ara per ara, és difícil fer un mapa conceptual mínimament ajustat de les propostes que s’hi arreceren, perquè s’hi apleguen actituds, rituals i formes molt divergents les unes de les altres.


  Alguns confronten aquesta espiritualitat amb l’antic paradigma que representen les religions tradicionals i entenen que vivim en una època de transició, de tal manera que s’està esgotant el vell model de viure l’espiritualitat en el redós de les tradicions religioses i està emergint una espiritualitat més lliure, més transversal, deslligada de dogmes i de Déu i de tots els setges institucionals. D’altres entenen que l’espiritualitat laica és només una forma de subsistència de la religiositat en el context postmodern i que per si sola no podrà subsistir, si no s’articula en un marc comunitari i institucional.


  Irrompen nous rituals de pas en entorns profans que apleguen elements de les tradicions religioses, però sense seguir un llibre pautat, un manual d’ús. És habitual la celebració de rituals laics, tant pel que fa a les cerimònies de comiat, de ritus funeraris, com pel que fa al naixement o a la celebració de la unió afectiva de dos éssers humans.


  Un gran volum de ciutadans que no participa en els rituals tradicionals cerca fórmules d’expressió d’aquesta espiritualitat laica en entorns profans. En aquesta ritualització irromp el llenguatge simbòlic, més que no pas el sígnic, i elements paraverbals com la mateixa música. Sigui d’una manera religiosa o bé laica, allò que es posa de manifest d’una manera evident és la necessitat de símbol, de ritual i de sentit que experimenta l’ésser humà en aquestes situacions de la vida.


  Aquí ens interessa mirar d’aclarir si aquesta espiritualitat laica emergent és generadora de valors, si aporta horitzons de referència en la societat i si, en aquest sentit, és un capital espiritual.


  La qüestió que ens formulem té la seva complexitat, perquè en aquestes formes d’espiritualitat vaga, indefinida, nebulosa, es podria dir, no hi ha uns textos fundacionals ni una doctrina institucional estipulada. Es fa difícil veure quins valors es deriven d’un conjunt tan polièdric i d’una diversitat tan gran de pràctiques i d’actituds.


  Alguns interpreten aquesta espiritualitat laica com una expressió més del neoindividualisme contemporani, mentre que d’altres la llegeixen com una nova cultura de l’ésser i de la relació. Per als primers intèrprets, és una expressió més del narcisisme contemporani i de l’ús instrumental de tradicions i pràctiques religioses ancestrals que fa el ciutadà postmodern per assolir el benestar emocional i mental que tant anhela, les claus de la serenitat. Per als altres, aquesta espiritualitat laica representa el començament d’un nou paradigma, d’una nova forma de viure la dimensió més profunda de l’ésser humà, deslligada de l’herència de les religions tradicionals i de tota una sèrie d’elements difícilment compatibles amb els valors i els principis de la modernitat avançada.


  En la situació d’incertesa i d’inseguretat actual, l’espiritualitat també pot ser vista com una altra forma de fuga de la realitat, entenent per fuga un tancament en la pròpia consciència, en la vida interior, en la constatació que la història està perduda i no té remissió possible. Aquesta comprensió apocalíptica no és estranya en un context de crisi de les ideologies i de desfeta dels últims grans relats utòpics.


  Encara que això pot ser cert en alguns casos, considerem que, en general, la nova recerca d’espiritualitat, «la gran fame di spiritualità», tal com diu Albert Nolan (2009, 17), és genuïna i sincera i és un dels signes més nous del nostre temps.


  Observem que un gran nombre de persones no han trobat satisfactòriament una forma d’espiritualitat en la qual viure. Ni en l’espai de la ciutat ni en el marc professional ni tampoc en les institucions religioses tradicionals reconeixen un entorn adequat per desenvolupar la seva capacitat espiritual. La difusa fam d’espiritualitat, la recerca de sentit, la necessitat de misteri, però, subsisteixen i són un indicador inequívoc del malestar de les nostres societats.


  Es pot dir que tots els éssers humans tenen necessitat d’espiritualitat i que sempre n’han tingut, però el que està passant avui dia és que moltes més persones n’esdevenen conscients. També és veritat que aquesta necessitat aflora quan les de tipus primari estan resoltes i, per consegüent, l’ésser humà pot atendre’n d’altres que eren latents, però no primàries. L’anomenada espiritualitat laica emergent és un fenomen propi dels països materialment desenvolupats, els quals experimenten un gran progrés científic i tecnològic i tenen un alt nivell de vida.


  Aquesta fam es viu de diverses maneres. Alguns adverteixen la necessitat d’alguna cosa que els doni la força per afrontar la vida, que els proporcioni la pau de l’ànima o que els alliberi de les sensacions de por i d’angoixa. D’altres se senten perduts i busquen alguna cosa més gran que ells que els ajudi a mantenir-se íntegres.


  Molts tenen la sensació d’estar ferits, de tal manera que busquen guarir-se. D’altres tenen un fort desig de relació i d’harmonia. Moltes persones, joves sobretot, senten la necessitat d’estar en contacte amb el misteri, més enllà dels límits estrets del materialisme científic. Alguns viuen la fam d’espiritualitat entesa com a desig de Déu.


  Tal com s’ha dit més amunt, un dels desenvolupaments més significatius del nostre temps és haver separat l’espiritualitat del món de les tradicions religioses. Diarmuid O’Murchu (1997, 2000) considera que l’espiritualitat forma part del nostre ésser des de l’origen de la humanitat, mentre que la religió s’ha introduït només fa cinc mil anys. Segons el seu parer, les religions desapareixeran, perquè en el futur l’espiritualitat florirà al marge de les grans religions mundials (Wessels, 2000). Entén que l’època actual exigeix una espiritualitat nova i adaptada, mentre que el món de les tradicions religioses té veritables dificultats per encaixar amb les societats plurals postmodernes.


  Altres estudiosos no comparteixen aquesta distinció ni aquesta comprensió dicotòmica entre la religió i l’espiritualitat. Mircea Eliade, per exemple, considera que les religions són les manifestacions de vida espiritual des de l’origen de la humanitat, i filòsofs postmoderns com Jacques Derrida descriuen que allò que avui ocorre fora de les institucions religioses també són fenòmens religiosos o experiències religioses. Sigui quin sigui el nom que se li vulgui donar, avui dia es constata una poderosa fam d’espiritualitat que no troba l’aliment que busca ni en les esglésies ni en les estructures institucionals.


  Moltes persones es refereixen a aquesta recerca laica d’espiritualitat, al marge dels cànons establerts i fora dels circuits institucionals convencionals, amb l’etiqueta de New Age.


  En realitat no existeix una espiritualitat coherent que pugui denominar-se d’aquesta manera. Allò que efectivament hi ha és un nombre creixent de persones que van en cerca de l’espiritualitat i desitgen experimentar alguna cosa. El creixement exponencial de la bibliografia sobre aquestes qüestions és un signe inequívoc de l’interès que desperten en el ciutadà i de la seva necessitat de respostes després de la crisi dels grans relats (les grands récits), en paraules de Jean François Lyotard (Costa-Lascoux et al., 2006; Comte-Sponville, 2007; Corbí, 2007; Evans, 1993; Ferrer, 2003; Krämer-Badori, 1993; Kühn, 2003; de la Rouviere, 2005; Lenoir, 2005; Koestler, 1988).


  La diversitat de camins i de formes que es despleguen en les societats seculars és enorme. Hi ha, però, intuïcions espirituals simples i eficients, com les que es contenen en l’aproximació holística de William Bloom (2004), orientades a la comprensió de la nova espiritualitat en el nostre món.


  L’obra de David Tacey (2004) sobre l’espiritualitat emergent dels joves australians d’avui també pot ajudar-nos a comprendre què està passant entre els joves de molts països tecnològicament i socialment desenvolupats.


  Segons aquest autor, la joventut secularitzada està superant la visió del món positivista i mecanicista que ha rebut a través dels processos educatius, i s’ha posat a la recerca del gran misteri que sosté l’univers. Els joves no reïxen a fer experiència d’aquest misteri en les esglésies tradicionals, on, al seu parer, només troben doctrina autoritària, rituals buits i dualisme. El dualisme entre el cos i l’ànima està mancat de significat per a ells, ja que volen una espiritualitat capaç d’integrar el cos amb la seva sensualitat. Per això, són candidats a desenvolupar aquesta espiritualitat laica, especialment si tenim en compte la seva actitud crítica envers qualsevol tipus d’institució.


  Es fa difícil discernir quins valors proporciona aquesta nova forma d’espiritualitat. Si el seu desenvolupament s’articula a partir de les pràctiques que hem descrit en el capítol segon (el silenci, la contemplació, la meditació, la compassió, l’alliberament, la transcendència del jo), no hi ha dubte que serà una font de valors i de creixement personal en el sentit més genuí del terme.


  La introducció d’aquest tipus de pràctiques, com la mateixa meditació, en espais profans (com ara l’empresa, l’escola, la casa, el gimnàs) és un fenomen relativament nou que pot contribuir enormement a la pacificació mental i emocional dels ciutadans, a la presa de consciència del seu ésser i de la seva missió en el món i, de retruc, a la millora de la qualitat de la convivència a les ciutats.


  La traducció secular dels valors religiosos


  Deixem de banda la discutida qüestió de l’espiritualitat laica per reflexionar sobre un dels temes que suscita més debat intel·lectual en el present: l’encaix de les tradicions religioses en les societats secularitzades postmodernes.


  La majoria de les constitucions democràtiques dels països europeus defineixen l’estat com a aconfessional (és el cas d’Espanya) o com a laic (és el cas de França). Això no obstant, la societat és constitutivament plural i s’hi manifesten persones i grups amb conviccions morals i creences religioses distintes. L’aportació de les tradicions religioses en les societats postmodernes plurals planteja molts interrogants, com ara el qüestionament sobre els límits que han de regular la relació entre l’estat modern i les tradicions religioses.


