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Al llarg d’aquest article, autor realitza una analisi antropologica
de la dimensid religiosa de la persona humana, distingint els con-
ceptes de religiositati religic.

El fet religiés suscita de nou l'interes. En aquests darrers
anys, de cara ja al final de mil.lenni, la sensibilitat religiosa ha aug-
mentat i l'estudi de la religié en general i de les religions en parti-
cular ha pres nova embranzida. Sembla que va passant I'época de
la critica a la religi6, o época critica de la religio, segons des d’on
es miri, época que ha configurat un dels eixos vertebradors dels
darrers cent cinquanta anys de la nostra historia, almenys de la
historia social i cultural d'occident. Perqué bé podem afirmar que
aquest darrer segle i mig es caracteritza, d’'una banda, la de la
avantguarda del pensament, per la voluntat de desenmascarament
de la religié com a fre de la forga il.limitada de la radé humana, i de
l'altra, la del pensament creient, per l'afrontament directe amb el
moén de la raé moderna, amb tons sovint apologetics i autodefen-
sius. Les excepcions, tantes com en caldria esmentar!, no minven
aquesta percepcié global, la d’'un dialeg de sords entre fe i ra¢,
entre “progrés” modern i “conservadorisme ideologic” confessio-
nal. Es cert que de banda creient els ponts amb la ra6 moderna
s’han llengat de fa molt de temps. Pensem, a tall d'exemple, en 'o-
bertura del mén evangelic a una renovada lectura de la Biblia a la
llum de l'exegesi i de I'hermenéutica modernes, que ha marcat la
reflexié teologica tant entre protestants com entre catolics, i espe-
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cialment, pel que fa a l'ambit catolic, en l'esfor¢ d’adequacio al
pensament modern que va significar, i significa encara, el Concili
Vatica II.! Pero d’altra banda les actituds critiques amb el fet reli-
gios havien arrelat fins al nivell de les obvietats socioculturals.? I
és en aquest ambit, en I’ambit del pensament laic i de la societat
laica de final del nostre segle, que desperta de bell nou l'interés pel
fet religiés. Aixi, en el viscut social, es constaten paleses manifes-
tacions religioses de caire popular que ni tan sols les esglésies han
sabut aturar ni recuperar. Les manifestacions folkloricoreligioses
revifen, la participacié ciutadana als esdeveniments religiosos
genera una pacifica tranquil.litat allunyada de la vergonyant con-
fessio religiosa dels anys de la contestacié i, a un nivell preocu-
pant, les expressions d’estranyes devocions populars i de practi-
ques magicoesotériques augmenten considerablement. En 'ambit
juvenil es constata arreu la tremenda ignorancia religiosa, la
manca de continguts en 'explicitaci6 del fet religios, pero ja no el
crispat rebuig de la religi6é com a experiéncia humana fonamental.
En definitiva, el fet religiés sembla recuperar una normalitat social
que n’exigeix el replantejament de 'estatut i I'abast.

Pel que fa a I'ambit del pensament laic, comencen a aparéi-
xer publicacions que manifesten un interés renovat pel fet reli-
gi6s.3 El pensament de la sospita i de la critica sistematica sembla
donar pas a una nova matriu conceptual marcada per la confianga
i 'interes. Aixi, si els dos altims segles s'han caracteritzat per la sos-
pita sistematica en el rerefons de les grans propostes filosofiques,
sospita adrecada a la societat per part de Marx, a la religié per part
de Feuerbach, a la constitucié mateixa de la identitat individual

! També l'aproximacié al fet religios per part de la reflexié creient ha volgut
emprar les categories de la modernitat. N'és ben significativa, en 'ambit espanyal,
la recent obra d’A. TORRES QUEIRUGA, La constitucidn modema de la razon religiosa
(Estella, 1992), on es recullen les aportacions fetes en aquest sentit, oferint-ne una
sintesi personal.

2 L'estudi de fet religids s’ha desenvolupat amb la premissa de la seva fona-
mental invalidesa, tot i reconéixer les seves funcions socials i culturals: cfr. B.
MORRIS, Introduccion al estudio antropologico de la religion (Barcelona, 1995), que pre-
senta les diverses aproximacions de les ciéncies socials al fet religios al llarg d’aquest
darrer segle i mig.

