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Resum

La vitalitat de la religié ha conduit a qiiestionar la tesi que vincula la modernitzacié i la
secularitzacié. Cal, doncs, repensar el mateix significat de la «<modernitat», per tal d’adap-
tar-la a 'escala mundial. A I'hora de dur a terme un dialeg intercultural ja no es pot
confiar en un suposat universalisme de la raé. La rad secular no pot pretendre establir els
criteris de la racionalitat sense prendre en consideracié també altres tradicions, com les
que beuen de la religié. Es planteja, doncs, la pregunta de si el pensament postmetafisic
pot aprendre alguna cosa de les tradicions religioses i si, per fer-ho, cal que s’hi relacioni
de manera agnostica.
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Abstract. The revitalization of religion: a challenge for the secular self-understanding of
modernity?

The vitality of religion has led to a questioning of the thesis linking modernization and
secularization. It is therefore necessary to rethink the meaning of «<modernity» itself to
adapt it to the global scale. When conducting an intercultural dialogue we cannot trust
in a putative universalism of reason anymore. Secular reason cannot be expected to lay
down the criteria for rationality without giving due consideration to other traditions, such
as those drawing form religion. The question then raises, can postmetaphysical thinking
learn something from religious traditions? And in order to do it, does it need to approach
them in an agnostic way?
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1. Que significa la revitalitzacié de les grans religions per a una societat
ampliament secularitzada?

1) Des dels temps de Max Weber i d’Emile Durkheim, ha romas llargament
incontestable la tesi segons la qual existeix un nexe ben estret entre la moder-
nitzacié progressiva de la societat i una secularitzacié cada cop més amplia de
les consciencies de la poblacié. Aquesta tesi es basa en tres consideracions.

En primer lloc, el progrés cientificotecnic promou una comprensid antro-
pocentrica del mén «desencantat», és a dir, un mén causalment explicable; i un
humanisme cientificament il-lustrat no es pot reconciliar facilment amb imat-
ges del mén teocentriques i cosmocentriques. En segon lloc, les esglésies i les
comunitats religioses, en el curs de la diferenciacié funcional de subsistemes
socials, ja no tenen incidencia en el dret, la politica i el benestar public, la
cultura, 'educacié i la ciéncia, i es limiten a exercir la seva funcié genuina
d’administracié dels béns salvifics, privatitzen la practica religiosa i, en general,
perden significat pablic. Finalment, el desenvolupament des de societats agra-
ries fins a societats industrials i postindustrials va tenir com a conseqii¢ncia un
benestar mitja més elevat i una seguretat social creixent, i amb I'alleujament
de les crisis vitals, és a dir, amb la seguretat existencial creixent, desapareix per
a I'individu la necessitat profundament arrelada de seguir una practica que
promet dominar les contingéncies descontrolades mitjangant una «comunica-
cié» amb un «més enlla» o un poder cosmic. A les societats europees del ben-
estar, aixi com a Canada, Australia i Nova Zelanda, els lligams religiosos dels
ciutadans s’han afluixat gradualment des de la fi de la Segona Guerra Mundial
de manera drastica.

Pero, des de fa més de dues decades, per a la sociologia academica, la tesi
de la secularitzacié esdevé controvertida!, perque esta sotmesa a la sospita
d’haver consolidat simplement una gran narrativa dels llocs comuns culturals
de la intelligentsia occidental entre 1870 i 19102 En les aigiies d’una critica
no del tot infundada a I'estreta perspectiva euroceéntrica, s’ha arribat a parlar
fins i tot de la «fi de la teoria de la secularitzacié»’. Els Estats Units, amb les
seves comunitats de creients d’una vitalitat incommovible i grups solidificats

1. J. HappeN (1987), «Towards desacralizing secularization theory», Social Force, 65, 587-611.

2. D. MarTIN (2005), «Introduction», a: On Secularization, Burlington, Ashgate Publishing.

3. H. Joas (2007), «Gesellschaft, Staat und Religion», a: H. Joas (ed.), Sikularisierung und
die Weltreligionen, Frankfurt am Main, Fischer, 9-43.
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de ciutadans religiosament vinculats i actius, que constitueixen alhora la punta
de llanga de la modernitzacid, van ser considerats durant molt de temps la gran
excepci6 a la tendéncia secularitzadora. Les llicons que s’extreuen d’una pers-
pectiva globalment ampliada a unes altres cultures i grans religions ens porten
a pensar que els Estats Units s6n avui més aviat el cas normal.

Des d’aquesta perspectiva revisionista, el desenvolupament europeu que, amb
el seu racionalisme occ1dental havia de constituir el model per a la resta del mén
esdevé l'autentica excepcié?. Es tracta, sobretot, de tres fenomens superposats
que es concreten per fer la impressié d’una resurgence of religion d’efectes mun-
dials: el desplegament missioner de les grans religions, la seva aguditzacié fona-
mentalista i la instrumentalitzacié politica dels seus potencials violents.

a) Un signe de vitalitat és, abans de res, la circumstancia que, en el marc de
les comunitats religioses i de les esglésies existents, els grups ortodoxos o,
en tot cas, conservadors es troben arreu en I'ofensiva. Aixo és aplicable a
I'hinduisme i al budisme, aixi com a les tres religions monoteistes. Crida
Iatencié sobretot la difusié reglonal de les religions establertes a P'Africa i
als paisos de I'est i del sud-est asiatics. L’exit missioner depén, palesament
també, de la variabilitat de les formes d’organitzacié. L’Església mundial
multicultural del catolicisme roma s’adapta millor a les tendéncies globa-
litzadores que no pas les esglésies protestants constituides en els estats nacid,
que s6n les grans perdedores. Les que es despleguen de manera més dina-
mica sén les xarxes descentralitzades de I'islam (sobretot, a I’Africa subsha-
riana) i les evangehques (sobretot, a ’America Llatina). Es caracteritzen per
una religiositat extatica atiada per ﬁgures carismatiques.

