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DEU, MODERNITAT I POSTMODERNITAT

Gongal Mayos

El professor Mayos analitza, lluny de topics, el discurs
sobre Déu en alguns pensadors modemns i explora les
condicions de possibilitat d’'una paraula sobre Déu en la
postmodemitat. Al final de I'article investiga els trets de
la nova forma de religiositat que t€ lloc en el si del que
s’ha anomenat com a postmodernitat.
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La Modernitat no és constitutivament atea, com a vegades s’ha
volgut creure, si bé és cert que desenvolupa un procés llarg i pro-
fund de secularitzaci6 del mén, de la societat i de la cultural.
També és cert, d’altra banda, que aquest procés de secularitzacio té
molt diverses vicissituds?, amb acceleracions i retrocessos ostensi-
bles. Hi ha periodes, pensadors i paisos en que sembla radicalitzar-
se tremendament, i d'altres en qué sembla haver-se esvait com un
miratge. Nosaltres aqui ens centrem en la tradicié filosofica, si bé
la considerem sobre manera un simptoma en continuitat amb 1’e-
voluci6 de les mentalitats socials més esteses.

Aixi, pel que fa a la Modernitat, destacarem tres grans components
que intervenen en el seu difs macroprocés de secularitzacio:

IMax Weber és el pensador que primer i, segurament, més profundament ha
analitzat aquest procés de secularitzacio i racionalitzacié desacralitzadora.
2Georges Gusdorf ha analitzat molt acuradament i equilibradament les diverses

visions de Déu en la li-lustracid: Dieu, la natura, I’'homme au siecle des lumiéres,
Paris, Payot, 1972.
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(1) En primer lloc, un esforg filosofic (perd no lliure d’aporta-
cions teoldgiques) per a “racionalitzar” Déu, és a dir, fer-lo pensa-
ble dintre dels mateixos parametres de la gran “episteme” moder-
na (en termes de Foucault).

(2) En segon lloc, un esfor¢ teologic (perd tampoc lliure d’apor-
tacions filosofiques) per interioritzar Déu, més en concret per a
interioritzar i reduir a I’ambit privat la relacié entre Déu i creient.

(3) Finalment, un esfor¢ politicofilosofic per a crear i desenvolu-
par “grans relats” (en termes de Lyotard) pensats com a substitu-
toris o competidors de Déu, com és, per exemple, la idea de pro-
grés (cientific, técnic, politic, etc.) o la historia com a substituts de
la creaci6 divina.

Pel que fa a la Postmodernitat, en destacarem la seva natura dual
quant a aquest procés de desacralitzacid, ja que:

(a) D’una banda, la Postmodernitat sembla culminar la secularit-
zacié moderna, i origina una societat i cultura mancada de Déu.
Des d’aquesta perspectiva, en la Postmodernitat culminaria la
famosa “mort de Déu”, interpretada com a mort d’'un dels més
“grans relats” humans.

(b) D’altra banda, perd, en la mesura que la Postmodernitat es
contraposa a la Modernitat, podria representar la possibilitat o I'o-
bertura a pensar i viure Déu fora dels marcs mentals, conceptes,
pressuposits i prejudicis moderns. Des d’aquesta perspectiva, seria
I'obertura a una vivéncia de Déu trencadora i nova.

Analitzaremn breument cada un d’aquests apartats.
Racionalitzacidé de Déu

Un dels exemples més clars de I'intent modern de racionalitzar Déu
el podem trobar a la teodicea del segle XVII. Podem entrar breument
en aquesta doctrina a partir de la paradoxa que tan sintéticament va
saber expressar l'escéptic moderat Pierre Bayle: “si Déu pot i vol, per
que no ha fet?”. Bayle es referia naturalment a l'eliminacié del mal
present en el mon: si Déu, en la seva omnipoténcia, pot eliminar el
mal del mén i, en la seva immensa bondat, vol eliminar-lo, perqueé
no ha deslliurat de mal les seves criatures —en concret la que sembla
que li és més estimada: 1’home. Des de la perspectiva racional emer-
gent de la primera Modernitat (basicament el segle XVII), 'omni-
poténcia i la immensa bondat de Déu xocaven amb l'existéncia efec-
tiva del mal, que només podia ser vista —racionalment- com una con-
cessio divina enigmatica o desencoratjadora.
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Aquest plantejament -d’altra banda ja resolt fideistament en el
Llibre de Job- resumeix les perspectives d’autors racionalistes com
Leibniz (el mestre indiscutible de la tematica en els seus Essais de
Théodicée sur la bonté de Dieu, la liberté de I'homme et l'origine du
mal)3, Malebranche o el mateix Descartes¢. Leibniz, desmarcant-se
de tota teologia negativa que ressaltava la sublimitat i inefabilitat
dels designis divins, es proposava donar rad suficient de la creacié
i providéncia divina. I ho volia fer com una qiiestio especialment
important perd de natura no radicalment diversa a les que tracta
en el seu sistemna. Per a Leibniz, en el sistema filosofic en qué Déu
jugava un paper fonamentador essencial, era una qiiestioé especial-
ment escandalosa la contradiccié entre la potencialitat divina (un
poder i una bondat sense limits) i la constatacié de I'existéncia del
mal. Certament, els escéptics, ateus o llibertins trobaven aqui
molts arguments en contra de la religio, que obligaven els racio-
nalistes cristians, com Leibniz, a encarar una teoria justificadora
molt complexa. Reconeixent la dificultat de la tasca, Leibniz la
defineix com un “laberint” complex —on “tot sovint la rad s’extra-
via”5-, només comparable al “laberint” fisic i maternatic “de la
continuitat i dels indivisibles”, és a dir, la superacio de les parado-
xes que remeten a Zeno6 d’Elea i al problema dels darrers atoms de
la mateéria.