3 Es significatiu d’aquests darrers anys I'exit de publicacions que, d'una banda
i de l'altra, i des de peculiaritats d’abordatge molt diversificades, mostren un interés
renovat, més sere i apaivagat, menys aprioristicament critic, davant el fet religids.
Esmentem especialment el didleg epistolar entre U. ECO i el Cardenal-Arquebisbe de
Mila C.M. MARTINY, En queé creuen els qui no creuen (Barcelona 1997), i les obres de P.
LAIN ENTRALGO, El problema de ser cristiano (Barcelona, 1997), E. TRIAS, Pensar la
religion (Barcelona, 1997) i G. VATTIMO, Creer que se cree (Barcelona, 1996).
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per part de Freud, culminant en la gran sospita global adre¢ada a
tot pensament per part de la postmodernitat, aquest final de segle,
aquests darrers anys d’aquest final de segle, semblen caracteritzar-
se per una renovada confianga en 'home, malgrat les seves limita-
cions, per una renovada confianca en la societat, malgrat les seves
contradiccions, i sobretot per una renovada confianga en la religio
com a obertura de I'home al transcendent, malgrat els perills que
aixo comporta d’escapisme i en definitiva d’alienaci6. I és que el
concepte clau que ha presidit la percepcié de la religio en els estu-
dis i en la sensibilitat social del nostre segle ha estat el d'alienacio.
Aquest concepte, forjat per Feuerbach en ple segle XIX, amb la
seva critica a la religié, i al cristianisme en particular, ha trasbalsat
la sensibilitat religiosa fins a fer-ne una experiéncia temorosa que
ha hagut d'autojustificar-se, com de demanar perd6 per la seva
mateixa existéncia.

Amb aquestes reflexions pretenem participar en una aproxi-
macié renovada i serena al fenomen del retorn de la religid, inten-
tant explicitar-ne les causes, pero sobretot mostrant que en realitat
darrere tota religié, darrere tota manifestacio social o cultural del
fet religiés, hi ha una experiéncia originaria de I'home que és pre-
cisament inalienable, 'experiéncia de sentir-se i saber-se obert a un
hipotétic transcendent que il.lumina i déna sentit dltim a tot el
que som i el que vivim, Distingirem, de fet, entre religiositat i reli-
gio, per afirmar que l'experiéncia religiosa, el que anomenem reli-
giositat, fa part essencial de 1’ésser huma, mentre que les diferents
respostes o resolucions d'aquesta experiéncia originaria, les dife-
rents religions que es donen en la historia, poden ser i han de ser
analitzades, aquestes si, des del parametre de l’alienacié per deter-
minar-ne la validesa. De fet voldrem reproposar el concepte d’alie-
naci6, especialment en la seva aplicaci6 al fet religids, per tal de
mostrar-ne la utilitat, perd també la seva inadequaci6 quan s’apli-
ca indiscriminadament a qualsevol manifestacio religiosa de I'ho-
me, i especialment a la seva fonamental i constitutiva religiositat.

1. EL REVIVAL RELIGIOS I LES SEVES CAUSES

Sembla impensable parlar de retorn del fet religiés sense
referir-se a la postmodernitat com a ruptura i crisi de la moderni-

tat. I encara gosem dir que caldra parlar de la post-postmodernitat’

com a marc cultural en el qual reapareix la vivéncia i l'interes pel
fet religiés. En realitat, la modernitat es constitueix com a crisi de
la religi6, com a triomf de la raé humana per damunt de la ra6 reli-
giosa, titllada primer d’innecessaria i finalment de falsa. La post-
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modernitat, criticant la modernitat, culminant un procés de dete-
riorament progressiu de la confianga il.limitada de I'home en la
seva rad, en posa en crisi les certeses basiques que permetien criti-
car la religi6. Les raons de la rab moderna esdevenen raons febles,
i es replanteja l'estatut mateix del pensament huma, el seu abast,
les seves eines. Ara, finalment, la insuficiéncia de la postmoderni-
tat, la crisi de la crisi, l’esgotament del pensament feble en favor
d'una nova necessitat de certeses i de conviccions, esta donant pas
a quelcom de nou, imprecis encara en la seva formulacié comple-
xiva, per0 quelcom que contempla, entre d'altres fenomens, el
retorn de la religio.