b) Els moviments religiosos que creixen més de pressa, com ara els pentecos-
tals i els musulmans radicals, s6n els que poden ser més ben descrits com a
«fonamentalistes». En el culte que s’hi ret, es conjuminen lespiritualisme
i Pescatologia amb idees morals rigides i creences bibliques literals. Per
contra, des dels anys setanta, els «<nous moviments religiosos» que sorgeixen
de manera inconstant estan marcats per un sincretisme «california». Tan-
mateix, comparteixen amb els evangelics una forma desinstitucionalitzada
de practica religiosa. Al Japd, han sorgit, en els tltims anys, unes qua-
tre-centes d’aquestes sectes, que barregen elements del budisme i la religié
popular amb doctrines pseudocientifiques i esoteriques. A la Republica
Popular de la Xina, les represalies estatals contra les sectes Falun Gong han
dirigit I'atencié al gran nombre de «noves religions», els membres de les
quals s’estima que poden ser uns 80 milions’.

¢) El regim dels mul-las a I'Tran i el terrorisme islamic sén els exemples més
espectaculars d’'un desencadenament de potencials religiosos violents.

4. P.L.BEerGER (2005), «The Desecularization of the World: A Global Overview», a: P. L. BERGER
(ed.), The Desecularization of the World: Resurgent Religion and World Politics, Grand Rapids,
Eerdmans, 1-18.

5. J. Gen1z (2007), «Die religiose Lage Ostasiens», a: H. Joas (ed.), Sikularisierung und die
Weltreligionen, Frankfurt am Main, Fischer, 358-375.
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Soving, la codificacié religiosa atia la brasa de conflictes que tenen un origen
profa. Aixd es pot aplicar a la «dessecularitzacié» del conflicte del Proxim
Orient, aixi com a la pohtlca del nacionalisme hindu i al conflicte incessant
entre 'India i el Pakistan®, o0 a la mobilitzacié de la dreta religiosa als Estats
Units abans i durant la invasié de I'Iraq.

2) No puc entrar en detall en la discussié dels sociolegs sobre el suposat carac-
ter excepcional de les societats secularitzades d’Europa en una societat mundial
religiosament mobilitzada. Em fa la impressié que les dades comparades globals
parlen a favor dels defensors de la tesi de la secularitzacié’. Mentre creix la
secularitzacid en les societats benestants i desenvolupades, la societat mundial
és cada cop més religiosa, ateses les taxes de naixements més altes dels paisos
en vies de desenvolupament Es clar que la propagacié dinamica de la religié
no s’explica només per tendéncies demografiques. Una mirada més detallada
als contextos en eclosié i a les situacions revolucionaries dels diversos grups
que, tanmateix, es troben en una situacié d’inseguretat social igual, que sén
sensibles als missatges d’escenificacié populista de les megaesglésies carismari-
ques evangeliques, per exemple: a '’Ameérica Llatina, a I'est d’Asia i a 'Africa,
confirma la hipotesi sobre el nexe entre la inseguretat existencial i la necessitat
religiosa®. Per explicar I'aguditzacié fonamentalista i la instrumentalitzacié
politica de les religions mundials, també s’ofereixen justificacions que es troben
en consonancia amb la tesi de la secularitzacié’.

Es cert que el desenvolupament de la consciéncia religiosa als Estats Units
no s’adequa, a primera vista, al patré tedric de la secularitzacié progressiva,
perd Norris i Ingelhart expliquen la vitalitat religiosa de les societats dels Estats
Units, d’una banda, demograficament, per una immigracié procedent de socie-
tats tradicionals amb orientacié religiosa i taxes altes de naixements i, d’altra
banda, des del punt de vista socioestructural, referint-se a la debilitat del siste-
ma de seguretat social. Als Estats Units, no hi ha una xarxa social que prote-
geixi els grups poblacionals, especialment amenagats i febles, dels riscos socials
provocats per un sistema econdmic de capitalisme salvatge, com encara és
habitual a Europa.

La debilitat de la teoria de la secularitzacié consisteix més aviat en les con-
clusions no diferenciades que es palesen en s poc acurat dels conceptes secu-
laritzacid i modernitat. El que és correcte és 'afirmacié que les esglésies i les
comunitats religioses, seguint la tendencia de la diferenciacié dels sistemes

6. Cf. les contribucions de H. G. Kippenberg i H. von Stietencron a H. Joas (ed.) (2007),
Séiikularisierung und die Weltreligionen, Frankfurt am Main, Fischer, 465-507 i 194-223.

7. P.Norris i R. INGELHART (2004), Sacred and Secular: Religion and Politics Worldwide, Nova
York, Cambridge University Press.

8. D. MarTIN (2005), «Evangelical Expansion in Global Society», a: On Secularization,
Burlington, Ashgate Publishing, 26-46.