  Tot i l’intens procés de secularització que s’està donant en les societats postmodernes, les religions segueixen exercint un paper influent. Així ho expressa Gabriel Amengual (2010, 21):


  1) Les religions adopten una posició concreta davant de les qüestions polítiques o prenen part en els debats de l’opinió pública (basta pensar en el gran debat entorn de les qüestions de bioètica); 2) es dóna una certa transformació del religiós en la mesura que certs símbols i termes es traslladen a altres àmbits que no són pròpiament religiosos […]; 3) en moltes regions del món les religions exerceixen avui un paper públic de primer ordre, marcant tant les accions i les actituds dels individus com també la vida cultural.


  Jürgen Habermas ha subratllat en les seves últimes obres la importància de conrear una posició postsecular, una concepció que té en compte la persistent vitalitat de les tradicions religioses, al mateix temps que ha posat èmfasi en la necessitat de traduir els continguts ètics de les tradicions religioses per incorporar-los a una perspectiva filosòfica postmetafísica (Cànovas, 2004).


  Des d’aquesta actitud, les fonts religioses del sentit i de la motivació es consideren una ajuda (i, fins i tot, aliats indispensables) per combatre les forces del neoliberalisme globalitzat. Segons l’autor de la Teoria de l’acció comunicativa (1981, referenciada a la bibliografia en una edició castellana de l’any 1987), les pràctiques religioses i la perspectiva que ofereixen segueixen sent fonts importants de valors que nodreixen l’ètica de la ciutadania multicultural i que fomenten la solidaritat i el respecte mutu.


  Amb tot, per tal que el ciutadà comú pugui captar la riquesa del capital semàntic potencial de les tradicions religioses amb la finalitat d’enriquir la cultura política i les institucions, cal traduir les religions a un llenguatge que sigui intel·ligible, significatiu i clar, universalment accessible. Aquesta tasca recau, segons Habermas, no només sobre els ciutadans creients, sinó sobre tots els ciutadans, creients o no, implicats en la construcció racional de la societat.


  Els ciutadans creients d’una comunitat liberal han de saber que certs arguments no compten per als altres ciutadans, creients o no, amb els quals intenten arribar a un acord (Verständigung).


  Escriu Habermas (2011, 132):


  El llarg procés de traducció de continguts essencials i religiosos al llenguatge de la filosofia va començar durant l’antiguitat tardana. Només cal pensar en conceptes com ara persona i individualitat, llibertat i justícia, solidaritat i comunitat, emancipació, història i crisi. No podem saber si aquest procés d’apropiació del potencial semàntic d’un discurs que en el seu nucli roman inaccessible s’ha esgotat o si pot continuar donant fruits [la cursiva és de l’autor].


  El conegut pensador de la segona generació de l’Escola de Frankfurt defensa la mateixa tesi quan escriu: «Conceptes filosòfics com persona, llibertat, individualització, història, emancipació, comunitat i solidaritat estan carregats d’experiències i de connotacions que procedeixen de la doctrina bíblica i de la seva tradició» (Habermas, 2009, 237).


  Segons el seu parer, cal una actitud cooperativa entre creients i no creients, entre persones religioses i d’altres que s’ubiquen en l’humanisme laic, perquè la influència mútua pot ser decisiva per a la millora i el progrés de la societat. Tal com ho entén aquest autor, l’actitud cooperativa presenta exigències per part de la religió.


  Habermas (2002, 133) sintetitza les exigències en aquestes tres: la primera, que la consciència religiosa assimili la trobada cognitivament dissonant amb altres confessions, en el sentit d’un diàleg i d’una cooperació interconfessionals i interreligiosos; la segona, que «s’avingui a l’autoritat de les ciències, que són les que tenen el monopoli social sobre el saber terrenal», és a dir, que cerqui el diàleg amb la ciència i no envaeixi el seu camp competencial, perquè la ciència és la titular del saber humà, i la tercera, que es comprometi «amb les premisses dels estats constitucionals, basats en una moral profana», és a dir, que tingui una actitud ciutadana respectuosa amb els grans principis de l’ètica vigent. Aquestes condicions són, segons el pensador alemany, les mínimes exigències perquè la religió pugui ser considerada un interlocutor vàlid i «raonable».


  Escriu Jürgen Habermas (2002, 144):


  El contingut de les expressions religioses s’ha de traduir a un llenguatge universalment accessible abans que pugui entrar a les agendes oficials i desembocar en deliberacions dels òrgans decisoris. Però tant els ciutadans creients com els no creients mantenen la seva influència precisament en aquells llocs en els quals el procés democràtic s’origina en la trobada entre els sectors religiosos i els no religiosos de la població [la cursiva és de l’autor].


  Aquest pensador defensa un diàleg entre creients i no creients en les societats seculars per tal d’aconseguir beneficis per al cos social.


  Per a això s’han de donar dues condicions: el costat religiós ha de reconèixer l’autoritat de la raó «natural» i, per tant, els resultats fal·libles de les ciències institucionalitzades, així com els fonaments d’un igualitarisme universalista en l’àmbit del dret i la moral. I, a la inversa, la raó secular no ha d’erigir-se en jutge de les veritats de la fe, fins i tot quan del resultat només s’accepti com a raonable allò que pugui traduir als seus propis discursos, accessibles en principi d’una manera universal (2002, 144).


  Diversitat religiosa i conflicte de valors


  Entenem per conflicte de valors o xoc axiològic la confrontació d’horitzons de referència oposats en un mateix espai i temps. Aquesta confrontació es produeix quan persones o comunitats que tenen preferències distintes o piràmides axiològiques diametralment oposades es troben coexistint en el mateix espai i en el mateix temps. Aleshores, cal cercar una mediació perquè, d’una banda, les parts implicades puguin veure respectada la seva identitat moral, però, de l’altra, no es trenqui la cohesió social.


  El conflicte de valors només es dóna en aquells entorns familiars, professionals, cívics, polítics o educatius en els quals hi ha coexistència de persones o de comunitats moralment estranyes entre si. Quan no hi ha interrelació entre comunitats morals i religioses dissemblants, desapareixen els conflictes de valors, perquè cada esfera és una unitat moral i de sentit. La conseqüència final d’aquest model, però, és la desaparició de la ciutat, l’esmicolament del cos social en partícules inconnexes i alienes entre elles.


  Un exemple paradigmàtic del xoc axiològic el trobem, avui dia, en els àmbits d’atenció sanitària. Els hospitals públics són llocs de trobada, espais en els quals persones de procedència diversa i moralment estranyes entre si es troben compartint un mateix espai i temps. La necessitat els porta a l’hospital, però la manera de comprendre el cos, la vida, la mort, la relació de gènere i el sentit del sofriment és radicalment diferent en unes i en altres.


  Un pacient en un estat crític irreversible arriba a la conclusió que la seva vida no mereix ser viscuda en aitals circumstàncies i, emparant-se en el valor de l’autonomia personal, sol·licita que no se li practiqui cap cura ni cap intervenció quirúrgica. El metge que l’atén entén que la seva prioritat és salvar una vida humana, evitar un mal i usar tots els mitjans terapèutics possibles per mantenir viu el pacient. En aquest cas s’esdevé un conflicte de valors, perquè per al pacient el valor prioritari és l’autonomia, mentre que, per al metge, el valor prioritari és la vida.


  Una dona es nega a ser explorada ginecològicament per un obstetre, al·legant el dret a la intimitat corporal. L’obstetre entén que ha de fer aquell control rutinari per comprovar l’estat de l’embaràs i la ubicació del fetus en l’úter matern, però la gestant s’hi nega. Irromp aquí un conflicte de valors, un xoc entre la intimitat i la salut.


  En societats plurals, el conflicte de valors és un fenomen quotidià, però només quan col·lectius distints es troben i es comuniquen entre si. En l’àmbit tant de la gastronomia com de la indumentària apareixen tensions que revelen visions del món i cosmovisions distintes entre els implicats. Hi ha religions que prohibeixen el consum de determinats animals, mentre que n’hi ha d’altres que prescriuen determinades formes d’indumentària. En els espais públics, quan s’han de prendre decisions que afecten tots els ciutadans, és fàcil que es donin conflictes de valors. També en el marc de les religions es produeixen conflictes d’aquest tipus, perquè molt sovint l’obediència i la fidelitat als valors del propi credo comporta una tensió amb els valors imperants en la societat o bé amb els valors d’altres comunitats religioses o de minories culturals.


  Tal com expressen els analistes de les societats postmodernes secularitzades, l’adequació de la diversitat moral i religiosa és un dels majors reptes de les societats contemporànies.


  La laïcitat és un element fonamental de tota democràcia liberal composta per ciutadans que professen idees distintes del món i del bé, siguin espirituals, religioses o seculars. Malgrat això, aquesta laïcitat no s’ha de confondre mai amb el laïcisme o la bel·ligerància envers el fenomen religiós.


  La laïcitat és un marc axiològic, normatiu i jurídic compartit de manera consensuada entre tots els ciutadans, més enllà de les seves particulars opcions espirituals, creences i conviccions, mentre que el laïcisme, en sentit lleu o en sentit fort, evoca una actitud de refús a la dimensió religiosa, considerada problemàtica o nociva socialment.


  La laïcitat no és neutra axiològicament. Se sustenta en uns valors explícits o implícits. La laïcitat de la República de França, per exemple, es fonamenta en els tres coneguts valors de la Revolució Francesa, la llibertat (liberté), la igualtat (égalité) i la fraternitat (fraternité), valors que s’intenta inculcar als nous francesos.


  Hi ha un consens general en la idea que l’estat democràtic ha de ser neutre o imparcial en les seves relacions amb les religions. Amb tot, també queda clar que un estat liberal i democràtic no pot romandre indiferent a determinats principis fonamentals, com ara la dignitat humana, els drets de la persona o la sobirania popular. Són els valors constitutius dels règims democràtics i liberals els que els atorguen el seu fonament i la seva finalitat.