La postmodernitat, amb la seva proposta de pensament
feble, de crisi de metarelats i d’'una ética estrictament procedimen-
tal i utilitarista,4 constitueix el trencament, tan sentit i patit per
molts,5 del pensament modern. Si el pensament modern esta
ancorat en la convicci6 de la forga de la ra6 humana, suficient per
ella mateixa de donar ra6, valgui ben bé aqui la redundancia, de la
vida i del mén dels homes, 'evolucié mateixa de la modernitat no
ha estat sino el lent deteriorament de les premisses mateixes d'a-
questa modernitat, d’aquesta agosarada aposta per la raé humana.

Breument, a tall de gran sintesi, hem d’afirmar que ja en
Kant es dona la primera crisi de la modernitat, en delimitar exac-
tament els ambits en els quals la ra6 humana pot aplicar-se,
aquells que ens vénen donats per la mediacié de l'espai i del
temps. De Kant en endavant, la historia del pensament estara mar-
cada per dues vies paral.leles que només amb la teoria de la relati-
vitat d’Einstein i I'emergéncia del pensament hermenéutic torna-
ran a trobar-se en una nova sintesi. D'una banda es déna el pro-
grés cientific, I’aprofundiment de l'estudi d’aquest mén que ens
envolta i sobre el qual incidim amb la técnica derivada del seu
millor coneixement empiric: darrere el progrés cientific subsisteix

4 El marc conceptual de la postmodernitat ens ve donat particularment per G.
VATTIMO, El fin de la modernidad (Barcelona, 1986) i per F. LYOTARD, La postmo-
demidad explicada a los nifios (Barcelona, 1987) i es perllonga, especialment en la seva
vessant politica i etica, en I'obra de F. FUKUYAMA, E! final de la historia y el illtimo
hombre (Barcelona, 1991) i Trust (Nova York, 1996), i de H. TRISTRAM ENGEL-
HARDT, Los fundamentos de la bioética (Barcelona, 1995).

5 Les propostes de la postmodernitat han estat especialment patides en 1’ambit
del pensament creient. Esmentem, només a tall d’exemple, algunes publicacions
estrictament critiques amb la postmodernitat i que reflecteixen 'enorme dificultat
d’'un pensament creient que aposta finalment per adequar-se a la modernitat quan
aquesta entra estrepitosament en crisi: J.M. MARDONES, Postmodernidad y
Cristianismo (Santander, 1988), .M. ROVIRA BELLOSO, Fe i Cultura al nostre temps,
(Barcelona, 1987).
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. l'arrogancia de la modernitat, la conviccié que la raé pot valdre’s
per ella mateixa per donar compte exhaustiu del moén i per trans-
formar-lo. D’altra banda, per0, el pensament filosofic esdevé cada
vegada més critic amb aquesta ra6 humana. El segle dinou en sera
el moment culminant. La raé humana no pot accedir al transcen-
dent, ja ho advertia Kant, i pretendre-ho no és res més que una
juguesca de I'home espantat, que claudica davant el seu desti per
projectar la seva ambicié de vida en algd altre, un déu invisible,
indemostrable, i en definitiva fals. El pont amb la transcendéncia
s’ha trencat. La ra6 queda definitivament limitada al mén de les
immaneéncies, de 1'ara i aqui mesurable i quantificable. El déu que
en Kant només pot ser una imposicio6 logica a la ra6, en Feuerbach
esdevé una il.logica pretensié de la raé humana alienada, i en
Nietzsche defallenc¢a culpable de ’home que renuncia a I'aventura
de viure tot justificant la propia feblesa darrere la for¢a d’'un déu
opressor i esclavitzant.

La critica a la rad moderna, perd, no s atura aqui. La rad
moderna també sera invalidada com a ra6 individual: amb Marx la
rad humana esdevé pensament col.lectiu, aventura de la humani-
tat, home veritable a l'encal¢ de la seva magna realitzacié que
passa per l'alliberament de tota mena d’esclavatge i d’opressio. La
rad, ara, ja no ha de reduir-se només al mén immanent siné que
ha d’ubicar-se en I'ambit del col.lectiu. El subjecte, I'home concret,
en rep un nou afront. La seva rad esdevé cada vegada més petita,
més ineficag, culpabilitzada pel seu caire petitburgés. En I’ambit de
la raé immanent i col.lectiva, no hi ha cabuda per al transcendent:
la religi6 no és sin6 1'opi del poble, l'eina d’opressi6 de les classes
dominats envers les classes treballadores, anestesiades, en la seva
exigéncia de veritable alliberament, amb falses esperances d’'un
més enlla de plenitud.