9. M. RieseBroDT (2000), Die Riickkehr der Religionen: Fundamentalismus und der «Kampf der
Kulturen», Munic, C. H. Beck; H. BieLereLDT 1 W. HEITMEYER (eds.) (1998), Politisierte
Religionen, Frankfurt, Suhrkamp.
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funcionals socials, s’han limitat de manera creixent a la funcié nuclear de la
praxi de cura de les animes i han hagut d’abandonar les seves competencies
més amplies en altres ambits socials. Alhora, la practica religiosa s’ha reclos en
formes més individuals. L’especificacié funcional del sistema religids es corres-
pon a una individualitzacié de la practica religiosa.
José Casanova ha assenyalat amb raé que la perdua funcional i la individua-
litzacié no han de suposar una pérdua de significat de la religié, ni en Iespai
tblic politic i en la cultura d’una societat, ni en la conduccié personal de la
vidal®, Amb independencia del seu pes quantitatiu, les comunitats religioses
poden afirmar un dloc» també en la vida de societats ampliament secularitza-
des. La descripcié d’una «societat postsecular», en la mesura que «compta amb
la pervivencia de comunitats religioses en un entorn progressivament secula-
ritzat», s’adiu amb la consciencia ptiblica europea'!. La lectura modificada de
la tesi de la secularitzacié no té tant a veure amb la seva substancia com més
aviat amb previsions sobre el paper futur «de la» religié. La nova descripcié de
les societats modernes com a «postseculars» es refereix a una transformacid
de la consciéncia que explico sobretot a partir de tres fenomens.

a) En primer lloc, la percepcié que els mitjans de comunicacié transmeten
d’aquests conflictes mundials —que sovint sén presentats com a contrapo-
sicions religioses— modifica la consciencia publica. No cal ni tan sols la
preséncia inquietant dels moviments fonamentalistes i la por davant d’'un
terrorisme religiosament bastit, per tal que la majoria dels ciutadans euro-
peus percebi la relativitat de la seva propia consciencia secular en I'escala
mundial. Aixd fa que la conviccid laicista se senti insegura quant a la pre-
visible desaparicid de la religié i abandoni el triomfalisme de la comprensié
secular del mén. La consciencia de viure en una societat secular ja no va
lligada amb la certesa que la modernitzacié progressiva cultural i social es
realitzara en detriment del significat public i personal de la religié.

b) En segon lloc, la religié també adquireix més significacié en l'interior dels
espais publics nacionals. No estic pensant, en primera instancia, en la
autopresentacié mediatica de les esglésies, siné en la circumstancia que les
comunitats religioses adopten, de manera creixent en la vida politica de
les societats seculars, el paper de comunitats d’interpretacié!?. Poden
influenciar la creacié de 'opinié i la voluntat pabliques sobre temes per-
tinents amb aportacions rellevants, bé convincents bé inextricables. Les
nostres societats cosmovisivament plurals ofereixen a aquestes intervencions
una caixa de ressonancia sensible, ja que estan cada cop més dividides sobre

10. J. Casanova (1994), Public Religons in the Modern World, University of Chicago Press.

11. J. HaBerMaAs (2001), Glauben und Wissen, Frankfurt, Suhrkamp, p. 13. Traduccié catalana:
«Creure i saber», a: £/ futur de la naturalesa, humana. Envers una eugenésia liberal?, Barcelona,
Emptiries, 2002.

12. Cf. F. ScuLUssER Fiorenza (1992), «The Church as a Comunity of Interpretation», a:
D. BROWNING i F. ScHLUSSER FIORENZA (eds.), Habermas, Modernity and Public Theology,
Nova York, Crossroad, 66-91.
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conflictes de valor que han de ser regulats politicament. En la discussié
sobre la legalitzacié de I'avortament o I'eutanasia, sobre preguntes bioeti-
ques relatives a la medicina reproductiva, qiiestions de proteccié dels ani-
mals i Pescalfament del planeta, etc., sobre aquestes materies i unes altres
de semblants, la situacié argumentativa és tan complexa que no esta de cap
manera decidit de bon principi quina part es pot referir a les intuicions
morals correctes.

¢) La immigracié de treballadors i de refugiats politics, procedent sobretot
de paisos amb cultures tradicionals, és el tercer estimul d’una transforma-
ci6 de la consciéncia dels pobles. Des del segle xvi, Europa va haver
d’aprendre a tractar amb les divisions confessionals a 'interior de la cultu-
ra 1 la societat propies. La immigracié ha suposat que, a les agudes disso-
nancies entre diverses religions, s'hi afegissin els reptes d’un pluralisme de
formes de vida que és tipic de les societats de migracid. Els musulmans
veins obliguen els ciutadans cristians a confrontar-se amb practiques de fe
que els fan la competencia. A les societats europees que es troben en un
procés dolords de transformacié cap a societats de migracié postcolonials,
es percep com un repte la coexisténcia tolerant amb diverses comunitats
religioses, en connexié amb el dificil problema de la integracié social de
les cultures d’immigraci(') Cal dir que les confessions autoctones augmen-
ten també la seva ressonancia gracies a 'aparici6 i la vitalitat de comunitats
religioses estrangeres. També contribueixen a aconseguir que els ciutadans
secularitzats percebin més clarament el fenomen d’una religié que es fa
viva en l'espai public.

La transformacié de la consciéncia que es duu a terme en societats amplia-
ment secularitzades es refereix, en primer lloc, al vessant pronosticador de la
tesi de la secularitzacié, o sigui, a la suposada desaparicié de la religié d’'un mén
desencantat. Aquest desplagament de I'accent recorda el fet que, originaria-
ment, la tesi estava vinculada a una perspectiva de desenvolupament socioevo-
lutiva d’alta volada que avui, amb la mirada global ampliada a la societat mun-
dial multicultural, ha perdut plausibilitat!3. La manera com valorem el futur
de la religié depen de com jutgem el desti de la modernitat en la seva rotalitat.