Ara bé, la teodicea leibniziana converteix Déu en un calculador
infinit de tots i cada un dels avatars i caracteristiques de les mona-
des o criatures existents. I Voltaire ho va veure perfectament en el
seu Poema sobre el desastre de Lisboa o examen d’aquest axioma: “tot
esta bé”6, quan ataca Leibniz de la segiient manera: “Tristes calcu-
ladores de la miseria humana / No querdis consolarme, pues agridis
mis dolores; / Yo s6lo veo en vosotros el esfuerzo impotente / de
un desgraciado altivo que finge estar contento.” Certament, la
racionalitat del mén és pensada per Leibniz com un calcul que fa
possible 1’“harmonia preestablerta” perfectament travada que ho
compatibilitza tot, incloent les accions lliures de les monades
humanes i racionals (que justificaven una part considerable de la

3G. W. Leibniz. Essais de Théodicée sur la bonté de Dieu, Ia liberté de I’homme et l'o-
rigine du mal, Paris, Garnier-Flammarion, 1969, Ed. J. Brunschwig.

4Respecte d’aixo, la tercera i quarta meditacio. R. Descartes. Meditaciones metafi-
sicas con objeciones y respuestas, Madrid, Alfaguara, 1977. Intr. trad. i notes Vidal
Peria.

SOp. cit. p.29.

6voltaire. Opusculos satiricos y filosdficos, Madrid, Alfaguara, 1978, p. 211. Pro. C.
Pujol i Trad. i notes C.R. de Dampierre.
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imperfeccié del mén). La perspectiva leibniziana obligava a adop-
tar racionalment l'actitud satiritzada cruelment per Voltaire en el
Candid: totes i cadascuna de les desgrdcies sofertes personalment,
acumulades grotescament en el cos de Candid, com unes urpades
del desti, han de ser acceptades, ja no simplement amb conformi-
tat, siné amb la joia de qui sap racionalment que aixi participa en
I’harmonia cosmica.

No cal destacar la facilitat amb qué aquestes racionalitzacions
modernes de la divinitat acaben xocant amb el sentit comd i la fe
o la sensibilitat popular. I no n’és una excepcio la idea leibniziana
de difuminar el mal concret i sofert singularment en el calcul com-
pensatori d'un bé més gran d’'ordre general. Perd encara a plante-
jaments teorics potser més antiintuitius van arribar els racionalis-
tes! Sovint recorren al designi i a la intervencié divina per fer pen-
sable la correlacié constant entre dues substancies que no es
podien pensar racionalment com afectant-se, com és el cas de l'o-
casionalisme de Malebranche. O també l'intent de 1'empirista Ber-
keley per a solucionar la consequiencia del criteri empirista que
posava en entredit la subsistencia de la matéria i de les coses mate-
rials quan no eren efectivament percebudes per ninga. Llavors,
Déu es convertia en aquell ull totpoderds i incansable que en tot
moment percep totes i cadascuna de les criatures, i en garanteix
'existencia permanent.

Certament, aquests operacions de racionalitzacié de Déu, o
almenys de fer servir la idea de Déu per a la racionalitzacié que la
Modernitat exigia, eren essencials per al tipus d’episteme domi-
nant en la primera Modernitat. El cas més paradigmatic és Descar-
tes, el qual, de la racionalitzacié de Déu com a perfeccio, n’obté 1'a-
fermament del coneixement i de la racionalitat humans: l'objectiu
és afirmar que Déu “puede hacer todo lo que concebimos claramente,
a la manera en que lo concebimos” (cursiva de Descartes), ja que “es
necesario que exista un ser en el que estén contenidas, formal-
mente 0 eminentemente, todas las perfecciones de las que tene-
mos una idea”?. Aix{, la rad humana (punt central de la nova apos-
ta racionalista) acaba sent legitimada absolutament ja que “es de
creer que Dios me ha producido, en cierto modo, a su imagen y
semejanza, y que yo concibo a Dios mediante la misma facultad
por la que me concibo a mi mismo”8. I a partir d’aqui resulta que
“es evidente que no puede ser {Dios} engafiador, puesto que la luz

70P. cit. p. 136.
80p. cit. p. 43.



Ars Brevis 2002 DEU, MODERNITAT I POSTMODERNITAT

natural nos ensefia que el engafio depende de algin defecto”d.
Aixi, depurant Déu de tot defecte irracionalista, s’aconsegueix
absolutitzar o “fonamentar” la propia racionalitat humana. Final-
ment, és la propia raé humana la que es postula o demostra sense
“defecte” i, per tant, tan poc enganyadora com 1'ésser divi al qual
astutament s’assimila.