  La laïcitat és una modalitat de règim de govern que permet als estats democràtics i liberals respectar amb equitat els individus que tenen visions del món i conviccions ètiques i espirituals diferents. Els dos principis que regeixen la laïcitat són el de la igualtat de tracte i el de la llibertat de consciència.


  Escriuen Jocelyn Maclure i Charles Taylor (2011, 58): «En les societats en les quals prevalen les llibertats de consciència, d’expressió i d’associació, la religió no pot simplement contenir-se dins dels estrictes límits de la llar i els llocs de culte».


  Els ciutadans, com a individus, són lliures de mostrar la seva filiació religiosa tant en l’esfera privada com en l’esfera pública, entesa en un sentit ampli. La plaça és un àmbit de tots els ciutadans i, per tant, cadascú hi pot expressar i manifestar allò que creu, les seves conviccions, sigui a través de la paraula o dels símbols, de la indumentària o de qualsevol altre element del llenguatge no verbal. Però aquesta manifestació mai no ha de posar en entredit els principis bàsics que sostenen la plaça, la dignitat humana, l’equitat, la llibertat, la integritat física i moral de les persones.


  La plaça, tanmateix, no és neutra, com tampoc no ho és l’organització del temps social. En termes generals, té un origen religiós. Fins i tot en les anomenades societats secularitzades, l’organització del temps i de l’espai té unes arrels clarament religioses, de tal manera que no es pot qualificar, en absolut, de neutra. Aquesta organització prové d’una religió determinada que, per raons històriques, ha estat decisivament influent i ha configurat un ordre temporal i espacial que persisteix fins i tot segles després que la religió hagi perdut la centralitat.


  Tota societat necessita un calendari comú que permeti als ciutadans i a les institucions coordinar les accions. Aquests calendaris solen tenir un origen religiós. Seguint les idees de Charles Taylor, creiem que no és qüestió de fabricar un calendari asèptic, deshistoritzat, cosa que, a més, no és possible. Les festes i les celebracions que s’intercalen en el calendari tenen un origen generalment religiós. En molts casos han perdut el seu significat simbòlic i espiritual i fins i tot molts ciutadans ignoren per què és festiu aquell dia, però, amb tot, defensen la festa i el món ritual, gastronòmic, popular i mitològic que s’ha construït al seu voltant.


  Al nostre entendre, la via que cal prendre és la de les pràctiques d’acomodació raonable que permetin als membres d’altres religions descansar els dies de les seves festes religioses més rellevants. Les mesures d’acomodament fan possible mantenir la continuïtat històrica i corregir, al mateix temps, les discriminacions indirectes.


  Aquesta acomodació plural i raonable és un exercici complex perquè cerca, d’una banda, la continuïtat històrica i el respecte als propis orígens, però, de l’altra, l’atenció a les minories culturals i religioses que s’assenten en un territori i que tenen dret a manifestar-se i a expressar-se en condicions d’igualtat i de respecte. Amb tot, és bo recordar que els territoris no són espais neutres, no són no-llocs buits d’historicitat (Augé, 2001). Tenen unes arrels i aquestes arrels són de caràcter religiós. Respectar-les és respectar la identitat espiritual, emocional i moral d’un territori.


  Un règim liberal i pluralista de laïcitat permet respondre de manera sensata, amb seny, les qüestions relatives als usos de símbols religiosos i al patrimoni històric que es plantegen en totes les societats diversificades.


  Una laïcitat oberta reconeix la rellevància que té per a molts ciutadans la dimensió espiritual de l’existència i, per tant, la importància de protegir la llibertat religiosa i de consciència de l’individu. És necessari que els ciutadans puguin manifestar públicament les seves conviccions religioses, mentre aquesta expressió no atempti contra els drets i les llibertats dels altres.


  Per situar correctament el debat de la diversitat, cal tenir en compte el següent: la distinció pertinent no ha de ser entre les conviccions fonamentals de naturalesa religiosa i les de naturalesa secular, sinó entre els compromisos fonamentals, d’una banda, i les preferències personals, de l’altra.


  El diàleg interreligiós i intercultural en les societats seculars només és possible si els interlocutors que hi participen tenen la capacitat de prendre distància respecte d’allò que cadascun creu a títol individual, però també si són capaços de transcendir el propi sistema de valors i de creences per tal de descobrir el sentit d’allò que l’altre creu i estima.


  El conreu intel·ligent de l’espiritualitat ens faculta per fer aquests dos moviments. En aquest sentit és un antídot a l’hermetisme dogmàtic, al tribalisme endogàmic, a tota forma de maniqueisme i de xenofòbia (Torralba, 2010). Aquest diàleg avui és més necessari que mai, atesa la pluralitat de la societat.


  El moviment envers l’altre és absolutament necessari per establir la solidaritat i la comunió espiritual entre els diferents éssers humans. Això no exigeix la supressió de les creences ni la negació del propi sistema de valors. Transcendir no és negar: és anar més enllà, elevar-se a un pla superior, creuar un límit sense haver de renunciar a la pròpia terra.


  Pautes per a una convivència fluida entre religions


  Ens els darrers vint-i-cinc anys, des de la trobada interreligiosa i ecumènica celebrada a Assís (1986), s’ha progressat significativament en el diàleg entre les diverses confessions i en la recerca de vies de cooperació, d’entesa i d’ajuda mútua.


  Des de diferents estaments i comunitats religioses s’ha volgut mostrar com el diàleg entre les religions és decisiu en el procés de pacificació del món. El mateix Hans Küng ho ha expressat d’una manera lapidària en dir que no hi haurà pau al món mentre no hi hagi pau entre les religions.


  Aprendre a viure junts i a coexistir pacíficament és difícil i costós. La història d’Europa, i particularment la del nostre país, és plena d’exemples de guerres, de persecucions, de colonialismes, de coaccions i d’imperialismes entre comunitats religioses, cosa que ha generat crisis i barbàries de grans dimensions.


  En les societats postmodernes secularitzades, la diversitat religiosa, cultural i ètnica és un factor que va in crescendo. Com a conseqüència dels fluxos migratoris i de la llibertat de creences i de pensament, les societats esdevenen progressivament un tot plural, un mosaic de tendències i de comunitats morals i religioses que han d’aprendre a viure conjuntament.


  La pluralitat religiosa, cultural, lingüística, ètnica i social inherent a la nostra societat requereix que hi hagi neutralitat per part dels poders públics. Neutralitat, però, no significa indiferència, i encara menys deixadesa. En les societats postmodernes, el poder polític és autònom i independent del poder religiós i, per tant, no pot ingerir-se en l’esfera religiosa ni involucrar-s’hi.


  La mateixa doctrina de la separació entre el poder polític i el religiós s’aplica a les tradicions religioses. Elles tampoc no poden envair l’activitat de l’estat, i encara menys determinar-ne la política, l’agenda, les prioritats i les decisions. Les tradicions religioses són actors socials i, com a tals, tenen veu pública i ple dret de manifestar-la públicament amb relació a qualsevol qüestió d’interès humà, però han de respectar l’autonomia del poder polític.


  En la gran majoria de països democràtics i lliures, la separació entre el poder polític i el religiós és un fet clarament manifestat en les seves respectives cartes magnes. Aquesta separació té diferents claus interpretatives. L’estat pot ser neutre, però a la vegada pot protegir i afavorir el fenomen religiós globalment, perquè el considera positiu per al bé social. També pot ser neutre, però, en canvi, deixar de banda o fins i tot arraconar el fenomen religiós que es manifesta en el si de la societat perquè el considera un element tòxic des del punt de vista social.


  La neutralitat envers les diverses comunitats religioses significa que l’estat no adopta cap confessió en concret, però tampoc cap ideologia o convicció de tipus laic.


  L’estat no és neutre des d’un punt de vista axiològic. Els valors que sostenen les societats obertes i fan possible la participació i el joc democràtic són uns valors ètics determinants que són els veritables puntals o pilars de l’estat de dret. El valor de la llibertat, de l’equitat, de la dignitat inherent a tot ésser humà, de la privacitat, de la solidaritat, de la vàlua inviolable de tota vida humana són valors que es donen per descomptat en les societats obertes, però que només es mantenen vius, de generació en generació, si són objecte d’una transmissió efectiva i real. Aquest conjunt de valors són l’essència prepolítica de les societats obertes, el seu background.


  Des d’aquest punt de vista, l’estat no pot obviar les comunitats o els grups humans que posen en crisi aquests valors, que els ignoren o que els menyspreen. L’estat no pot ser indiferent als enemics de la societat oberta, per dir-ho amb les paraules de Karl Popper. Per conservar la seva naturalesa al llarg del temps, l’estat ha d’afavorir les comunitats que sintonitzen amb els valors bàsics de la societat democràtica i, a la vegada, ha de limitar, frenar i en alguns casos perseguir els grupuscles o les comunitats que professen uns valors o principis clarament contraris a l’estat de dret.


  Segons Charles Taylor, hi ha tres pautes que han de fer possible la convivència fluida entre religions: en primer lloc, que no es coaccioni ningú en matèria de religió o de creences bàsiques; en segon lloc, que hi hagi igualtat entre persones amb diferents credos o creences bàsiques, de tal manera que cap perspectiva religiosa, cap cosmovisió tingui un estatut privilegiat per l’estat, i finalment s’han d’escoltar tots els corrents espirituals i tots han de poder participar en el procés sempre en marxa a través del qual la societat determina quines metes es proposa i com les assolirà.


  Els tres principis clau de Taylor es poden sintetitzar en el de la llibertat, el de l’equitat i el de la participació.