Tampoc no s'atura aqui la critica a la raé moderna; hem d’a-
rribar encara més lluny. Amb Freud s'assisteix al darrer acte de la
gran posada entre paréntesis de la ra6 arrogant de la modernitat:
en realitat el pensament conscient de I'home no és res més que la
manifestacié externa del joc de pulsions inconscients que, verita-
blement, orienten l'individu. L'inconscient és el darrer afront a la
rad moderna. La rad explicita no és fiable, és enganyosa, és només
la punta d'un iceberg fet de raons inconscients de les quals el sub-
jecte només és receptor i dipositari, mai mestre i senyor.

Amb aquestes premisses és obvi que en ple segle XX, quan
el pensament huma esdevindra hermeneutic, no es fara res més
que sistemnatitzar definitivament la critica de la ra6 que s’ha anat
produint al llarg del segle anterior. El pensament hermeneutic és
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el pensament necessariament situat. Poc importa ara saber quins
son els parametres precisos d’aquesta situacionalitat del pensa-
ment huma. La seva condicié de pensament situat és la relativit-
zacio6 sistémica del pensament huma. La ra6 humana no és el brag
potent de I'home amb el qual accedir a I'objectiva realitat del mén,
$ind només, que no és poc, el bra¢ limitat d'un home situat en 1'es-
pai i en el temps, que mai més no podra tenir la pretensié de pen-
sar objectivament, que mai més no podra tenir 'arrogancia de pos-
seir certeses absolutes. El pensament huma es dibuixa ara com a
tasca continua i com a ruptura permanent, com a embolcall d’'una
época que quedara necessariament superat per qualsevol ¢poca
posterior en la constitucié de noves talaies situacionals. Es la teo-
ria de la relativitat d’Einstein portada al seu abast epistemologic: la
perspectiva de 'observador condiciona substancialment el pensa-
ment, en el seu exercici i en el seu resultat.

Que després haguem continuat parlant de modernitat sem-
bla un acudit dolent. Una modernitat ferida és la que acaben de
desmuntar els pares de la postmodernitat. Ningd no pot dir que la
postmodernitat executi l'assassinat de la modernitat. Es només el
testimoniatge del seu traspas definitiu ja acomplert i el palesament
de I'abast real del pensament huma,

La postmodernitat aposta pel pensament feble, pel pensa-
ment antimetafisic que defuig les certeses absolutes i garanteix el
sistema democratic en el qual veritat i gesti6é del bé comu s'aixo-
pluguen indistintament sota el dialeg i el consens. Les ciéncies
humanes i les afirmacions de sentit, allunyades definitivament de
la ciéncia empirica reconduida a la seva aplicacié tecnologica,
esdevenen opinions relatives, assumibles en la mesura mateixa de
la seva obertura al dialeg, de la seva autoconsciéncia de precarietat.
L’espai i el temps, ambits de possibilitat del coneixement empiric
ja des de Kant, esdevenen ubicacié necessaria de tota recerca de
sentit: I'espai és I'aqui concret en el qual pot ser formulada, amb
sentit, una opinié de sentit; I'avui és 'ara immediat del present
desmemoriat i inexpectant en el qual cal viure trepidantment la
recerca de benestar.

Molt s'ha escrit sobre la postmodernitat. Sovint se li recri-
mina el seu caire avalador de la societat lliberal teixida pel consum
desenfrenat i la competéncia ferotge de pobles i persones. No és
aquest l'espai per a fer-ne una analisi detallada. Perd dues conside-
racions ens interessen per la seva directa incideéncia en I'ambit de
I'experiéncia religiosa. En primer lloc la seva logica aclaparadora:
la postmodernitat porta a les Gltimes conseqiiéncies la crisi de la
modernitat, en pren acta, no n'és el motor ni la causa. La rad
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moderna estava ferida de mort, i amb la seva malaltia emmalalteix
la confianga generalitzada que havia generat en els homes,
llengant-los vers un saber i un progrés indefinit i il.limitat. En
segon lloc, i aix0 ens és més significatiu encara, la societat post-
moderna provoca insatisfaccid, una insatisfaccié que pot ser anes-
tesiada darrere la cursa quotidiana de I’home vers el guany i la dis-
traccio, perd que reapareix puntualment a flor de pell. Sota I'em-
para de la ra6 moderna, I'home s’havia esforgat a defugir emocions
i inquietuds de l’esperit, pors i anhels de I’'anima: I'irraonable era
irracional i les preguntes sense resposta racional no eren pregun-
tes. Ara manquen les raons d’una ra6 afeblida, i resten, en canvi,
les preguntes, les inquietuds, els anhels i les pors davant el sentit i
el desti global de I'existéncia.