També cal recordar que aquesta férmula filosofica i racionalitza-
dora és relativament independent de la creenca religiosa. No ens
trobem davant simplement {com se sol considerar de manera topi-
ca) d'una déria o debilitat dels creients, siné d'una necessitat pro-
funda i complexa de tota una mentalitat i una cosmovisié que
abasta llargs periodes historics i cultures molt diverses. Un cas molt
aclaridor és el de Spinoza, on es mostra que fins i tot ateus confes-
sats com ell mateix han de fer plantejaments equivalents. Aixi,
d'una banda, Spinoza deixa molt clar que, quan parla de Déu, no
es refereix a les construccions antropomorfiques (el Déu persona,
pare amor0s o coléric disposat a escoltar les seves criatures, etc.) de
les grans religions monoteistes com la cristiana i la jueva en qué va
ser format. Pero, d’altra banda, després d'identificar Déu amb la
substancia tnica i la naturalesa cosmica, afirma contundentment
que “Todo cuanto es, es en Dios, y sin Dios nada puede ser ni conce-
birse"10,

Evidentment, la cosmovisié o I'episteme racionalistes necessita-
ven comprendre i racionalitzar Déu per a poder comprendre’s i
fonamentar-se a elles mateixes, més enlla de qualsevol vincle reli-
gi0s que pogués unir els filosofs amb les creences religioses del seu
temps. Per tant, ha de quedar clar que no ens trobem davant d'una
mera necessitat religiosa (per molt important que segurament era
en molts casos), siné davant d’una necessitat logica i metafisica
d'una mentalitat moderna amplia i diversa.

Interioritzacié de Déu

Una altra estratégia molt tipicament moderna de considerar la
relaci6 de 'home amb Déu és subjectivar-la, interioritzar-la i
reduir-la a 'ambit privat. Evidentment, el més famés dels inicia-
dors d’aquesta tendéncia —-Luter- és prOpiament renaixentista, com
també ho és Nicolau de Cusa. Perd sembla indiscutible que les

90p. cit. p. 44.
10p. de Espinosa'. Etica demostrada segiin el orden geométrico, Madrid, Editora Nacio-
nal, 1979, proposicié XV. Edici6é de Vidal Pefia.
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propostes d’aquests pensadors es veuen molt reafirmades pel
deéenvolupament tipicament modern de la perspectiva o posi-
ci6 del subjecte. D’alguna manera, en la Modernitat tot tendira
a ser vist des de la perspectiva i la pressuposicio del paper deter-
minant de la subjectivitat humana. I la relacié6 amb Déu no
només no n’és I'excepcid, sind que segurament és un dels camps
on se l'accepta més universalment. Es cert que mentrestant van
caldre moltes guerres amb un component religids notable (per a
ser justos, no exclusivament religios), perd el resultat de la
Modernitat respecte d’aixo sembla clar i amb gran pes majorita-
ri. La tendéncia resultant apunta a contemplar la relacid crea-
dor-criatura com dues subjectivitats que, pel fet mateix de ser
tals i pel seu enorme desequilibri, tan sols es poden trobar en
una experiéncia tremendament inefable, que només es pot viure
amb certa plenitud privadament i en una interioritat quasi mis-
tica.

Rilke va expressar amb bella forca poeética la terribilitat de la
nova exigéncia intima de dialeg subjectiu amb Déu. Al comenca-
ment de la primera de Les elegies de Duino! diu: “Quien si yo cla-
mara, me escucharia entre las jerarquias / de los angeles? y, supo-
niendo que, repentinamente, uno de ellos / me estrechara contra
su corazén: yo sucumbiria ahogado / por su existencia mas pode-
rosa”. I poc més endavant continua: “Era asi como permanecian,
escuchando. No porque de Dios ta pudieras soportar / si es preci-
so la voz. Pero, escucha el soplo del espacio, / el mensaje incesan-
te, que estd hecho de silencio”.

Dels moderns, probablement Pascal va ser qui primer i amb
més profunditat va captar la nova exigéncia subjectiva de pen-
sar la relaci6 amb Déu. A més, la va contraposar radicalment a la
tendéncia que hem comentat en l’apartat anterior: la de racio-
nalitzar-la. Pascal emfasitza rotundament l'alteritat entre el Déu
dels filosofs, al qual es pretén arribar per la racionalitat i I’espe-
rit de geometria, i el Déu dels creients, al qual no es pot accedir
per la rad, sind en tot cas per les raons del cor. Malgrat aixo,
pero, és trencadorament i essencialment un Déu absconditus12 al
qual I'nome només es pot aproximar en la separaci6 intima del
mon, en l'esfor¢ de dissoldre el propi jo en la seva enigmatica

11R. M. Rilke. Obra poética, Buenos Aires, Efece Editor, 1976, p. 183 i 185. Tra-
duccié E.M.S Danero.

121, Goldmann. Le Dieu caché. Etude sur la vision tragique dans les Pensées de Pascal
et dans le théatre de Racine, Paris, Gallimard, 1959.
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subjectivitat. En el fam6s Memoriall3 que Pascal duia cosit a la
levita, s'hi pot llegir: “Dios de Abraham, Dios de Isaac, Dios de
Jacob, no de los filésofos y de los sabios. (...) Olvido del mundo y
de todo, excepto Dios. (...) Padre justo, el mundo no te ha conoci-
do, pero yo te he conocido. (...} Me he separado (del mundo) (...)
Que yo no esté separado de él {Dios} eternamente”. Potser encara
més clarament s'hi expressa en el Pensament seglient: “nuestra ver-
dadera felicidad consiste en estar en El y nuestro tnico mal en
estar separados de E1714,