  Pel que fa al primer principi, cada ciutadà té llibertat de pensament, de creença, de moviment i d’associació. Ningú no pot ser discriminat per motiu de la seva creença o convicció, sigui de la naturalesa que sigui. Aquesta llibertat, però, necessàriament té límits. Quan l’exercici de la pròpia llibertat envaeix la de l’altre o vulnera el principi d’equitat o de participació, se n’està fent un mal ús. Per això és necessari que l’estat ho reguli i garanteixi que tots els ciutadans puguin exercir aquest dret.


  El segon principi és el de l’equitat. Tot ésser humà ha de ser tractat amb equitat, independentment de les seves creences o conviccions, siguin minoritàries o majoritàries. L’estat ha de reconèixer l’equitat en el tracte a tots els ciutadans i no pot sucumbir a formes de discriminació o de tracte preferent.


  Finalment, el tercer principi de Taylor és el de la participació. Tot ciutadà té dret a prendre part en la cosa pública, a contribuir amb el seu parer, des de les seves creences i conviccions, a determinar el bé comú, les metes col·lectives, el futur de la comunitat. Independentment del nombre de persones que representin una convicció o una creença, tot ciutadà té dret a prendre-hi part, perquè això significa ciutadania, a diferència de la condició de súbdit.


  Ens cal aprendre a conviure en la diversitat i a fer tots els possibles perquè persones amb diferents religions o cosmovisions puguem tenir vincles d’harmonia i de civilitat. Segons Charles Taylor, la raó de ser de la neutralitat estatal és precisament evitar d’afavorir o perjudicar no només posicionaments religiosos, sinó qualsevol posicionament bàsic, religiós o no. Això significa, per exemple, que no pot afavorir el cristianisme enfront de l’islam, però tampoc la fe religiosa enfront de la increença, o a la inversa.


  Escriu Taylor (Habermas et al., 2011, 54-55):


  Avui dia la idea que la neutralitat és bàsicament una resposta a la diversitat té dificultats per obrir-se pas entre els no creients occidentals, estranyament obsessionats amb la religió, que consideren una cosa estranya i tal vegada amenaçadora. Aquest posicionament s’alimenta de tots els conflictes, passats i presents, dels estats liberals amb la religió, però també d’una distinció específicament epistèmica: el pensament religiós és, d’alguna manera, menys racional que el purament «secular». Aquesta actitud té una base política (la religió com a amenaça), però també una altra d’epistemològica (la religió com a mode defectuós de raonar) [la cursiva és de l’autor].


  Davant d’aquestes actituds, és essencial reconèixer el valor que ocupa cada discurs i cada relat dins del patrimoni cultural humà. També és interessant recordar que hi ha diferents usos de la racionalitat i del llenguatge i que les funcions del relat religiós no són les del llenguatge polític, del científic o del tecnològic. Cal recordar que l’ésser humà és constitutivament poliglot i simbòlic i pot emprar diferents jocs de llenguatges en la seva vida, perquè també és capaç de viure experiències diferents.


  Jürgen Habermas (2006, 139) considera que el llenguatge oficial en les democràcies pluralistes ha d’evitar certes referències religioses, però no precisament perquè siguin religioses, sinó perquè no són compartides. Des d’aquest punt de vista, entén que el llenguatge ha de ser neutre religiosament perquè va orientat a tota la ciutadania, tant a la que té conviccions religioses com a la que no. Això no significa que els ciutadans religiosos no puguin participar activament en el diàleg democràtic per tal de contribuir en l’interès general.


  Cal distingir dues formes modernes de consciència religiosa que s’oposen frontalment. D’una banda, hi ha el fonamentalisme que s’aparta del món modern o carrega contra seu de manera agressiva perquè el fa responsable de tots els mals. Després hi ha una fe reflexiva que es relaciona amb altres religions i que respecta els drets humans. Aquesta opció no s’ha de confondre amb les noves formes laiques d’espiritualitat de tipus no institucional que es donen en el marc de l’estricta subjectivitat personal.


  En definitiva, les societats contemporànies han de desenvolupar el coneixement ètic i polític que els permeti adequar, de manera justa i estable, la diversitat moral, espiritual i cultural que les anima. Aquells que defensen visions del món com els grans monoteismes històrics, les religions orientals, l’eclecticisme espiritual, les espiritualitats autòctones, l’ateisme militant o bé l’agnosticisme han d’aprendre a conviure i, idealment, a establir llaços de solidaritat.


  Per això cal exercitar-se en el diàleg. Escriu l’antropòleg i monjo de Montserrat Lluís Duch (2010, 93):


  Etimològicament, la paraula diàleg significa una paraula que va i ve, que posseeix moltes veus, que cerca complements perquè es basa en l’explícit reconeixement que ningú no posseeix la veritat d’una manera tan absoluta que, senzillament i sense cap impediment, la pugui imposar als altres. Diàleg és el contrari de monòleg. Com una mena d’exercici ascètic, l’home hauria de practicar la seva constitució d’ésser dialogal per evitar, justament, la propensió que s’amaga en tot individu de convertir-se en un dictador, en un petit Déu. L’autèntic diàleg posa en relleu que viure sempre és con-viure, que el nosaltres és infinitament més que la suma d’un conjunt d’individus.


  El diàleg entre comunitats religioses distintes entre si és bàsic en les societats postmodernes secularitzades. És l’única manera de combatre la fragmentació i la marginació i de neutralitzar tòpics i prejudicis negatius que s’alimenten des de la ignorància i el desconeixement de l’altre.


  Per poder dialogar i establir una relació fluida entre comunitats, cal cercar pretextos i ocasions per trobar-se i fer activitats conjuntament. A la vegada, cal superar vells estereotips i disposar-se a hostatjar la paraula de l’altre i a aprendre’n. En aquest exercici dialògic, els ciutadans adquireixen valors de la tradició aliena, eixamplen la seva visió del món i dilaten el seu cosmopolitisme, i tot això té conseqüències beneficioses per al capital social.


  Les tradicions religioses com a dipòsits de sentit


  La pregunta pel sentit de l’existència és present en la ment humana, sigui d’una forma conscient o inconscient, explícita o implícita. La voluntat de viure una vida curulla de sentit, el desig de viure una existència amb significat és un anhel humà que subsisteix en les societats altament desenvolupades des d’un punt de vista social, científic i tecnològic.


  La resolució de les necessitats materials i la millora del confort, del benestar social i de l’atenció sanitària i educativa, no satisfà la pregunta pel sentit ni l’anhel d’un vida amb significat (Torralba, 2008). S’està produint una paradoxa molt particular en les societats més evolucionades materialment del planeta, perquè s’hi experimenta de manera molt alarmant la crisi global de sentit, la buidor existencial, en paraules de Viktor Frankl (2004). Òbviament, aquest fet té conseqüències en els estils de vida, en els hàbits i en la salut física, mental i emocional dels ciutadans.


  El nihilisme pràctic és significatiu des del punt de vista dels valors. Quan el ciutadà percep (o en té la impressió subjectiva) que la seva vida està mancada de sentit, quan no hi ha res que el mou, que el motiva, tendeix a la paràlisi, a la repetició mimètica, i això té greus efectes psíquics, emocionals i socials.


  Un valor com l’emprenedoria, per exemple, se sustenta en un sentit, parteix d’una motivació que posa en moviment la persona i la porta a dur a terme activitats amb la finalitat de fer realitat els seus propòsits. No és negligible, doncs, des d’un punt de vista social, econòmic i moral que els ciutadans visquin la seva vida amb sentit o que, en canvi, experimentin la buidor existencial.


  Les tradicions religioses són fonts de sentit per a molts ciutadans, però no per a tots. Proposen uns grans relats on es defineix un sentit per a la vida. El gran relat cristià és diferent del budista, però tant l’un com l’altre tenen en comú que presenten un horitzó, un per a què lluitar, una raó per a la qual val la pena viure. El ciutadà postmodern és lliure d’adherir-s’hi o no, però encara que no ho faci és capaç de reconèixer en les tradicions religioses aquest relat sobre el sentit.


  Un dels trets que caracteritza més nítidament les societats secularitzades postmodernes és la pluralitat de narratives de sentit que hi coexisteixen. No hi ha un únic discurs sobre el sentit últim de la vida.


  El discurs religiós era hegemònic fins a l’adveniment de la modernitat. Ocupava tot l’espai públic i no tenia en compte el dret a la llibertat de pensament, de creences, de conviccions. Però l’arribada de la modernitat suposa la irrupció d’un ciutadà lliure i autònom que cerca per si mateix una manera de donar sentit a la seva existència. Sotmet aquesta proposta al tribunal de la raó, tal com l’anomena Immanuel Kant, i no l’accepta de manera acrítica.


  El marc de les societats postmodernes és radicalment diferent. La necessitat de sentit subsisteix, però el ciutadà es troba amb diverses fonts de sentit, religioses i no religioses. Totes són a la plaça pública, oferint un gran relat per donar significat a la pròpia vida. Alguns especialistes afirmen que vivim en el gran supermercat de les religions, però també de les conviccions, perquè el ciutadà es troba amb una gran diversitat d’opcions vitals i no totes tenen una naturalesa religiosa o transcendent.


  Segons la filòsofa americana Martha C. Nussbaum (2012), la facultat amb la qual cada persona cerca el sentit últim de la vida té un valor intrínsec que mereix protecció. Segons la seva teoria de les capacitats, tot ésser humà té la capacitat de formular-se la pregunta pel sentit de l’existència, la qual cosa el condueix a cercar una resposta que li sigui plausible. En les societats obertes cal respectar aquesta recerca sense prejutjar la resposta.


  L’estat, és a dir, el conjunt de les administracions i institucions públiques, no pot prendre una posició respecte d’aquest punt ni tampoc es pot decantar cap a una font de sentit o una altra. Ha de ser neutre, no es pot adherir a un sentit metafísic o religiós ni tampoc pot adoctrinar els ciutadans sobre quin ha de ser el motor que mogui les seves vides. En les societats postmodernes secularitzades, el ciutadà és lliure de triar, de confeccionar el relat de la seva vida, de respondre a la pregunta pel sentit en virtut del seu propi discerniment i del seu moment vital.