2. Com podem entendre la «<modernitat» des de la perspectiva
de la societat mundial emergent?

Es tracta d’esbrinar si les miiltiples modernitats emergents es limiten a modificar
Vaparenga de la modernitat o si bé exigeixen una substitucié culturalista en els
conceptes fonamentals de les teories de la modernitzacid. Avui sén essencial-
ment tres les concepcions que competeixen. Vull comengar comparant el con-
cepte sistemicofuncionalista de societat mundial amb el plantejament contra-

13. R. INGeLHART i C. WELZEL (2005), Modernization, Cultural Change, and Democracy,
Cambridge University Press, part 1.
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ri del culturalisme radical, per tal d’introduir una tercera concepcié que
vincula aquestes perspectives tedriques d’'una manera molt prometedora.

Si, amb Luhman, es concep la societat mundial com el resultat d’'una dina-
mica evolutiva, que empeny la diferenciacié funcional més enlla de les fronte-
res de les societats organitzades en estats nacionals, s'imposa la imatge de sis-
temes funcionals globalment il-limitats'%. De la ma de la comunicacié digital
que transcendeix la dimensié espacial en la xarxa mundial i seguint el patré
d’un trafic també accelerat, global i sense fronteres de persones, béns i capital,
hi ha uns altres subsistemes, com ara la ciéncia 1 la técnica, la cultura musical
i de masses, 'esport i la criminalitat organitzada, el dret, la medicina i I'edu-
cacié, que travessen sense entrebancs les fronteres estatals i culturals'®. Després
de la darrera onada globalitzadora del sistema comercial, no existeix cap opcié
de sortida de 'ambit d’influencia del capitalisme. Més aviat, es desenvolupa,
en totes les regions del mén, la mateixa infraestructura, els mateixos tipus
d’habitacles i de xarxes urbanes, sistemes administratius, de salut i educatius
semblants, els mateixos mitjans de comunicacié de massa, etc.

En contraposicié a aquesta lectura del funcionalisme sistémic, els planteja-
ments culturalistes sostenen que una mirada fixada en la «civilitzacié» en sin-
gular no presta atenci al caracter propi de les civilitzacions que només fan la
seva aparicié en plural'®. A diferencia del concepte introduit per la sociologia
de «societats» delimitades segons els territoris estatals i que només en aquest
marc sén capaces d’actuar, entenem les «civilitzacions» com a enormes forma-
cions historiques que abracen diverses societats des del punt de vista sincronic
i diacronic. Es mantenen unides per tradicions fortes i s’estructuren de mane-
ra difusa vers el centre i la periferia. En la lectura de Toynbee (o també de
Spengler), els cercles culturals o les civilitzacions sén clarament objectivades
com a grans subjectes holisticament constituits, tot imitant les societats d’or-
ganitzacié estatal. Subjectes que es distingeixen reciprocament com a totalitats
1 com a actors col-lectius en la mesura en que existeixen els uns al costat dels
altres sense relacionar-se, «topant violentament entre ells». En contraposicié
amb Destrategia conceptual generalitzadora de la teoria social, la comprensié
essencialista de les «cultures» tancades en si mateixes (com en el cas de
Huntington!”) alimenta la idea particularista de relacions entre amic i enemic
i el clash of civilizations.

Cap d’aquestes lectures oposades pot ajustar-se a un fenomen essencial de
la modernitat actual: la diversitat dels rostres que «la» modernitat globalitzada,
partint dels impulsos occidentals, adopta en altres regions del mén. D’una

14. N. Luaman (1975), «Die Weltgesellschaft», a N. LunMAN, Soziologische Aufklirung 2:
Aufsiitze zur Theorie der Gesellschaft, Opladen, Westdeutscher Verlag, 51-77; R. STICHWEH
(2000), Die Weltgesellschaft, Frankfurt, Suhrkamp.

15. Sticawen (2000).

16. J. P. ArNasoN (2003), «The rediscovery of civilizations», a: Civilizations in Dispute, Londres,
Routledge, cap. 1.

17. S. P. HUNTINGTON (1996), The Clash of Civilization and the Remaking of World Order, Nova
York, Simon & Schuster.
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banda, el culturalisme radical és cec per a la difusié global dels sistemes funcio-
nals que segueixen en cada cas la seva propia logica en qualsevol context. El
mercat obliga #ots els empresaris, inversors i consumidors a ponderar de mane-
ra utilitarista els béns i el calcul de la maximitzacié del benefici, ja sigui a
P’Africa, a I'Asia o a I'’América Llatina. El funcionalisme sistémic, d’altra banda,
només veu els efectes anivelladors de les tendeéncies evolutives generals. En
efecte, altres civilitzacions reaccionen als impulsos occidentals cap a la moder-
nitzacié de les seves societats com a reptes als quals han de buscar resposta
recorrent als seus propis recursos culturals. Aixd es deu al fet que la mateixa
tensid dialectica entre tradicié i modernitat, de la qual prové la forma occidental
de la modernitat, també opera en altres complexos civilitzadors. Aixo es posa
de manifest especialment en les cultures de I'Asia oriental. Les propies tradi-
cions creadores d’identitat no només deixen el seu senyal en lestil de la comu-
nicacié i en la inequivoca fisonomia del mén de la vida, siné també en la ins-
titucionalitzacié de la burocracia de 'Estat i el trafic mercantil, I'arquitectura
i la planificacié de les megaurbs, els costums educatius i el curriculum escolar,
la ponderacié del treball, el consum i el temps lliure, I'esport i la salut, etc.