Per a Pascal, la relacié propiament humana amb Déu és similar a
una aposta en qué una subjectivitat es fa conscient, totalment des
de la seva interioritat, de la seva dependéncia i necessitat d'una
altra subjectivitat divina, per abscondita, i d'un altre ordre per abso-
lutament divers que sigui. Certament, aixo recorda el “salt abis-
mal” que Kierkegaard identifica amb la fe, perd aquest pensa enca-
ra més radicalment el nihilisme de qualsevol consideracié munda-
na, per estimada que sigui. Aix{ fins i tot 1’etica i els seus valors son
superats i cauen davant una aposta que obliga a sacrificar la propia
subjectivitat —en tant que definida mundanament- per a guanyar-
ne una altra sense cap lligam amb el moén, pero que precisament
per aix0 aproxima a la divina. La famosa metafora de Kierkegaard
del sacrifici demanat a Abraham i el temor i la tremolor!5 terribles
que provoca, apunta més enlla del sacrifici del propi fill al de la
propia individualitat i ésser exterior, en favor d’una interioritat i
una privacitat inefables pero auteéntiques. Per aixo Kierkegaard es
va veure obligat a ser socialment un gran “enganyador” o dissi-
mulador, perque el seu ésser veritable s’havia col-lapsat totalment
cap a la interioritat que I’enllagcava a Déu, per la seva interioritza-
cio radical de la fe.

Els existencialistes han pensat la terribilitat, alhora que la inevi-
tabilitat, de la decisi6 existencial en que necessariament es veuen
immersos els humans. Perd potser aquesta problematica, que cer-
tament va més enlla del fet religios, va ser pensada en primer lloc
i amb profunditat com a experiéncia i vivéncia religiosa. For¢cant
els termes heideggerians, podem dir metaforicament perd amb
forca versemblanca que el primer existenciari desenvolupat i fet
conscient efectivament en la historia és un mode de religiositat.

13B. Pascal. Obras, Madrid, Alfaguara, 1983, p. 607-8. Pro. ].L. Aranguren, Trad. i
notes C.R. de Dampierre.

14Op. cit. p. 395.
15g, Kierkegaard. Madrid, Editora Nacional, 1975. Ed. V. Sim6n Merchan.
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S’ha comentat de diverses maneres que la primera presa de cons-
ciéncia de la condicié existencial humana es produeix en I'expe-
riéncia religiosa i, per aixo, Pascal, els mistics o Kierkegaard ens
semblen existencialistes!é “avant la lettre”.

Acabarem aqui aquest segon breu recorregut pel procés d'inte-
rioritzacié radical de Déu que també du a terme la Modernitat.
Encara que som conscients de no haver tractat moviments tan clau
com el puritanisme anglés o el pietisme alemany, esperem que la
tesi hagi quedat prou clara. Malgrat tot, tampoc no ens resistim a
acabar aquest apartat amb els versos famosos i molt significatius de
San Juan de la Cruz:

1. Mi alma esté desasida
de toda cosa criada

y sobre si levantada,

y en sabrosa vida

sélo en su Dios arrimada.
Por eso ya se dird,

la cosa que mas estimo,
que mi alma se ve ya

sin arrimo y con arrimo.

2. Y aunque tinieblas padezco
en esta vida mortal,

no es tan crecido mi mal,
porque, si de luz carezco,
tengo vida celestial;

porgque el amor da tal vida,
quando mas ciego va siendo,
que tiene el alma rendida,

sin luz y a oscuras viviendo.

Substitucié de Déu

Certament, la tercera tendéncia dominant en la Modernitat res-
pecte al sacral i a Déu no pot ser més diversa a la que acabem de
comentar. També es pot distingir de I'intent racionalitzador, si bé
en aquest darrer cas no resulta impossible veure-hi un vinculacio
intima: hom podria argumentar amb versemblanca que 'intent de

16sartre, Heidegger, Jaspers i d'altres. Kierkegaard vivo (Col-loqui de la Unesco del
1964), Madrid, Alianza, 1966. Trad. A. Sadnchez Pascual.
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substituir Déu per altres idols moderns és propiament la culmina-
cié del procés de racionalitzacié dut a terme per la Modernitat.
Sense anar més lluny, el positivista Comtel” pensa que el procés
d’unificaci6 i racionalitzacié de la divinitat, ja present en el pas del
politeisme al monoteisme, propiament culmina amb la substitucié
del monoteisme pels conceptes abstractoglobals de la metafisica. A
més, Comte celebra aquest avang —previ a l'estadi cientificopositiu-
com a prefiguracid, en gran mesura, de la seva proposta final d'una
religi6 humanista. Com veiem, una part de la Modernitat ha assu-
mit alhora el projecte racionalitzador i el substitutori de Déu, ja
que considerava el primer un estadi necessari i previ del segon.
Aixi, la relacié humana amb la divinitat havia de ser desacralitza-
da i racionalitzada fins a poder-la substituir per nous idols total-
ment racionals i que haguessin perdut qualsevol record de l’antiga
i obscura relacié de la humanitat amb el sagrat!8.

Sens dubte, s6n una multitud els nous idols que la Modernitat
ha desenvolupat amb la voluntat de substituir el Déu religios. Per
aix0, gairebé en cada cas, la seva candidatura ha anat acompanya-
da d'una nova versi6 de la tan proclamada mort de Déu. Entre els
nous idols citem, per exemple: la revolucio, el poble o la nacid, la
rad, el partit, la naturalesa, la ciéncia, la tecnologia, 'economia...
Nosaltres aqui no en podem parlar de tots i només ho farem (i
encara molt breument!) d'un: el progrés (si bé I'enllacarem molt
esquematicament amb dos més: la historia i I'evoluci6 natural).