  La diversitat de narratives de sentit és patent en la vida social. Per a alguns, allò que dota de sentit la vida és la feina, mentre que per a d’altres és l’esport, l’activitat artística o la formació d’una família. Acompanyar un familiar malalt és, per a molts, una experiència carregada de sentit que els confronta amb la seva pròpia finitud i els incita a reconsiderar els seus valors i els seus compromisos. No són narratives excloents les unes de les altres, però són diverses maneres de motivar a viure.


  Un home, per exemple, tal com explica Martha C. Nussbaum, pot arribar a la conclusió que una vida en la qual no pot dedicar-se a la seva dona o al seu fill greument malalt no té sentit, mentre que un altre pot pensar el mateix si es troba en la situació que ha de dedicar-se a tenir-ne cura.


  Les posicions centrades en les preguntes fonamentals i en la facultat que ens permet reflexionar-hi es basen en la capacitat de l’ésser humà de practicar, a més a més de la vida activa, la vida contemplativa.


  La pregunta pel sentit de l’existència admet una multiplicitat de respostes en les societats plurals postmodernes. D’entrada, es pot distingir una resposta de caràcter religiós que s’articula a partir del gran relat d’una tradició religiosa, però també hi ha la resposta laica, que es construeix a partir d’un relat personal, del propi aprenentatge de viure.


  El primer cas es pot exemplificar amb la idea de la vida eterna o de la salvació de l’ànima. Des d’una perspectiva religiosa, el sentit de la vida transcendeix aquest món i aquesta existència i s’orienta cap a una plenitud que només es pot assolir en «l’altra vida». Des d’un punt de vista laic, el sentit de la vida rau en activitats que es poden desenvolupar en aquest món, dins del temps vital que s’ha donat a l’individu, el qual, en exercitar-les, experimenta que l’omplen, que satisfan les seves expectatives.


  Centrem l’atenció, ara, en les tradicions religioses com a dipòsits de sentit, com a fonts de motivació moral. Dos autors tan notables i, a la vegada, tan distints entre si com John Rawls (l’autor d’Una teoria de la justícia) i Jürgen Habermas (conegut per la seva Teoria de l’acció comunicativa) han arribat a la conclusió, després de defensar punts de vista més restrictius, que les perspectives religioses són fonts morals importants que poden contribuir de manera significativa a l’aprofundiment de la cultura democràtica.


  En la mesura que les tradicions religioses són dipòsits de sentit que exhorten els fidels a viure solidàriament; a practicar l’hospitalitat; a exercir la benvolença envers tots els éssers, humans i no humans; a pacificar la Terra; a donar incondicionalment, i a estimar de manera gratuïta, són fonts de motivació moral que contribueixen a la cohesió social, a la consistència de les societats democràtiques, a la protecció del medi natural, a la cooperació i a la solidaritat entre els pobles.


  Amb tot, encara hi ha actituds contràries a les tradicions religioses que no les veuen com a dipòsits de sentit, sinó més aviat com a nuclis problemàtics, focus de conflicte i de tensió en el cos social. Escriu Charles Taylor (Habermas et al., 2011, 45):


  L’obsessió amb la religió com a problema no és només una relíquia del passat. Gran part del nostre pensament i alguns dels nostres principals pensadors segueixen aferrats a aquesta vella idea. Volen fer de la religió alguna cosa especial, però no sempre per raons gaire afalagadores.


  Aquest tipus d’argumentació, però, no és gratuïta ni atzarosa: es construeix sobre situacions socials i moments històrics en els quals les tradicions religioses, lluny de ser agents de pacificació i de cohesió social, han estat instruments de conflicte i de confrontació. Sovint aquestes situacions no les han causat els líders de les comunitats religioses ni tampoc els seus fidels, sinó que han estat fruit de deformacions de la religió, de derivacions fanàtiques o fonamentalistes que de vegades utilitzen l’argument religiós per bastir el seu discurs i donar-li un significat.


  Tanmateix, més enllà de l’aportació de les tradicions religioses en el camp dels valors morals, el debat que avui dia es planteja entre intel·lectuals d’alt nivell és la capacitat de les tradicions religioses d’orientar l’existència de les persones en el nostre tipus de societats. La pregunta és si són capaces o no d’omplir el buit que experimenten els ciutadans, de satisfer la mancança i el desfici que senten molts individus en les societats benestants.


  Escriu Jürgen Habermas (2009, 233):


  Respecte a la pregunta de qui és aquell a qui li manca alguna cosa, pot ser d’interès recordar que Kant va percebre com un dèficit crucial la incapacitat de la raó pràctica per fundar la realització solidària de metes col·lectives, per no dir la defensa cooperativa davant dels perills col·lectius, de manera tan irrefutable i efectiva com l’observança individual dels deures morals. I va sostenir que l’apropiació filosòfica de les tradicions religioses era el camí per superar aquest dèficit.


  L’argument de Jürgen Habermas té un interès especial. A partir d’una idea d’Immanuel Kant, l’autor de la Teoria de l’acció comunicativa considera que l’apropiació filosòfica de les tradicions religioses és un camí per superar el sentiment de mancança, de dèficit, de buidor dels ciutadans moderns.


  Emparant-se en l’autoritat d’Immanuel Kant, arquetip de l’Aufklärung i màxim exponent de la defensa de l’autonomia moral de la persona, Jürgen Habermas reconeix que les tradicions religioses, degudament digerides filosòficament, poden ser fonts de sentit, instruments de motivació col·lectiva. Poden ser, en definitiva, el motor de noves utopies i realitzacions socials. Del text d’Immanuel Kant es desprèn la idea que la racionalitat, per si sola, no és capaç d’esdevenir una font de sentit ni un dipòsit de motivació col·lectiva, ja que li manca un fonament ulterior, un sentit que li vingui de fora, però que ella pot pensar i distingir.


  Secularització i crisi de valors


  Escriu l’assagista i sociòleg francès Edgar Morin (2011, 28):


  Occident sent un buit i una mancança: cada vegada hi ha més esperits desemparats que recorren als psicoanalistes i a les psicoteràpies, al ioga, al budisme zen, als gurus… Alguns tracten de trobar en les cultures i en les savieses d’altres continents remeis a la vacuïtat creada pel caràcter quantitatiu i competitiu de la seva existència. Vivim, així, en una societat en la qual les solucions que brindem als altres s’han convertit en els nostres problemes.


  Alguns especialistes relacionen aquesta crisi global de sentit, aquesta situació de desorientació vital o de vertigen existencial, amb el procés de secularització. Segons ells, la secularització ha comportat una crisi de les referències i de la interpretació del món, i la conseqüència final d’aquest procés és que el ciutadà es queda desemparat, sense saber a què atenir-se, sense un centre de referència, un nord o una guia.


  El consumisme es presenta, suposadament, com una escapada de la vacuïtat, però no n’és el veritable antídot. Més aviat és la seva expressió col·lectiva. Escriu Edgar Morin (2011, 226-227):


  El malestar, l’angoixa i les frustracions pròpies de la nostra civilització i del nostre temps determinen, d’una banda, un consum compulsiu i, de l’altra, múltiples addiccions i intoxicacions. […] L’obsessió permanent pel lucre és una intoxicació en la qual el diner, que és el mitjà, es converteix en fi. L’obsessió per allò quantitatiu, allò calculable, allò traduïble en xifres és una intoxicació cognitiva generalitzada.


  S’ha escrit abundantment sobre la crisi de valors i se l’ha vinculat estretament amb el procés de secularització que s’està donant en les societats occidentals. Els problemes de corrupció, de prevaricació, de malversació de fons, d’enganys i de traïcions en l’esfera política i social no es resolen amb més reglamentació i un sistema de control més estricte. La reglamentació i el control legals, per més importants que siguin, no poden substituir l’orientació ètica fonamental. Allò que manca al ciutadà actual no són indicadors, cartells d’obligació i de prohibició; el que li passa és que molt sovint no sap cap on conduir, li falta el sentit, la meta.


  Tal com explica Ralf Dahrendorf, perquè una societat moderna funcioni no es pot desatendre la pregunta per les concepcions de la meta i les vinculacions. En la vida de tot ésser humà és fonamental la vinculació a una direcció vital, a valors vitals.


  Els ciutadans, més enllà de les seves respectives pertinences nacionals i culturals, experimenten la necessitat de tenir vinculacions fonamentals, senten l’exigència d’atenir-se a alguna cosa, de confiar en alguna cosa, de disposar de normes, de tenir una idea del fi. En poques paraules, de tenir una orientació ètica fonamental.


  Durant mil·lennis, les religions han estat els sistemes socials d’orientació vital. Constituïen la base per a una determinada moral, la legitimaven, la motivaven i molt sovint establien un sistema de sancions. Ningú no pot negar que les religions, enteses com a realitats històriques ambivalents com totes les coses humanes, han acomplert aquesta funció, bé o malament. Han contribuït a l’alliberament i al progrés espiritual i moral dels pobles, però també s’han acreditat com a bastions contra el progrés i la Il·lustració.


  Amb tot, Immanuel Kant, el pensador il·lustrat per definició, va afirmar de manera convincent que una persona, com a ésser racional, té una autonomia realment humana i que, fins i tot sense la fe en Déu, és capaç d’actuar mogut per l’imperatiu categòric i percebre la seva responsabilitat en el món.


  En les anomenades societats secularitzades, molts homes i moltes dones viuen uns valors orientats a la dignitat de la persona i defensen la llibertat de consciència i de religió i els restants drets humans, sense identificar-se amb cap tradició religiosa ni experimentar cap sentit de pertinença.