Aquestes observacions de la investigacié comparada sobre civilitzacions han
conduit Eisenstadt a promoure un interessant programa de recerca!8. Proposa
la imatge d’una societat mundial multicultural a partir del concepte d’'una
formacié civilitzadora propia que, a través de la seva dinamica modernitzado-
ra global, s’ha desconnectat de manera uniforme de totes les altes cultures tra-
dicionals (adhuc la cultura d’Occident). La perspectiva universalitzadora de la
teoria social és combinada amb la mirada diversificadora de la recerca compa-
rada de civilitzacions!'. Sobre la base d’una sinica inﬁaestructura social globa-
litzada (caracteritzada sobretot per uns trets propis sistémics de dominacié
cientificotecnica de la natura i del mén, exercici burocratic del poder i creacié
capitalista de riquesa), «la modernitat» constitueix quelcom com l'arena en la
qual es troben les diverses civilitzacions seguint una forma més o menys especi-
ficament cultural de la infraestructura comuna. Aquestes civilitzacions es con-
fronten i discuteixen sobre I'autocomprensié de la modernitat, sobre la qual
cadascuna sosté versions diferents.

La «modernitat» va sorgir a Occident com un concepte cultural*® que es
refereix a una base social, percebuda com a radicalment nova, de relacions vitals
revolucionades, un concepte que, al seu torn i gracies al poder de definicié que
té, codetermina aquestes relacions?'. De manera semblant, Arnason veu la
modernitat actual globalitzada, sorgida d’arrels multiculturals, com a camp de
batalla per a la discussid sobre les definicions d’una base social comuna. Aquesta

18. J. P. ArNasoN, S. N. Eisenstapt i B. WrrTROCK (eds.), Axial Civilizations and World
History, Leiden, Brill.

19. ArNASON (2003), 42.

20. H. R. Jauss (1964), «Ursprung und Bedeutung der Fortschrittsidee in der “Querelle des
Anciens et des Modernes™», a H. Kunn i F. WiepMAN (eds.), Die Philosophie und die Frage
nach dem Fortschritt, Munic, Pustet, 51-72.

21. J. Haserwmas (1985), Der philosophische Diskurs der Moderne, Frankfurt, Suhrkamp.
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discussié, al mateix temps, no deixa incolume aquesta base i és la causa de certa
fragmentacié cultural de la societat mundial??.

Perd la imatge d’'un mén culturalment dividit i, per tant, no completament
integrat, ens oculta el fet que els conflictes interpretatius que sén traslladats al
nivell de les politiques culturals identitaries, no fan res més que dissimular
provisionalment el repartiment global desigual del benestar i del poder, com
també el darwinisme social guiat per interessos en la politica mundial. En tot
cas, observem un desenvolupament esperancador en direccié contraria, encara
que sigui debil. L'espessiment d’una xarxa d’organitzacions internacionals des-
via I'atencié a una dimensié fins ara obviada en el concepte de societat mun-
dial. Amb aquesta altra dimensié d’ una juridificacié progressiva de les relacions
internacionals, el concepte d’una societat mundial culturalment dividida situa
la qiiesti6 de la secularitzacié sota una altra llum.

En el nostre context, I'interessant sén sobretot els pressuposits cognitius que
s’haurien de complir per tal que s’aconseguis una entesa intercultural sobre els
principis de justicia politica per a una societat mundial multicultural. La res-
posta abstracta és evident: totes les parts haurien d’estar disposades, amb inde-
pendéncia del seu rerefons cultural, a sospesar, des de la propia perspectiva i
des de la de l'altre participant simultaniament, els punts controvertits, i també
en les qiiestions practiques, a utilitzar només els arguments que siguin convin-
cents en principi per a tothom, amb independéncia del seu rerefons de convic-
cions merafisiques o religioses. Aquests pressuposits cognitius caracteritzen ez
el seu resultar un nivell d’entesa que neutralitza les cosmovisions i que és, en
aquest sentit, secular. Des d’aquest punt de vista, la discussié sobre la secula-
ritzacié pren una altra direccid.

3. El nivell secular del discurs intercultural sobre els fonaments
de la justicia politica

La giiestié ja no és si, en condicions modernes de vida, la religié desapareix
dels caps dels ciutadans o sobre si perd rellevancia puablica. El que de moment
trobem a I'arena global sén religions mundials d’una vitalitat sense minva.
Simultaniament, ja només existeixen societats modernes que confronten, de
manera inevitable, els seus membres amb determinats fets fonamentals:

— Amb la pressi6 individualitzadora i racionalitzadora que exerceix I'economia
capitalista i la dominacié burocratica sobre les habituals condicions de vida
tradicionals.

— Amb els discursos institucionals del dret, 'economia i la ci¢ncia, que creen
un saber munda.

— Amb el pluralisme de concepcions del mén i formes de vida que represen-
ten alternatives a les propies creences i costums de cada cas.

22. ArRNASON (2003), 325.
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Avui, la pregunta sobre la relacié entre modernitzacié i secularitzacié es
planteja d’una altra manera: 'autocomprensié d’una cultura qualsevol que s’ha
de confrontar amb aquests fets fonamentals, pot resistir la pressié d’un distan-
ciament reflexiu de si mateixa? Les civilitzacions que es troben en el cam{ de la
modernitat multicultural, podran transformar el seu encuny religiés originari,
de manera que es proveeixin del potencial cognitiu per aconseguir desacoblar
les conviccions universalment acceptables i, en aquest sentit, «seculars», de les
descripcions i els arguments propis de cada cosmovisié? Acceptat aixo: es des-
plagaria la societat mundial multicultural cap a la diferenciaci6 funcional d’una
religié que manté la seva rellevancia publica sense perjudicar els fonaments
legitimadors seculars i independents propis de la politica i el dret?