Certament, la idea plenament secularitzada de progrés que per
a molts pensadors moderns havia d’ocupar el lloc de la pro-
vidéncia divina, va néixer en contextos molts propers a la religio.
Aquesta vinculacié amb el Déu religios de les primeres formula-
cions de la idea de progrés és tan important que Robert Nisbet, a
la seva Historia de la idea de progresol®, s’exclama admirat que cal
esperar ni més ni menys que a la segona meitat del segle XVIII
per tal que la idea de progrés “por fin se separe de Dios para con-
vertirse en un proceso histérico movido y mantenido por causas
puramente naturales.” Aquesta separacid és, perd, molt lenta,

17A. Comte. Discurso sobre el espiritu positivo, Madrid, Alianza, 1980. Trad. i proleg
J. Marias.

18Marcel Gauchet a Le désechantement du monde. Une histoire politique de la religion
(Paris, Galllimard, 1985) aprofundeix molt interessantment en aquesta tematica
anant més enlla de tesis tradicionals de Max Weber.

l()Barcelona, Gedisa, 1981, p. 244.
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fins al punt que fins i tot en Darwin encara es dona una barreja
entre la idea de progrés i “rudimentos de la fe cristiana”20.

Ara bé, fins i tot en els casos en qué la idea de progrés es consi-
derada amb absoluta independéncia de Déu i com a merament un
procés huma, molts moderns s’hi llancen amb una conviccio prac-
ticament fideista, com una espécie de fe o de gracia laica. Aquest
és el cas paradigmatic del filosof i diputat a la convencié revolu-
cionaria Condorcet?l. Va escriure el llibre que 'ha fet més famaos
precisament quan havia caigut en desgracia amb la derrota dels
“girondins” davant els “Montagnans”, i va ser perseguit i ame-
nacat amb la guillotina. En aquest moment terrible on sovint ace-
rrims ateus i descreguts han demanat amb gran sentiment 'auxili
de Déu, Condorcet dedica els seus darrers moments a dibuixar un
esbos idil-lic dels imparables progressos de la humanitat. Hi afirma
amb tota rotunditat que “la natura no ha fixat cap terme al per-
feccionament de les facultats humanes; que la perfectibilitat de
I'home és realment indefinida, (...) progressos que son indepen-
dents de qualsevol for¢a que pretengui deturar-los, (...) podran seguir
una marxa més o menys rapida; perd mai no sera retrograda”22.

Efectivament, si el progrés és una realitat tan inqiestionable i
poderosa que mai no pot ser bloquejada, i ja no diguem contra-
restada, la Modernitat ha trobat en ella el “gran discurs” —que diria
Lyotard- capa¢ d’oferir una espécie de “transcendencia” laica i
intramundana, on el futur ho pot legitimar i justificar tot: tots els
patiments, tots els dolors i totes les esperances. Es la garantia final
per a 'home del cel en la terra, aixo si, sense d’haver de retre cap
homenatge a Déu.

Fins i tot una vegada la idea d'un perfeccionament o millora
incessant resulta poc convincent, i apareixen les primeres critiques
a 'ingenu optimisme il-lustrat, la idea de progrés —ara transforma-
da més aviat en la idea d’historia o d’evolucié natural- continua
definint totalment 'esdevenir huma i cosmic. Potser no hi ha ara
millora constant i inacabable, perd continua havent-hi un procés
que ell mateix defineix el sentit del mén i dels esdeveniments, fora
del qual resulta impensable per a alguns moderns qualsevol valor
o posicionament. Hegel acceptara que la historia no és un mer pro-
grés lineal, sap que la historia es mou dialécticament, la qual cosa

20Op. cit, p. 249.

21condorcet. Eshds d'un quadre historic dels progressos de 'esperit huma, Barcelona,
Laia, 1984. Ed. Arnau Puig, Trad. J Ibafiez.

22Op cit. p. 38.
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pressuposa moments d’escissié, d’alienacié i de perdua de si,
moments on l'absolut s’ha perdut i on caldra esperar el tercer
moment -el de reconciliacio- per poder-hi veure el desenvolupa-
ment. La historia i 'esperit universal es mouen, per a Hegel, tan
necessariament a través de la negativitat i dels conflictes més sag-
nants que no té cap inconvenient a afirmar que “les époques feli-
ces {és a dir, sense conflicte ni dolor} sén planes en blanc en el 1li-
bre de la historia”. I naturalment el sentit d’aquesta senténcia no
és una critica al mecanisme historic, siné la relativitzaci6é i menys-
preu de tot el que no és la marxa imparable de la historia.

Per a Hegel, 1a historia o el desenvolupament de l'esperit univer-
sal és el “judici universal” (Weltgericht) de tot l'intramunda23.
Sent la inversa -judicar 'esdevenir historic des d’altres perspecti-
ves com l'ética- quelcom sense sentit i producte de la sentimenta-
litat mancada de profunditat filosofica. En una direcci6é similar,
també 'evolucié darwiniana mostra que la idea de progrés modern
pot redefinir-se renunciant fins i tot a pressuposar cap fi “supe-
rior”, aix{ cada vegada més renuncia a perspectives teleologiques
com l'augment de la “complexitat” o la supervivencia del “millor”.
En tot cas, és un procés sense fi ni meta precisa en que s'imposa
simplement qui es reprodueix amb més éxit. No obstant aquestes
correccions antiteleologiques, I'evolucio continua apareixent com
un procés que dictamina inapel-lablement sobre I'ésser de totes les
especies naturals -I'adaptacid-, de tal manera que la simple super-
vivencia esdevé el gran i anic valor. Com veiem -i els darwinistes
socials en sOn una mostra especialment virulenta- l'evoluci6 de la
idea moderna de progrés acaba provocant la substitucié de Déu per
un mer mecanisme cec i sense fi, sense subjecte ni meta (tal com
va definir Althusser la historia).