  Tal com recorda Hans Küng, és de summa importància per a la pau entre els pobles (Kuhlmann, 2006), per a la col·laboració internacional en la política, en l’economia i en la cultura, que els homes religiosos, siguin jueus, cristians, musulmans, hindús o budistes, no neguin els no religiosos, que s’anomenen a si mateixos humanistes, ja que ells també poden sostenir i defensar, a la seva manera, la dignitat i els drets de la persona i un ethos humà.


  La denominada crisi de valors és més aviat una transformació, un canvi en la piràmide axiològica social. Uns valors cauen en descrèdit, mentre que d’altres tenen més influència i abast social. Uns deixen de ser operatius i significatius en la vida de moltes persones, i també algunes creences, però paral·lelament emergeixen nous valors i altres creences.


  El procés de secularització no es pot desvincular de la crisi de valors, però la crisi no depèn exclusivament d’aquest procés. Seria un error imputar únicament a la secularització la desfeta social dels valors.


  La secularització és un procés que ha posat en crisi determinats valors tradicionals religiosos, però a la vegada ha permès discernir entre allò que és genuïnament religiós i espiritual, i actituds infantils, supersticioses i primàries. En aquest sentit, ha fet possible un nou tipus de creient, un creient adult, major d’edat (segons una expressió que Karl Rahner manlleva a Immanuel Kant), un creient que ha depurat certs elements puerils de la seva creença i ha sotmès a una anàlisi racional la piràmide axiològica que guia la seva vida. Es pot afirmar que la secularització no ha suposat la desaparició dels valors religiosos, sinó més aviat una nova forma de vinculació, una nova manera d’entendre l’adhesió a les tradicions religioses.


  La transformació dels valors religiosos a Catalunya


  En els darrers decennis, la situació dels valors religiosos a Catalunya s’ha transformat vertiginosament. Es pot afirmar, sense embuts, que aquesta constel·lació de valors ha entrat en una profunda crisi, de tal manera que cada cop és menys rellevant per al conjunt de la ciutadania.


  Hi ha una sèrie d’indicadors socials de tipus quantitatiu que permeten fer aquesta afirmació. Amb tot, de manera difusa, i àdhuc invisible, els valors espirituals i religiosos persisteixen en l’imaginari col·lectiu, tot i que marginalment. La forta influència que tenen en l’espai públic l’instrumentalisme, l’esperit pragmàtic i l’utilitarisme fa minvar els valors finalistes.


  Socialment s’emfatitza allò útil, allò que reporta algun benefici econòmic, allò que és rendible, de tal manera que tots els valors ètics, estètics o religiosos són objecte d’un greu eclipsi. L’economicisme és la ideologia imperant, tal com deia el filòsof i monjo de Montserrat Andreu Marquès (1999), i això xoca frontalment amb les pràctiques espirituals i amb els valors religiosos, que no obeeixen al fi econòmic.


  Els valors, com dèiem a l’inici del llibre, són realitats intangibles, qualitats imperceptibles, però s’expressen en els estils de vida dels ciutadans. Els estils de vida revelen les prioritats, les conviccions, les preferències de les persones. Observant què fan i deixen fer els individus, què consumeixen, quins llocs visiten, com usen el temps lliure i els diners, hom pot identificar els valors que guien la seva vida, tot i que molt sovint els estils de vida no obeeixen només als valors, sinó a l’estricta necessitat.


  En efecte, els dos mòbils de l’acció humana són, al nostre parer, les necessitats i els valors. Per comprendre la lògica dels moviments d’un ésser humà, cal entendre les seves necessitats, però també els valors, els horitzons de referència que guien la seva vida. Sovint la urgència de les necessitats obliga a posar els valors entre parèntesis, de tal manera que la persona, moguda per la supervivència, per la por, pel desig sexual o per la fam, arriba a realitzar accions que contradiuen els seus valors. De vegades, però, els valors són viscuts amb tanta intensitat i fidelitat que fins i tot es posen entre parèntesis les necessitats més urgents i s’obeeix coherentment la crida dels valors.


  Si prestem atenció a les anàlisis sociològiques dels estils de vida en la societat catalana, hi ha motius de pes per afirmar que els valors religiosos perden influència acceleradament. Amb tot, cal dir que aquesta pèrdua de rellevància social és diferent en el món urbà que en el món rural i que també depèn del segment de població. No afecta igualment la població gran que la jove i adulta. Així, per exemple, l’oració és una pràctica religiosa freqüent en les persones ancianes, però, en canvi, és pràcticament inexistent en el segment de ciutadans joves i molt escassa en les persones adultes.


  Tot i que s’afirma que els valors religiosos han entrat en declivi a Catalunya, no es pot generalitzar ni estendre al conjunt de valors humans. Els valors lligats a la tradició han entrat en crisi, però a Catalunya no hi ha una crisi total de valors. Els valors de tipus religiós i polític estan en profunda recessió, però paral·lelament s’experimenta l’emergència d’altres tipus de valors ètics, estètics i funcionals. Els ciutadans cada cop són més sensibles a la pau, a la solidaritat i a la cooperació internacional; també s’observa que entre els ciutadans més joves creix l’ecosensibiltat i que valoren molt la seva imatge estètica, el seu cos i la seva indumentària i posada en escena.


  A l’hora d’afirmar que els valors religiosos han entrat en crisi, es parteix del supòsit que hi ha un consens respecte de què són. No obstant això, si filem prim, observem una gran diversitat d’idees sobre la seva naturalesa. És fàcil situar dins d’aquest conjunt de valors pràctiques com ara l’oració, el ritual, la benedicció, el dejuni, l’abstinència o el sacrifici, però hi ha una sèrie de valors que no es poden ubicar únicament dins d’aquest conjunt, perquè de fet són valors ètics que també són reivindicats per l’humanisme laic. És el cas, per exemple, de la compassió, del silenci, de la donació o del perdó.


  Si s’entén per valors religiosos pràctiques religioses com l’oració, la pregària, l’assistència als temples religiosos, l’almoina, la participació en els rituals, el celibat, l’abstinència o el dejuni, certament els valors religiosos experimenten una forta crisi, atès que per a una gran part dels ciutadans aquestes pràctiques han deixat de ser habituals (o mai no n’han estat) en la seva vida quotidiana.


  Si, en canvi, entenem per valors religiosos valors com la compassió, la sobrietat, la generositat o pràctiques espirituals com la contemplació, la meditació, el silenci, l’alliberament o l’amor per la naturalesa, els valors religiosos tenen vigència i un reconeixement molt més elevat que allò que es considera habitualment en les anàlisis sociològiques. Es pot dir que paral·lelament a la crisi dels valors lligats a les institucions religioses emergeix el consum de pràctiques espirituals. És una tendència en alça que fa repensar a fons els criteris latents en les investigacions sociològiques sobre aquest aspecte de la vida humana.


  A partir de l’Enquesta Europea de Valors comentada en el llibre Valors tous en temps durs, coordinat per Javier Elzo i Àngel Castiñeira (2011), ens proposem elaborar algunes conclusions i hipòtesis explicatives sobre la realitat dels valors religiosos a Catalunya.


  En l’apartat dedicat a aquest tipus de valors, escriu Teodor Mellén (2011, 281): «A Catalunya, aquest procés de canvi i de transformació s’ha viscut tradicionalment d’una manera força particular i diferent amb relació al conjunt de territori de l’estat espanyol».


  En efecte, per raons molt diverses el procés de secularització no és uniforme ni homogeni en el conjunt de la península Ibèrica, sinó que experimenta ritmes diferents segons els territoris i les comunitats. En qüestions de religiositat popular i d’arrelament de la fe en el poble, a Catalunya hi ha una sensibilitat diferent respecte de la resta de la geografia ibèrica. Tanmateix, seria precipitat arribar a la conclusió que a Catalunya no hi ha vitalitat religiosa i espiritual, encara que es manifesti en la vida pública d’una manera menys visible.


  Hi ha un conjunt d’elements que permeten validar aquesta afirmació i que es poden comparar amb la resta de territoris de la península Ibèrica de manera quantitativa. El nombre de vocacions a la vida consagrada o al ministeri de la paraula, de participants laics en les comunitats locals i de persones batejades i que han seguit un procés d’iniciació sacramental és molt més elevat en algunes àrees de la geografia peninsular que a Catalunya, encara que també hi ha notables diferències entre territoris i comunitats.


  Aquesta situació potser és fruit de la proximitat geogràfica amb Europa o bé d’una assumpció més plena dels corrents moderns de pensament, com ara la separació entre el poder polític i el religiós, l’emancipació de la ciutadania i la llibertat de pensament i de creences. El cas és que a Catalunya la sensibilitat religiosa i espiritual és més discreta i més reservada que en altres territoris de l’estat. També és veritat que a Catalunya es donen unes condicions més òptimes per al diàleg entre creients i no creients i per a la convivència entre comunitats religioses distintes.


  Afirma Teodor Mellén (2011, 285) que «Catalunya és un dels territoris on aquest procés de secularització ha començat abans i on s’ha donat amb major envergadura». Aquest procés, que es pot validar amb tota mena de dades comparatives, afecta especialment les tradicions religioses de fort arrelament històric. Però, paral·lelament a aquest desgast, estan incrementant la seva presència i la seva influència social altres tradicions religioses de procedència molt llunyana.


  Això no obstant, la minvant rellevància del fenomen de la religió en els nostres dies no es pot generalitzar al conjunt de les tradicions religioses. S’observa un cert allunyament de les religions tradicionals, fins i tot allò que alguns han denominat un creixent procés de desvinculació o, en paraules de Lluís Duch, de desafiliació, però, a la vegada, estan emergint en el nostre país noves comunitats religioses i espirituals que van adquirint progressivament un cert pes social.


  Els mapes de la diversitat religiosa que ha elaborat en diversos municipis i ciutats de Catalunya l’Associació UNESCO per al Diàleg Interreligiós mostren de manera significativa la creixent pluralitat religiosa que hi ha en el nostre país. Aquest fenomen no és irrellevant des del punt de vista dels valors, perquè, tal com hem vist, cada religió és portadora d’unes pràctiques i d’uns valors propis que transmet i comunica a les persones que en formen part.