Només amb aquests pressuposits, tindrien una oportunitat les tendencies
que assenyalen?3 cap a una constitucionalitzacié del dret internacional?4. Si,
per contra, els «realistes» tinguessin raé en la seva concepcié que, ates el tan-
cament semantic de les imatges del mén incommensurables, és impossible
quelcom semblant a la «justicia entre nacions», aleshores, en el millor dels
casos, es podria aconseguir una concepcié de I'ordre mundial a la manera de
Carl Schmitt, segons la qual una prohibicié d’intervencié dels «poders no
territorials» pacifica un mén dividit en «grans espais» imperials®°.

A més, hem d’evitar el prejudici segons el qual seria sobretot cosa de les
esglésies i de les comunitats religioses el fet de participar en discursos intercul-
turals i aprendre’n. Suposem contrafacticament que zozes les comunitats religi-
oses ja haguessin utilitzat la reflexivitat present en les formes de vida modernes
per aportar una entesa sobre les condicions normatives d’una coexisténcia glo-
bal partint del mateix respecte per a tothom. En aquest procés, certament
laborids, interromput per molts contratemps, que conduiria finalment a I'ac-
ceptacié de regles i procediments d’un dret internacional constitucionalitzat,
a través d’un incessant dissens sobre la correcta autointerpretacié de la moder-
nitat, s’hauria destriat un tipus especific d’arguments, és a dir, els arguments
conceptuals i empirics, cientifics, morals i juridics, que (ates el rerefons d’ex-
periencia de les condicions modernes de vida) haurien semblat plausibles a zozes
les parts, amb independencia de les seves contraposicions cosmovisives. En un
primer pas, podem anomenar «raé secular» la capacitat de desenvolupar i reco-
neixer arguments com aquests.

Perd aquesta imatge és incompleta en un sentit essencial, ja que, en el
nostre experiment mental, només hem pres en consideracié fins ara comunitats

23. S. LEBFRIED i M. ZURN (eds.) (2005), Transformation of the State, Cambridge University
Press, i 'estudi subsegiient: A. HURRELMANN, S. LieBFRIED, K. MARTENS i P. MAYER (eds.)
(2008), Zerfasert der Nationalstaar?, Frankfurt, Campus.

24. Per a un esbés d’una societat mundial politicament constituida, cf. també la meva replica a:
P. Niesen i B. HerBrOTH (eds.) (2007), Anarchie der kommunikativen Freibeit: Jiirgen Habermas
und die Theorie der internationalen Politik, Frankfurt, Suhrkamp, 406-459, esp. 442 s.

25. C. Scumrrt (1991), Vilkerrechtliche GrofSraumordnung, Berlin, Duncker & Humblot, 1941,
i C. Scumrrt (1997), Der Nomos der Erde im Vilkerrecht des Jus Publicum Eropéium, Berlin,
Dunker & Humblot, 1959.
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religioses, o en tot cas partits, que es diferencien mituament en les seves men-
talitats pel rerefons religiés caracteristic de la seva cultura de procedéncia.
Tanmateix, no és només necessaria una entesa entre cultures de tall religids.
Hi ha un altre tipus de dissens que cal superar i que existeix entre ciutadans
seculars i religiosos 1 elits, 1 que travessa avui ja les societats civils de tots els
paisos. Aquestes parts disputen sobre la comprensid de la rad secular mateixa.

Els partidaris de tradicions fortes i de doctrines comprehensives es podrien
posar d’acord (a la manera d’un overlapping consensus com el proposat per
Rawls) sobre els principis per construir un ordre just amb I'ajut d’arguments
que es palesarien com a cosmovisivament neutres. Perd aquests serien arguments
que no es dirigirien contra la pretensi6 de veritat de la religié i la metafisica.
[ aixd perque, per als creients, els arguments adquireixen forga de conviccié a
partir de la seva connexié amb les premisses de la imatge del mén de que en
cada cas es tracti; s'adapten com un modul a totes les imatges del mén p0351—
bles?®. Per contra, les persones que nodreixen la seva comprensié del mén i de
si mateixes a partir zomés de raons i d’informacions seculars tenen una com-
prensié menys restrictiva de la rad secular. Per a ells, la «raé» no és el minim
comu denominador que roman en la competéncia entre cosmovisions, siné
una autoritat de propi dret?’. Mentre que, des de la perspectiva religiosa, el
bagatge d arguments seculars és, d’entrada, tan limitat que no sorgelxen disso-
nancies cognitives per al creient, des de la perspectiva secular, la raé és auto-
noma en la determinacié del que en cada cas pot valer com a bon o mal
argument.