Es en el context de la insuficiéncia de la postmodernitat que
creiem que cal situar el retorn de la sensibilitat religiosa, una sen-
sibilitat que reprén consciéncia de qiiestions que ja ningu no s'a-
trevira a rebutjar amb argumentacions estrictament racionals i que
s’obren a maneres distintes, perd no menys reeixides, de percep-
cions de la realitat.6 Una sensibilitat que oscil.la freqlientment
entre la voluntat escapista d’oblit en el carpe diem d'un present
fugisser i ’exigéncia, sovint expectant i angoixada, d’explicacions
globals que donin sentit a la vida i a la mort, i a l'itinerari que
indefectiblement porta de 1’'una a l'altra. Aquesta segona actitud,
’exigéncia de sentit, és el terreny adobat per al renaixement de la
sensibilitat religiosa.”

Perd una afirmacié de la valua de 'experiencia religiosa no
pot fonamentar-se exclusivament en l'oportunista constatacio de
I'esgotament d’altres paradigmes de comprensié de la vida, en
aquest cas en l'esgotament de la postmodernitat. Aquest fenomen
pot constituir, i creiem que constitueix de fet, I'ocasié d'un ressor-

6 Deixem constancia del significatiu exit, més enlla de les critiques possibles,
d'una obra com La inteligencia emocional, de Daniel GOLEMAN (Barcelona 1996)
que, si més no, posa en evidéncia la insuficiéncia d'un home estructurat exclusiva-
ment sobre la raé en la seva percepcié i afrontament de la realitat.

7 Resulta clamorosa la confessié que presideix la darrera obra de G. VATTIMO,
Creer que se cree. Malgrat el to marcadament postmodern del titol -podia ser d’altra
manera en el pare de la postmodernitat?-, on el verb creure s’empra en doble sentit,
molt més notori en l’original italid Credere di credere (Milano, 1996) per la utilitzacié
del mateix terme “credere” en ambdds casos, significant alhora una aposta insegura,
allunyada de la inesperable certesa racional, i I'obertura a uns continguts de fe que
només podran ser, finalment, subjectivament objectius, l'autor confessa que dos
esdeveniments motiven la seva reflexié: la mort inesperada de 1'amic i el propi enve-
lliment. Dos esdeveniments que esdevenen qiiestié de sentit, inquietud i anhel,
substrat d’experiéncia religiosa.
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gir social de 1'experiéncia religiosa, pero encara no en dona satis-
factoriament compte. Lluny d’una apologética facil, cal plantejar-
se, ara més serenament que aquests darrers cent cinquanta anys, el
sentit propi i l'estatut de 'experi¢ncia religiosa.

2. LA RELIGIOSITAT COM A DIMENSIO ESSENCIAL DE L'HOME

La primera consideracié que cal plantejar €s la del paper de
I'experiéncia religiosa en la vida de 'home. Per experiéncia religio-
sa entenem el conjunt de vivéncies i de reflexions que connecten
I'nome, individualment i col.lectivament, amb el transcendent.
Precisem que aquesta experiéncia cal situar-la abans de tota dis-
cussiod sobre l'existéncia mateixa del transcendent o de qualsevol
determinacid sobre la seva identitat: d'aixd s'ocupen les religions,
sistematitzacions positives i tedriques de l'experiéncia religiosa.
Nosaltres, ara, ens limitem a preguntar-nos si la qtiestio del trans-
cendent és present en la vida individual i col.lectiva dels homes, i
si la resposta és afirmativa haurem de justificar-ne els motius. La
resolucié afirmativa del nostre interrogant ens portara a formular
el que anomenem religiositat com a dimensio essencial de I'ésser
huma. Es a dir, formularem un aspecte irrenunciable del viure
huma que consisteix en el plantejament del sentit darrer de I'e-
xisténcia, plantejament que porta I'home a preguntar-se pel seu
origen i pel seu desti i, conseglientment, a preguntar-se per la seva
eventual dependéncia d'un ésser transcendent i absolut del qual
tota vida i tot desti depenen. Aquest aspecte essencial del viure
huma és el que anomenem religiositat, i en la mateixa mesura de
la seva essencialitat es configura com a dimensié inalienable de
I’home que no pot obviar-se en la seva adequada comprensio.