  L’increment de la diversitat religiosa obeeix no només al fenomen migratori, sinó també a una consciència adulta de la llibertat de creences que és vigent en el nostre país i que obre en el ciutadà la possibilitat d’adherir-se lliurement a la comunitat o a la convicció que consideri més òptima per al seu desenvolupament personal. També hi ha molts ciutadans que, desencantats de les institucions religioses tradicionals i de les ideologies polítiques suposadament alliberadores, cerquen en altres comunitats de fe una manera de dotar de significat les seves vides.


  Segons els sociòlegs, s’observa en el nostre país una tendència creixent a viure el fenomen religiós i espiritual en l’estricta privacitat. Aquest fenomen és relativament nou i contrasta amb altres moments històrics en què les creences eren manifestades públicament a través de tota mena de signes i símbols.


  La tendència a viure l’opció religiosa i espiritual en l’estricte marc de la intimitat contrasta amb altres confessions que també estan assentades en el nostre país i que s’expressen lliurement i nítidament en la via pública. Aquesta pràctica en la privacitat pot causar la impressió que la vida espiritual o religiosa és inexistent perquè no és visible socialment, però, no obstant això, persisteix de forma callada, darrere un vel de pudor.


  La preservació en l’esfera íntima de la vida espiritual i de la dimensió religiosa no comporta necessàriament una vivència també íntima dels valors que deriven de les creences o de les opcions espirituals. Moltes persones experimenten certa violència a l’hora de manifestar les creences en l’espai públic, de revelar d’una manera explícita l’objecte de la seva creença; però no senten cap inconvenient a mostrar i a revelar els valors que guien la seva existència.


  Amb això volem dir que la transferència en l’àmbit privat de l’experiència religiosa i espiritual no implica que es doni el mateix procés respecte dels valors que n’emanen. No és fàcil aventurar les raons d’aquesta tendència a ubicar la vivència espiritual i religiosa en l’esfera de la intimitat. Una hipòtesi de treball és que, en contextos molt secularitzats, fer pública la pròpia creença i convicció religiosa té males connotacions socials i fins i tot pot associar-se a etapes passades de la història. En altres països del nostre entorn, mostrar la fe religiosa públicament no té connotacions negatives.


  La vergonya de mostrar públicament allò que es creu pot ser fruit d’un sentiment d’inseguretat o bé del fet de percebre que allò que es creu s’oposa directament al progrés social i al desenvolupament científic i tecnològic. En qualsevol cas, però, aquesta tendència a preservar el fenomen espiritual i religiós dins de l’estricta privacitat té conseqüències en el cos social, perquè causa la impressió que tant l’espiritualitat com la religió són fenòmens inexistents.


  S’observa una creixent desvinculació institucional o desafiliació de les institucions religioses tradicionals. El ciutadà postmodern és per definició ainstitucional i manté una actitud de desconfiança envers les institucions socials, polítiques, econòmiques i financeres. Aquesta desconfiança, que s’ha agreujat encara més a conseqüència de la crisi, afecta les institucions religioses. La crisi de credibilitat de les institucions no és una casualitat, però té efectes socials greus, perquè fa augmentar la desafiliació i, per tant, la fragmentació i la dispersió social.


  Segons Teodor Mellén (2011, 287), «el fenomen de la desinstitucionalització de les creences presumiblement augmentarà els propers anys i permetrà que cada vegada sigui més fàcil trobar […] “creients sense església” i “esglésies sense creients”».


  Apareixen noves formes de compromís i de lleialtat, nous sentits de pertinença que no es mouen en l’esquema binari de l’«o tot o res». Es té una relació diferent amb el cos de les religions. S’està produint una transició de les lleialtats absolutes i monolítiques a les lleialtats compartides, líquides, per dir-ho amb la coneguda expressió de Zygmunt Bauman (2007). Es produeix allò que s’anomena una religiositat a la carta o una espiritualitat sincrètica. El ciutadà no s’adhereix totalment a una comunitat religiosa o a un credo, no integra tota la doctrina, sinó que més aviat n’assumeix una part i en descarta una altra.


  La vinculació és selectiva, l’esmena és parcial, de tal manera que el ciutadà fa convergir pràctiques espirituals diferents que tenen procedències molt allunyades, però que ell interpreta que són valuoses per al seu desenvolupament espiritual i la seva experiència del sagrat. Així s’entén que hi hagi una gran pluralitat de maneres d’adherir-se a les comunitats religioses.


  Hi ha creients sense església, però també hi ha creients que qüestionen certs dogmes de l’església. Hi ha cristians que practiquen la meditació zen i agnòstics que fan ioga assíduament. Hi ha creients que assumeixen idees que provenen d’altres religions, de tal manera que es confecciona un cos de creences individuals, una espècie de trencaclosques fet de fragments molt distints. També hi ha no creients que s’adhereixen als valors de l’Evangeli, però prenen distància respecte de les directrius de la institució. Vivim en una època caracteritzada per la diversitat de modes de vinculació i per lleialtats compartides.


  Un fenomen que es posa de manifest en el citat estudi és que, segons les dades, «s’ha produït un descens important dels que creuen en un Déu personal» (Mellén, 2011, 294). Aquesta crisi del Déu personal té efectes en diferents nivells, perquè la base de la religiositat és el diàleg íntim i personal amb una realitat diferent, s’anomeni Déu o no, amb la qual s’estableix una comunicació de pensaments i d’afectes, una vinculació de petició i d’agraïment, d’intercanvi amorós; en definitiva, una relació interpersonal.


  A partir de les dades sociològiques sembla que, de manera creixent, Déu deixa de ser concebut com a persona i, per tant, com a focus de comunicació i d’amor, per esdevenir un principi còsmic, l’ànima del món, la totalitat o bé l’energia originària. Aquesta crisi de la noció de Déu com a persona afecta directament la religió cristiana, en la qual Déu és concebut, tal com diu el teòleg suís Hans Urs von Balthasar, com a comunitat de persones en l’amor, Pare, Fill i Esperit Sant. És un dels aspectes nuclears de la dogmàtica cristiana.


  No hi ha dubte que aquesta despersonalització té efectes en la vivència espiritual i religiosa. El creient deixa de sentir-se acompanyat per algú, es concep a si mateix com un ésser radicalment sol enfront de la vida i de la mort. Si Déu no és persona, no hi ha paternitat espiritual, però tampoc un judici final ni un examen de la fidelitat del creient als valors proposats. No hi ha cel, no hi ha infern; no hi ha premi ni càstig. L’oració, entesa com a diàleg humà i diví, deixa de tenir sentit, i també la pregària de gratitud per tots aquells dons regalats per Déu. No hi ha ningú que parla; no hi ha ningú que escolta i que acompanya.


  La crisi de la idea de Déu com a persona fa créixer una espiritualitat de tipus panteista o còsmic en la qual l’ésser humà és concebut com una partícula conscient enmig del cosmos, com una entitat interdependent amb tot el que hi ha i sotmesa al cercle de la vida, al naixement i a la mort.


  «Les transformacions en la qüestió religiosa a Catalunya», escriu Teodor Mellén (2011, 299), «també han comportat l’emergència de noves formes de viure la religiositat. Destaca la consolidació i l’expansió del nombre d’indiferents religiosos i, de forma significativa, de les persones que es declaren obertament atees, mentre que els creients nominals es van convertint cada vegada més en una categoria residual».


  Hi ha tres idees d’aquest comentari que cal retenir: l’emergència de noves formes de religiositat o d’espiritualitat, l’increment dels indiferents i el de l’ateisme. Són fenòmens aparentment contradictoris i deslligats, però només de manera aparent.


  Aquesta emergència de nous models i formats religiosos i espirituals expressa un concepte de què parlàvem més amunt: la fam espiritual del ciutadà en les societats postmodernes secularitzades. Però, a la vegada, el creixement d’indiferents té a veure amb la crisi de credibilitat de les institucions religioses. També creix la indiferència envers altres tipus d’institucions, especialment en el camp social i polític.


  No s’ha de confondre la indiferència per les institucions, pels seus relats, pels seus representants i cerimònies, amb la indiferència per l’espiritualitat o per la moral. La indiferència religiosa o confessional no comporta necessàriament un relativisme en el camp dels valors i dels criteris. Molts ciutadans que manifesten una profunda indiferència envers les institucions religioses tradicionals reivindiquen una jerarquia de valors sòlida i defensen uns valors cívics amb vehemència.


  El creixement de l’ateisme és un fenomen que s’està produint en diversos països anglosaxons i europeus des de la darrera dècada. Més enllà de les manifestacions de laïcisme bel·ligerant, emergeix un ateisme que nega l’existència de Déu, però no els valors religiosos ni l’organització del temps, les festes i les tradicions gastronòmiques que emanen d’aquest fons religiós.


  «El retrocés institucional de la religió a Catalunya», afirma Teodor Mellén (2011, 299), «no es correspon amb l’avenç de la increença o de la irreligiositat».


  Aquesta desafiliació institucional no significa necessàriament un augment de la increença o de la irreligiositat. De fet, està emergint una religiositat àcrata, lliure, que es desplega al marge de les institucions religioses, però que no hi manté una relació d’hostilitat. El camp de les creences religioses subsisteix, però és objecte de selecció i de discerniment per part del creient, de tal manera que no agafa el tot, sinó algunes parts, i es configura un relat a mida.


  Segons alguns especialistes, Catalunya ja ha entrat en l’era de la postsecularització. Des d’aquesta perspectiva, la secularització ha arribat a la seva culminació, però això, contràriament al que molts imaginaven, no ha suposat la fi de l’espiritualitat o de la religiositat, sinó l’emergència d’una nova espiritualitat, d’un nou sentit de religiositat i, fins i tot, d’una nova manera de comprendre la confessionalitat que té un caràcter més dúctil i menys uniforme.