Aix0 no ha de portar necessariament a un judici avaluador sobre la intencié
moral i el potencial contingut de veritat de les afirmacions religioses o metafi-
siques, siné que permet practicar un agnosticisme contingut. D’altra banda,
una aguda reserva laicista respecte de les doctrines profetiques i les imatges del
moén metafisiques, tant a l'interior de la propia cultura com a nivell mundial,
pot conduir a un conflicte entre creients i secularistes tan profund com el que
es déna entre diverses concepcions del mén. Si la banda secular exclou els
ciutadans religiosos del cercle dels coetanis moderns i els contempla com si
fossin exemplars d’una espécie en extincid, ataca la substancia de la pertinenga
igualitaria a I'univers de les persones raonables. Sense un reconeixement
reciproc, no es pot garantir la igualtat juridica formalment assegurada entre
ciutadans de I'estat o ciutadans del mén com a modus vivendi. En una altra
banda, he desenvolupat el que aixo significa per a I'estabilitat d’un estat consti-
tucional des del punt de vista de la teoria politica?®. En el context de la tesi de la
secularitzacid, es tracta de la diferéncia entre una comprensié laica i una de
laicista de la raé autonoma.

26. J. Rawts (1993), Political Liberalism, Nova York, Columbia University Press, 12 s.

27. J. HaBErRMAS (1996), «“Verniinftig” versus “Wahr” oder die Moral der Weltbilder»,
a Die Einbeziehung des Anderen, Frankfurt, Suhrkamp, 95-127.

28. J. HaBerMas (2005), «Religion in der Offentlichkeit. Kognitive Voraussetzungen fiir
den “6ffendichen Vernunftgebrauch” religiéser und sikularer Biirger», a: Studienausgabe,

vol. 4, 259-297.
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He completat el concepte de societat mundial, propi de la teoria de la
civilitzacié, amb un nivell cognitiu comu que permet establir una entesa inter-
cultural sobre el que pot comptar com a «justicia entre nacions». Perd per
assolir aquesta integracié no només es necessita, com ara veiem, que zotes les
comunitats religioses s’aventurin en el correcte processament reflexiu dels fets
basics de la modernitat, en lloc de cedir a la temptacié fonamentalista de reti-
rar-se del mén modern o de lluitar-hi en contra. En les societats postseculars,
es tracta, més aviat, d’un procés d’aprenentatge complementari que qiiestioni
I'autocomprensié laicista d’una raé secular anquilosada en si mateixa. I aix{
arribo al nucli del tema.

4. L’autocomprensié de la rad secular

L’autocomprensié secular del pensament postmetafisic ¢, en primer lloc, el
sentit negatin d’una renudncia a les premisses que provenen de revelacions
divines i doctrines profetiques. Perd I'autonomia de la raé no només recolza
en la diferencia entre la lumen naturale i la sacra doctrina. Indica, més aviat,
que la fe no pot aportar res més al saber del mén. El pensament secular va
assolir una determinacié positiva en el curs d’una reflexié:

— Sobre el nou tipus de coneixement de la natura que es va formar des del
segle xvII.

— Sobre la nova experiencia de la perdua de la innoceéncia que es va iniciar tot
seguint el progrés del coneixement en les ciencies naturals, socials i de
Pesperit.

Aquest vincle de totes les ciencies modernes amb la tradicié 7/-lustrada
esperona la critica de la religié. Aixi, a Occident, la critica basada en les cien-
cies de la naturalesa afecta sobretot les creences bibliques creacionistes, mentre
que la recerca historica amb la seva critica de fonts apunta al cor de la tradicié
biblica. En comparacié amb aquests afronts, els efectes de la sociologia i I'an-
tropologia de la religié, que promouen una comprensié funcionalista de la
religid, tenen una naturalesa més indirecta.

Sigui com sigui, des de la perspectiva postmetafisica, la competicié entre
doctrines religioses o imatges cosmologiques del mén no admet cap més deci-
si6 racional. D’aqui que el fet del pluralisme de cosmovisions esdevingui I'im-
puls per a la fonamentacié d’una moral autdbnoma de respecte igual per a tot-
hom, basada només en la raé. Només «compten» les afirmacions que poden
convencer, amb independeéncia del context cosmologic o teologic en que
arrelen i que, en el seu moment, les feia ser veritables.

La rad constructiva, que genera tots els continguts normatius a partir de si
mateixa, troba en Kant la veu d’una visié de la humanitat que unifica una
cultura il-lustrada i basada en el saber amb una organitzacié justa de la societat
que assegura la pau i la llibertat. Aquest esperit humanista inspira, juntament
amb el dret racional, també I’Estat secular que garanteix la llibertat religiosa.
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Des del segle xvi1, la filosofia es manté allunyada, pel que fa als continguts, de
la religié, en la mesura en que proporciona llibertat de moviment a les confes-
sions en 'ambit politic. En la mesura en queé es prepara per establir una relacié
amb la religié com una figura de U'esperit, la filosofia no s’apropa a I'altre
estrany en un pla d’igualtat, car és patrimoni del pensament filosofic determi-
nar que és raonable i qué és irraonable en els continguts de les tradicions
religioses. Naturalment, per al creient, una religié «reduida als conceptes» com
aquesta, incorporada a la filosofia, ja no és una religid.

La autocomprensié humanistica de la modernitat no ha estat només giies-
tionada historicament per 'imperialisme colonial del segle x1x i les catastrofes
del segle xx. Des que Hegel va descobrir ’heréncia religiosa en el cor de la
filosofia, també s’ha modificat 'autocomprensié filosofica de la Il-lustracio.
Certament, el dret racional modern no va sorgir fins que es va donar una con-
frontacié critica amb el dret natural cristia. Perd, una mirada acurada als inicis
de l'escolastica espanyola tardana mostra que podia alimentar-se alhora de I'uni-
versalisme igualitari, que es deriva del concepte «d’home» a imatge de Déu®. Els
conceptes moderns de la persona individual i de la individualitzacié historico-
vital extreuen les seves connotacions de la unicitat, del caracter insubstituible
i de la interioritat de les representacions bibliques d’una vida responsable con-
duida sota la mirada de Déu?. I la moral del mateix respecte per a tothom
fonamentada secularment manté el carcter categoric d’obligacions incondi-
cionalment valides, perque aqui la perspectiva divina del Judici Final deixa en
el «punt de vista moral» les traces d’una transcendencia intramundana.