Una primera ullada a la nostra qiiestié ens remet a alguns
dels resultats aportats pels diversos estudis sobre el fet religios.
Aquests ens fan veure 'omnipresencia del fet religios en el desple-
gament diacronic i sincronic de la cultura.® Resolta d'una manera
o d'una altra, la qiiesti6 religiosa es planteja en 1'home, indivi-
dualment i col.lectivament, des que aquest és present en el mon.

8 Els estudis del fet religiés sén abundants i reflecteixen aproximacions ben
diversificades, des de la historia de les religions fins a I'antropologia del fet religiés,
bé sigui de caire estructuralista o funcionalista. Comt denominador de tots aquests
estudis és el reconeixement de la preséncia universal del fet religis. Es poden con-
sultar obres variades, perd n’assenyalem dues de significatives i recents, ja esmenta-
des en les nostres reflexions, precisament per la seva contraposici6 en l'aproximacio,
creient o atea, al fet religids: A. TORRES QUEIRUGA, La constitucién moderna de la
razon religiosa, i B. MORRIS, Introduccidn al estudio antropoldgico de la religion.
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Resolta de forma magica, mitologica o religiosa en sentit estricte,
la qiiesti6 del transcendent es fa present sempre i arreu en la vida
dels homes.

Aquesta constatacié ens porta a preguntar-nos si la qtiestié
del transcendent és una qtiestié que fa part inherent del mateix
viure huma. [ la nostra resposta és afirmativa.

En realitat, cal afirmar ’home com a subjecte de sentit. Es
precisament aquesta una de les caracteristiques que diferencien
I'home de tot altre ésser viu. L’home com a subjecte de sentit vol
dir que I'home és 'tnic ésser viu que no queda atrapat en el medi
que l'envolta, siné que pot pensar el medi, descriure’l, explicar-lo,
comprendre’l i, en darrera instancia, donar-li sentit. L'home, amb
la seva intel.ligéncia, pot distanciar-se del medi que l'envolta, i fins
i tot pot distanciar-se de si mateix, per tal de pensar el medi i per
tal de pensar-se a si mateix. L’animal viu de les percepcions que li
genera el medi i de les propies autopercepcions. L'home també és
subjecte de percepcions, perd no només aixo0. Es també subjecte
d’intel.ligéncia, subjecte d’'una manera nova i sofisticada d’acostar-
se a la realitat que no s’atura en la constatacid experiencial, siné
que s’enlaira fins a la interpretacioé de la realitat.

La intel.ligéncia, capacitat i qualitat distintiva de l'ésser
huma, porta doncs 'home a interpretar el medi que l'envolta. 1
aquesta capacitat interpretativa el porta a plantejar-se no només
les quiestions més immediates, sobre el medi concret que 'envolta,
sind a plantejar-se també les giiestions més globalitzadores al vol-
tant de la seva existéncia en aquest medi. Li permet plantejar i rao-
nar hipotesis de sentit, hipoOtesis que haura de verificar fins a arri-
bar a fer-les propies i constituir-les aixi en tesis, en ’envoltant sig-
nificatiu del seu viure i del seu pensar concrets.

Podriem dir que la relaci6 de I'home amb el seu medi, en
termes d’aproximacié intel.lectiva, s’articula en quatre fases per
damunt de la simple, perd no defugible o0 menyspreable, percep-
ci6. L'home s’atansa® al medi per descriure’l, per explicar-lo, per
comprendre’l i, finalment, per donar-li un sentit global. Es en
aquesta darrera funci6é de I'aproximacio intel.lectiva de I'home al