  Conclusions


  És hora de posar el punt final a aquest llibre. Sense ànim de ser exhaustius, pretenem assenyalar algunes tesis finals a manera de conclusió. Al llarg del llibre s’han apuntat temes i qüestions dilemàtiques que mereixerien un desenvolupament ulterior, però aquesta no era la nostra intenció. Ens proposàvem que, llegint-ho, el lector pogués com a mínim endinsar-se en l’status questionis.


  Una de les qüestions que suscita més interès entre antropòlegs i sociòlegs és allò que Lluís Duch (2005) anomena la crisi de les transmissions. En el conjunt de la societat postmoderna s’observa un trencament, una fractura en la transmissió de costums, d’hàbits, de valors i de virtuts que procedeixen del passat, la qual cosa comporta una destradicionalització de la societat contemporània.


  Els sistemes clàssics de transmissió dels valors del passat han fet fallida, de tal manera que aquell llegat que, de manera oral i intergeneracional, s’havia transmès uniformement i per inèrcia, avui dia no és comunicat. Per incapacitat de l’emissor o del receptor, o bé a causa de les dues coses, s’observa una greu crisi de les transmissions.


  Aquesta crisi de les transmissions afecta particularment les tradicions religioses i, per tant, el seu llegat mitològic, simbòlic, cultual i axiològic. La conseqüència d’això és la irrupció d’una generació de ciutadans que desconeixen l’univers religiós dels seus avantpassats, els mites i els símbols que han configurat la història pretèrita, els rituals i els textos fundacionals que han guiat els seus predecessors.


  Ignoren profundament tot aquest llegat, de tal manera que s’han convertit en analfabets simbòlics, ja que no poden desxifrar el significat i el sentit que tenen determinats ritus i símbols lligats a la tradició. La conseqüència final d’aquest progrés és l’eclipsi o l’ocultació de certs valors i virtuts que en el passat estaven profundament arrelats en l’imaginari col·lectiu i que, en pocs decennis, han perdut la vigència.


  Un segon tret que caracteritza les societats postmodernes secularitzades és la velocitat. S’està produint una hiperacceleració de la vida quotidiana, propiciada en part per l’eclosió i la implementació de les noves tecnologies de la comunicació i de la informació, que permeten desenvolupar moltes més activitats en temps real que fa uns decennis. Aquesta hiperactivitat també comporta la impressió d’acceleració i de saturació mental i emocional. La sensació d’acceleració temporal és molt present en els ciutadans, fins a tal punt que tenen la percepció de viure molt veloçment.


  El descobriment dels valors i la presa de consciència de la pròpia existència, però, requereix temps i reflexió. En les societats postmodernes secularitzades es requereix temps per prendre decisions i per pensar els criteris que guien la pròpia vida i els horitzons de referència que mouen a l’acció. La necessitat d’espiritualitat també és una necessitat de temps de qualitat per parar, per reflexionar, per prendre distància respecte de l’acuitada quotidianitat i per meditar sobre els valors que mouen la pròpia existència. Es percep la necessitat de conrear allò que els pensadors medievals anomenaven vita contemplativa, com a contrapès a un excés de vita activa.


  En el passat amb la celebració religiosa, i particularment amb alguns rituals, s’acomplia aquesta funció. En el silenci del temple, el creient examinava els seus actes, meditava sobre les seves accions i també sobre les seves decisions futures a partir d’un conjunt de criteris i de valors que se li presentaven de manera narrativa. Sembla que avui el ciutadà postmodern i secular també necessita fer aquesta parada, li calen espais i temps de silenci, però la fa en temps i espais profans. La fam d’espiritualitat és un indici social que evoca la necessitat de consciència, de reflexió, de meditació sobre la pròpia vida.


  L’adveniment de la modernitat comporta la consciència de l’autonomia i la voluntat d’emancipació. El ciutadà modern, conscient dels seus drets i de la seva vida, se sent cridat a dissenyar-la en clau personal. Aquesta presa de consciència comporta una relació diferent amb les tradicions religioses. Sotmet els seus relats, els seus valors i les seves virtuts a un discerniment personal i fa que la persona s’apropiï d’allò que considera que li pot ser beneficiós per al seu desenvolupament vital.


  Aquesta actitud marca una diferència respecte del passat, però no comporta necessàriament un oblit ni una marginació del llegat moral de les tradicions religioses. Les tradicions religioses clàssiques segueixen sent dipòsits de sentit i fonts de moralitat en les societats postmodernes, tot i que ja no se’ls confereix l’autoritat que se’ls atribuïa en el passat.


  El ciutadà modern sotmet al discerniment crític allò que se li revela i, a la vegada, mostra interès per universos religiosos, sapiencials i espirituals molt allunyats de la tradició que van conèixer els seus avantpassats. Es malfia del principi d’autoritat i sotmet a valoració crítica els continguts que se li proposen. De vegades, però, aquest criticisme és selectiu i s’exerceix amb rigor respecte a les tradicions religioses, però amb molta permissivitat respecte a determinades veus del món de l’esport, de la literatura o de l’espectacle.


  També observem en la societat present la irrupció de conflictes de valors que tenen una relació directa amb l’emergència d’una societat plural des del punt de vista ètnic, cultural, moral, religiós i espiritual. Aquest nou entorn exigeix afinar les eines del diàleg i els sistemes de mediació i de resolució de conflictes basats en la paraula i en l’acord. Tot plegat exigeix un nou aprenentatge, un acostament entre universos religiosos basat en l’ajuda mútua i en la voluntat de pacificació, superant vells ressentiments, rancors i estultícies del passat.


  Augurem que la nova espiritualitat emergent, de signe laic i deslligada de les tradicions religioses, pot ser una ocasió per millorar la qualitat de les relacions i de la vida social. Més enllà de les caricatures de què és objecte i de la diversitat que li és inherent, aquesta espiritualitat emergent pot obrir la porta a descobrir nous valors i a recuperar-ne d’antics que, durant la modernitat, havien estat negligits o marginats.


  És bo recordar, reprenent una idea de Jürgen Habermas esmentada més amunt, que els valors de les tradicions religioses, degudament traduïts a un llenguatge secular i intel·ligible per a tots els ciutadans, són motiu de progrés social, d’innovació i de creativitat, i són un capital intangible que mereix ser protegit.


  En l’època del crepuscle del deure, seguint la bella expressió de Gilles Lipovetsky (2001), sempre és ingrat recordar els deures del ciutadà i, encara més, proposar-li horitzons de màxims, difícils d’assolir, però les tradicions religioses compleixen aquesta funció, entre altres.


  No sempre hi ha coherència entre la vida dels creients i la fe que professen, ni congruència entre l’horitzó que es proposen i l’estil de vida que tenen, però el simple fet de recordar deures i de proposar horitzons estimula el debat social i dibuixa un full de ruta que activa, si més no, molts ciutadans del cos social. Els activa a practicar no només la cura animae (la cura de les ànimes), sinó el més essencial, allò que Hannah Arendt (1994) anomena la cura mundi (la cura del món).
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    FRANCESC TORRALBA i ROSELLÓ (Barcelona, 15 de maig de 1967) és un professor universitari, filòsof i teòleg català. Va estudiar Filosofia a la Facultat de Filosofia de la Universitat de Barcelona i va rebre el Premi Extraordinari de Llicenciatura al millor expedient acadèmic. Posteriorment va ampliar estudis a la Universitat de Copenhaguen on va estudiar llengua danesa per fer la seva tesi sobre el pensador Søren Kierkegaard, que va defensar el 1992 i gràcies a la qual va obtenir el Premi Extraordinari de Doctorat a la millor tesi de la Facultat de Filosofia de la Universitat de Barcelona. També va realitzar la llicenciatura en Teologia a la Facultat de Teologia de Catalunya (1993) sobre la cristologia de Kierkegaard i va defensar la tesi doctoral en teologia sobre el pensament antropològic del teòleg catòlic Hans Urs Von Balthasar (1997).


    És catedràtic de Filosofia de la Universitat Ramon Llull i imparteix cursos i seminaris en moltes altres universitat d’Espanya i de Sud Amèrica. Des de 2003 dirigeix la Càtedra de Pensament Cristià d’Andorra. És director de la Càtedra Ethos d’ètica aplicada a la Universitat Ramon Llull, director del Ramon Llull Journal of applied Ethics. Presideix també el Comitè d’Ètica Assistencial de la Fundació SAR-Quavitae, l’Observatori d’Ètica d’Aldeas Infantiles SOS, el Comitè d’Ètica de MC Mutual. El 2011 fou nomenat per Benet XVI consultor del Consell Pontifici de la Cultura de la Santa Seu i és president del Consell Assessor per a la Diversitat Religiosa de la Generalitat de Catalunya. Des de 2012 dirigeix els Diàlegs de Pedrabes, un cicle organitzat per l’Ajuntament de Barcelona al Reial Monestir de Santa Maria de Pedralbes. Des de febrer de 2014 és president del Comitè d’Ètica de la Policia de Catalunya. Des de desembre de 2014 és membre de la Reial Acadèmia de Doctors. L’any 2015 va rebre el Premi d’Assaig Mancomunitat de la Ribera Alta per L’imperi de la incomunicació.


    El seu pensament gira al voltant dels elements centrals de l’existència humana (el patiment, Déu, el dolor, o el sentit de l’existència). És autor d’un gran nombre d’assaigs de temàtiques diverses, especialment en els àmbits de la filosofia, l’ètica, la pedagogia i la religió.


    És vicepresident de la Societat Hispànica d’Amics de Søren Kierkegaard (SHAK), ha traduït aquest autor del danès al català, i coneix a fons el pensament de Friedrich Nietzsche. Part de la seva obra ha estat traduïda al castellà, l’alemany, el francès, l’italià, el portuguès, el romanès i l’anglès.
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