Aquests exemples il-lustren una heréncia que recull el pensament postme-
tafisic a partir de la simbiosi ja realitzada a 'edat mitjana del pensament cristia
amb la metafisica grega. La filosofia moderna conserva, no obstant aixo, impul-
sos directes de les tradicions escatologiques i apocaliptiques, quan, ampliant el
seu cataleg de comeses classiques, s’enfronta al repte de reflexionar, en termes
de diagnosi de I'¢poca, sobre el que és nou dels «nous temps». El discurs filo-
sofic de la modernitat que, després del descobriment del Nou Mén va comen-
car amb el disseny d’utopies socials i que, al llarg del segle xv111, va adquirir
continuitat en el pensament historicofilosofic i teoricosocial s’alimenta de
motius i d’estimuls de procedéncia biblica. La consciencia actual de la crisi
presta a la critica la nova dimensié escatologica. El concepte d’emancipacié
carrega una llibertat entesa igualitariament amb la dinamica del pensament
historic critic de la dominacid. L’apel-lacié a una fraternitat i solidaritat que
abasta tothom viu del record d’una vida comunitaria en que els creients estan
agermanats més enlla dels espais i dels temps.

La posicié polémica de la Il-lustracié respecte del poder munda de la reli-
gié impedeix de veure el fet que el pensament postmetafisic ha transformat

29. E.-W. BOCKENFORDE (2002), Geschichte der Rechts- und Sozialphilosophie, Tiibingen,
Antike und Mittelalter, 212-370, i T. SteN (2007), Himmlische Quellen und irdisches Recht,
Frankfurt, Campus.

30. J. HaBerMas (1988), «Individuierung durch Vergesellschaftung: Zu George Herbert Meads
Theorie der Subjektivitit, Studienausgabe, 1, 243-302.
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continguts de la tradicié judeocristiana que no sén menys importants que
I'heréncia de la metafisica. La circumstancia no afecta el caracter secular
d’aquest pensament, com ja ho demostra la inversié antropocentrica de la
perspectiva teocentrica. En el nostre context, és rellevant I'altra circumstancia,
a saber, que la filosofia practica sobre la base d’un ateisme metodic ha recu-
perat continguts cognitius a partir de veritats revelades religioses i salvifiques,
i que les ha inclos en la propia argumentacié. Es consideren «cognitius» els
continguts semantics que es deixen «traduir» en un discurs que s’ha alliberat
de Pefecte entorpidor de la «revelacié». En aquest discurs, només valen les
raons «publiques», és a dir, les que poden convencer més enlla d’una comu-
nitat particular de fe.

Del fet que el pensament postmetafisic s’hagi deixat inspirar per continguts
religiosos no se segueix cap debilitacié de les fronteres entre fe i saber. Fins i
tot si els continguts semantics poden travessar aquesta frontera sota circums-
tancies diferents, totes dues maneres de considerar la veritat romanen incolu-
mes. En cada cas, les afirmacions recolzen en una base justificadora diferent i
es vinculen a pretensions de validesa que es distingeixen mutuament pel seu
tipus i extensié?!.

5. Agnosticisme disposat a aprendre

Vull concloure amb la pregunta sobre que pot aprendre la raé secular de la
consciéncia de la seva connexié genealdgica amb I’heréncia judeocristiana.
Hegel, com cap altre filosof, va saber alliberar en el gresol de la dialectica els
continguts de la doctrina cristiana del seu encapsulament dogmatic origina-
ri i, de Pexperiencia d’aquest procés d’aprenentatge, en va extreure una con-
seqiiencia autoconscient. Va concebre la religié completament com a «pen-
sament representatiu» i la va aprofitar per a la filosofia per tal que aquesta
pogués decidir queé és veritat i que no és veritat en la religié. D’aquesta
manera, es pressuposa, certament, que la religié és essencialment un fenomen
del passat i que la filosofia no en pot aprendre res més. Perd, podem estar
segurs que el procés d’apropiacié discursiva de continguts religiosos s’ha clos?
Des de Kierkegaard fins a Benjamin, Levinas i Derrida, hi ha hagut, una
vegada rere I'altra, «escriptors religiosos» que, amb independéncia de la seva
disposicié personal, han aportat continguts religiosos al pensament secular.
Pot el pensament postmetafisic, mancat del concepte teoric fort de Hegel,
excloure que les tradicions religioses contenen potencials semantics que (si
revelen continguts de veritat profans) despleguen una forga inspiradora per a
tota la societat? Sense perjudicar la seva autocomprensié secular, pot el pensa-
ment postmetafisic relacionar-se amb la religié de manera simultaniament
disposada a aprendre i agnostica? La fe conserva quelcom opac pel pensament,
que no pot ser ni negat ni merament acceptat. La rad secular consisteix en la

31. Sobre la qiiestié de les «pretensions religioses de validesa», cf. E. ArRens (2007),
Gottesverstindigung, Friburg, Herder, 239 s.
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diferencia entre certeses de fe i pretensions de validesa publicament criticables,
perd té reserves de fer una teoria que g udica sobre la raonabilitat o la irraonabi-
litat de la religié en la seva totalitat®”.
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