Postmodernitat com a desacralitzaci6 suprema

Fins aqui la Modernitat, pel que fa a la Postmodernitat cal des-
tacar la seva natura dual: ja que és interpretable com a culminacio radi-
cal del procés modern de desacralitzacié o com la seva aturada, com la
mort definitiva de Déu en un mon i cultura completament desencantats
o com el retorm de Déu i d'una nova percepcié del sagrat.

Certament, d'una banda, la Postmodernitat sembla culminar la
secularitzacidé i desacralitzaci6 moderna, i origina una societat i

23Cal notar que Weltgericht es pot traduir correctament tant per judici universal
com per judici del mén.
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cultura mancades de Déu i de tot element sagrat. Aquesta és pot-
ser la visié més topica de la postmodernitat que ha reflectit Gilles
Lipovetsky en un llibre de titol molt significatiu: L’era del buit24.
Des d’aquesta perspectiva, la postmodernitat culminaria la famosa
consigna de la “mort de Déu”, en la mesura que representaria la
mort d'un dels més “grans relats” humans.

Es conegut que el llibre que funda la moda postmoderna, la
famosa La condici6 postmoderna de Jean-Fancgois Lyotard2s, no
considera el tema religi6s. Aixo es podria justificar per la natura
d’aquest llibre, pensat com un “informe sobre el saber” encarregat
pel govern del Quebec. Perd no deixa de ser significatiu que entre
els metarelats moderns no es consideri en cap moment el religios
ni cap implicacio religiosa; alhora que en el concepte reivindicat
de “paralogia” (que ha fet guanyar a Lyotard molts retrets de terro-
rista intel-lectual) no es consideri la religié malgrat tenir-hi, al nos-
tre judici, moltes connotacions. Recordem que Lyotard defineix
paralogia com l'aposta intel-lectual creativa arriscadament imagi-
nativa, fora de qualsevol pretensi6 legitimadoraZ2®.

Malgrat que -com hem dit- aquesta és la visié més estesa i tOpi-
ca, no deixa de ser clar que llavors la Postmodernitat no seria sind
la culminacié d'una certa Modernitat, ja que -com hem vist-
desenvoluparia un dels trets cabdals de la manera moderna d’en-
carar Déu: racionalitzar-lo i substituir-lo per d'altres idols (encara
que siguin microrelats paraldgics com proposa Lyotard). Com que
aquesta és la visi6 més topica de la Postmodernitat, no ens hi dedi-
carem més i a canvi ressaltarem 1’altre aspecte forca més peculiar.

Postmodernitat com a nova possible obertura a Déu

No deixa de tenir una profunda logica pensar que, en la mesura
que la Postmodernitat es contraposa a la Modernitat i, per tant, al
procés modern de secularitzacié, més aviat podria i hauria de
representar la possibilitat d'un nou tipus d’experiéncia religiosa,
I'obertura a pensar i viure Déu fora dels marcs mentals, conceptes,
pressuposits i prejudicis moderns. Dins d’aquesta linia, ens sembla

249 na traducci6 castellana de J. Vinyoli i M. Pendanx a Barcelona, Anagrama,
1986.

25Hj ha traduccio castellana de M. Antolin Rato a Madrid, Catedra, 1984.
260p. cit. pp.97-8 i 109-110.
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que se situa Gianni Vattimo, qui ha dit percebre un cert “retorn a
Déu” en l'actualitat i qui ha definit el marc postmodern amb rela-
ci6 a la fi de les filosofies modernes “antiDéu”?27.

Vattimo no només afirma el retorn del religios sind que consi-
dera que la religié “s’experimenta com un retorn”28. Es refereix al
fet que, mediatitzat pel procés modern de desacralitzacié que hem
comentat, necessariament en l'actualitat postmoderna (i, potser,
sempre!) el religiés apareix i es viu com “el senyal d’'un senyal” o
“la marca d'una marca”. Diu: “Vuelve a hacerse presente algo que
crefamos definitivamente olvidado, la reactualizacién de una hue-
lla semiborrada, la reagudizacién de una herida, la reaparicién de
lo reprimido”. Certament, Vattimo vincula 'aspecte més epocal i
concret del que considera I'actual “retorn” religios al terrible incre-
ment contemporani dels perills apocaliptics (el nuclear, en primer
lloc) i a “la pérdida de sentido de la existencia, el auténtico tedio,
al parecer invitable acompariante del consumismo”?9. Pero també
al gran esdeveniment postmodern de la dissoluci6 de “las metana-
rraciones metafisicas” que permet “mirar la necesidad religiosa de
la conciencia comun al margen de los esquemas de la critica ilus-
trada.”30 I, finalment, a un posicionament molt propi de Vattimo
que vincula el sisific retorn del sagrat al fet i experiéncia her-
menéutica de la Wirkungsgeschichte teoritzada per Gadamer a Veri-
tat i meétode31. Es a dir, I'evolucié comuna de I'interpretador, la
interpretacio6 i el referent de I'objecte o text interpretat: “la teoria
cristiana es, en sus bases mds profundas, una teologia hermenéuti-
ca: la estructura interpretativa, la transmision, la mediacién y qui-
zas la caida no atafien sélo al anuncio, a la comunicacién de Dios
con el hombre; caracterizan la misma vida intima de Dios, que pre-
cisamente por ello no puede ser pensado en términos de una
inmutable plenitud metafisica”232,

Aquestes afirmacions ens duen directament a un dels aspectes més
sorprenents de la interpretacié del cristianisme que fa Vattimo.

27Gianni Vattimo. Creer que se cree, Barcelona, Paidds, 1996, p. 10 i 22. Traduccié
de Carmen Revilla.

28]. Derrida & G. Vattimo (eds.). La religién, Madrid, 1996, p.109. A més dels dos
editors conté treballs d’A. Gargani, V. Vitiello, M. Ferraris, H-G. Gadamer i E. Trias.
L'article de Vattimo “La huella de la huella” ha estat traduit per Esther Benitez.

290p. cit. p. 111.

300p. cit. 116.

31$alamanca, Sigueme, 1977.
32¢La huella de la huella”, p. 122-3.
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Relaciona cristianisme i el retorn a Déu a 'horitz6 postmetafisic
obert per Heidegger i ja abans per Nietzsche. Fins i tot, no veu
aquests com a enemics radicals del cristianisme (que seria 1’habi-
tual) sin6é com uns certs aliats. Justifica aquesta tesi perqué aquests
autors sotmetrien a critica la presumptuosa raé metafisica i il-lus-
trada, obrint la perspectiva de “l’'ontologia de la debilitat” o del
“pensament débil” en qué Vattimo s’inscriu33. Considera que el
pensament débil en tant que antimetafisic, antiobjectivista i, per
tant, nihilista —en el sentit propi de Vattimo- té arrels cristianes.
Aixi, el nihilisme actual tindria dos sentits relacionats entre si i
amb els quals Vattimo simpatitzaria: (1) d'una banda, aquest nihi-
lisme representaria sobretot la culminacié de l'aniquilaci6é de la
tradici6 metafisica i racionalista que, finalment, seria destronada i
permetria el ressorgir de Déu i del sacral; (2) d’altra banda, aplicat
propiament a la religi6, el nihilisme de Vattimo representaria 1'a-
niquilacié del “sagrat natural” com “aquel mecanismo violento
que Jesus vino a desvelar y desmentir, es muy posible que la secu-
larizacién -que es también pérdida de autoridad temporal por
parte de la Iglesia, autonomizacién de la razén humana respecto
de la dependencia de un Dios absoluto, juez amenazador, de tal
modo transcendental en relacién a nuestras ideas del bien y del
mal que parece un soberano caprichoso y extravagante- sea justa-
mente un efecto positivo de la ensefianza de Jestis y no un modo
de alejarse de ella”34.

Vattimo es refereix, evidentment, a l'ensenyanc¢a noutesta-
mentaria de Jesucrist atacant 'antiga religiositat molt lligada al
judaisme, on la societat fa jugar a Déu un paper terriblement vio-
lent i castrant com ha teoritzat René Girard especialment en el seu
llibre La violencia i el sagrat3s. A una recent conferéncia a Barcelo-
nas6, Vattimo va ser encara més radical i va afirmar que una de les
darreres conseqiiencies del cristianisme és destruir la cristiandat i

el Déu hereu de la metafisica grega (vinculada aquesta a la veritat

de I’ésser). Afirma que la beatitud a la qual ha d’aspirar el cristia no
ha de ser la contemplacié de la veritat, sino la llibertat de Déu en
el sentit d’alliberar-se dels idols -i aqui és on Heidegger i, sobretot,
Nietzsche serien aliats del cristianisme.

33Creer que se cree, p. 38 i “Dialéctica, diferencia y pensamiento débil” en P.A.
Rovatti & G. Vattimo (eds) El pensamiento débil, Madrid, Catedra, 1988. Trad. Luis
de Santiago.

34Creer que se cree, 41-2. Cfr. p. 51.
35Traduccié castellana a Barcelona, Anagrama, 1982.

364Njiewsche i el cristianisme” el 10-5-2001, a Aula Magna de la Universitat de
Barcelona. :
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Vattimo es remet diverses vegades a Girard per a fiancgar la pro-
pia reclamaci6 d'una interpretacié “amical”37 del cristianisme que
prioritzi la caritat per damunt de les interpretacions que fan del
cristia més aviat un creient fanatitzat o dogmatic. Diu38: “Mientras
el cristiano se mueve en el orden mundano de acuerdo con los
principios propios de este orden, y sigue, pues, las reglas del juego
y no se cree legitimado para violarlas en funcién de sus referencias
“sobrenaturales”3?, deber4, sin embargo, en base al mandamiento
dnico de la caridad y sin fantasias respecto a las leyes naturales,
mirar también este orden como un sistema que ha de hacerse mas
ligero, menos punitivo y més abierto al reconocimento de las (a
veces buenas) razones de los culpables, ademas de al derecho de las
victimas.

En lugar de presentarse como un defensor de la sacralidad e
intangibilidad de los “Valores”, el cristiano deberia actuar, sobre
todo, como un anarquista no violento, como un deconstructor ir6-
nico de las pretensiones de los 6rdenes histéricos, guiado no por la
bisqueda de una mayor comodidad para €I, sino por el principio
de la caridad hacia los otros.”

Des d’aquesta perspectiva amical i autocritica del cristianisme,
Vattimo es mostra forca coherentment catolic ja que, malgrat el
seu “anarquisme cristia”, es manté fidel a la propia concepcio6 her-
meneéutica de 'home i de la cultura admetent la importancia de la
tradici6 (i, per tant, de I'Església) en la transmissio del missatge i la
vivéncia cristiana: “No puedo no reconocer que los textos sagrados
a los que me refiero y quiero interpretar me son transmitidos por
una cierta tradicion viva que, sobre esta base, puede reivindicar
también el derecho a ensefiarme cémo interpretarlos”40. I és des
d’aquesta visié amicalment anarquista pero alhora hermenéutica-
ment catolica del cristianisme que Vattimo s’oposa als que ano-
mena “tedrics del salt paradoxal en la fe”41, els quals acusa de dei-
xar predominar en la seva vivéncia religiosa la “religiositat hebrai-
ca”42 amb tot el seu dramatisme i obscuritat. A més, en aquesta
exageracio del salt a la fe, Vattimo hi veu una dependéncia massa
estricta del racionalisme, ja que es basa en la contraposicié abso-

37Creer que se cree. p 63.

380p. cit. 116.

39Que seria 'actitud de I'anomenada “teologia de l'alliberament”.
400p. cit. 108.

410p. cit. 107, cfr. 62 1 105.

420p. cit. 105.
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luta de rad i fe, que ell vol relativitzar: ra¢ perd també fe, fe perd
també rad. No en va - recorda Vattimo43 - tant Pascal com Kierke-
gaard van pensar l'aposta o el salt en la fe en un moment i en clara
contraposicié a un potentissim racionalisme dominant (Pascal, el
de Descartes, i Kierkegaard, el de Hegel).

A mode de conclusio

Per acabar, recordem que la posicié de Vattimo que hem resumit
molt succintament no és I'arquetipica i ni tan sols la majoritaria en
la postmodernitat. Més aviat pensem el contrari: pel que fa a la
posicié davant la religiositat, Vattimo és de moment relativament
solitari dintre del moviment postmodern. Per0 també volem
reconéixer en el plantejament de Vattimo una gran coheréncia ja
que, com argumenta, la desacralitzaci6 i desmitificaci6 racionalit-
zadora moderna (criticada també per autors com Horkheimer i
Adorno en la seva Dialéctica de la il-lustracid) sembla haver arribat
a un carrer6 sense sortida‘4: “Todos estamos ya acostumbrados al
hecho de que el desencanto del mundo haya producido también
un radical desencanto respecto a la idea misma de desencanto.”

Certament, les tres maneres modernes que hem tractat d’encarar
Déu i el sacral coincideixen a apartar-los de la vida puablica, fins i
tot de la cultura, ja sigui recloent-los en la intimitat i privacitat o,
directament, racionalitzar-los i/o substituint-los per un altre idol
més d’acord amb els valors secularitzats de la societat que es va
imposant. Si la secularitzacio és una tendéncia moderna, sembla
que la superaci6 postmoderna de la Modernitat també hauria d'a-
nar vinculada a una certa superaci¢ del radical procés de secularit-
zacio modern. Només seguint una tendéncia molt essencialment
moderna, la postmodernitat porta a una societat i a una vivencia
desencantada, desangelada i que ho banalitza tot. Evidentment,
sembla que davant la banalitat extrema, massificada i institucio-
nalitzada 1'anica alternativa real és la recerca d’alld que encara, i
potser sempre, ens sembla no banal ni banalitzable, que mereix
una certa mirada i respecte “sacral”.

Des d’aquesta perspectiva, la postmodernitat pot representar (la
historia ho dird) una aposta en favor de I'obertura vers una viven-
cia -trencadora i nova- de Déu. Em sembla clar que la postmoder-
nitat abandona com a camins moderns caducats (i alhora intima-

430p. cit. 110.
440p, cit. 23.
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ment vinculats) tant 'intent comentat de racionalitzar Déu, com
el d’oferir-ne una alternativa substitutoria i secularitzadora global.
Potser, de les tres grans apostes modernes aqui comentades, la
Postmodernitat, tal com de moment es manifesta majoritaria-
ment, només sembla aprovar i accentuar la de la interioritzacié o
privatitzacié de la relacié6 humana amb Déu. La postmodernitat
majoritaria redueix totalment la religiositat a 'esfera intima i pri-
vada, com el reducte Gltim d'una sacralitat que no es resigna a
caure en la banalitzacié extrema de la societat actual de l’especta-
cle i del simulacre; mentre que en 'esfera ptblica tiranitzada pels
mitjans de comunicaci6é massius fins i tot la religié amenaca de ser
un element d’espectacle i de consum més o menys banal.

Per la nostra banda, acabem fent nostres les paraules de Vattimo
quan recorda que la secularitzaci6é moderna manté encara en el
fons els vincles amb els seus origens sacrals i que la seva negacio es
pot entendre com una depuracié d’aquesta sacralitat i una certa
obertura a la vivencia religiosa: “secularizacién significa precisa-
mente, y ante todo, relacién de procedencia desde un nicleo de lo
sagrado del que uno se ha alejado y que, sin embargo, permanece
activo, incluso en su versiéon “decaida”, distorsionada, reducida a
términos puramente mundanos. (...) se trata tanto de recordar el
origen olvidado, trayéndolo al presente a todos los efectos, cuanto
de recordar que ya siempre lo habiamos olvidado, y que la reme-
moracion de este olvido y de esta distancia es lo que constituye la
Unica experiencia religiosa auténtica”4S.

Abstract

Professor Mayos analyses, avoiding clichés, the discourse about
God in some modern thinkers, and explores the conditions of pos-
sibility of a word about God in post-modern times. At the end of
the article, he looks into the features of the new form of religious-
ness that appears in what has been called post-modern era.

450p, cit. 11-12.
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