9 Especialment P. LAIN ENTRALGO, en la seva obra Idea del hombre (Barcelona,
1996), articula en aquestes quatre fases 'aproximacié de I'home a la realitat: des-
criure, explicar, comprendre i creure, indicant amb aquesta darrera fase que hi ha un
moment interpretatiu de la realitat que és objecte de creenga, no de coneixement
empiric sotmes a verificacié positiva. Caldra retornar més endavant a aquesta apro-
ximacid creient a la realitat, en parlar del caire religids de totes les resolucions de la
religiositat.
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seu medi que hem de situar ’experiéncia religiosa, o la religiositat
com ens sembla més adient anomenar-la. La religiositat porta I'ho-
me a preguntar-se pel sentit global de les coses, pel sentit global de
la seva propia existéncia en el mén i en la historia. Les preguntes
més topiques, perd no per aixd menys punyents i valides, sin6é que
topiques precisament perque son indefugibles, sobre l'origen, el
desti i el sentit mateix del viure huma, es fan presents a ’home en
el seu explorar intel.lectivament l’existéncia. | en aquest ventall de
qlestionaments apareix la hipotesi del transcendent. Venim d’'un
ésser transcendent, superior i anterior a nosaltres i del qual d’algu-
na manera tot depén? Es una qiestié, i una possibilitat, que es fa
present a l'esperit huma en l'exercici de les seves capacitats
intel.lectives. Mentre els altres éssers vius simplement viuen, amb
més o menys complexitat, ’home assumeix protagonisticament el
seu viure: qui séc, on vaig, d’on vinc, quina relacié m’uneix a un
eventual desti transcendent emparat per un hipotétic ésser trans-
cendent? No sén qiiestions gratuites, que I’home pugui defugir o
plantejar a plaer, sin6é questions inherents a la intel.leccié de la
realitat.

I hem d’afegir, per molt que pesi a Feuerbach, que la matei-
xa limitacio de I'home, la seva mortalitat, la ineludible experiéncia
d'una fragilitat que qiiestiona substancialment la seva ambici
vital, li plategen la possibilitat de I'Esser infinit, etern, immortal,
omnipotent, d'un ésser en el qual la limitaci6 i la fragilitat huma-
na troben 1'dltima i definitiva explicacié. Una altra qiiestié sera la
afirmacié positiva d’aquest ésser transcendent, i les repercussions
d’aquesta afirmaci6é en l'autoconsciéncia de I’home, amb l'ame-
nag¢a feuerbachiana d'alienaci6é pesant sobre els nostres caps. Perd
aquesta és una altra qliestid, no menys important perd que caldra
afrontar en un moment posterior de l’enfilall de les nostres refle-
xions. Per ara podem limitar-nos a afirmar la inexorable preséncia
de la qliestié de sentit en la vida dels homes, i I’obertura a la hipo-
tesi del transcendent que la preséncia d’aquesta qiiestié genera en
I'home. Preseéncia d'una quiestié i obertura a una hipotesi que s’ac-
centuen indubtablement quan 'home es troba davant les expe-
riéncies frontereres de la seva vida.

Resta doncs el caire essencialistic del que hem anomenat reli-
giositat de I'home. No es tracta de quelcom sobreafegit a 'home, bé
sigui per la via de la fugida de I'inquietant repte de viure, 0 bé com a
imposici6 cultural que es transmet de generacio en generacio. La reli-
glositat s'arrela en 1'ésser mateix de I'home i constitueix, aixi, una de
les seves dimensions essencials. Es tracta ara d’avancar en I'analisi de
les diverses resolucions d’aquesta religiositat essencial de I'home.
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3. LES DIVERSES RESOLUCIONS DE LA RELIGIOSITAT I EL
SEU CAIRE “RELIGIOS”

Fins aqui hem mostrat la religiositat com a dimensié fona-
mental i inalienable de l'existéncia humana. L’home és subjecte de
religiositat com és subjecte de corporeitat o d’eticitat, o de qualse-
vulla altra dimensié essencial de I'ésser huma. Aix0 vol dir que la
religiositat, com aquestes altres dimensions essencials, van amb
I'home, el constitueixen com a tal, no sén fruit d'una opcié lliure
de I'nome, siné que conformen la seva mateixa identitat d’home.
L'home no decideix, o prefereix, la seva religiositat, com no deci-
deix la seva corporeitat o la seva eticitat. L’home és subjecte cor-
pori, és subjecte &tic i, amb la mateixa for¢a, és subjecte de religio-
sitat.

L’exercici de la llibertat es posa en acta en dotar de contin-
gut aquestes dimensions. Jo puc modelar el meu cos, cuidar-lo o
menystenir-lo. L’home pot igualment viure amb criteris étics de
bondat o de maldat, de generositat o de egoisme exacerbat. Amb
totes les dimensions de 1'ésser huma passa exactament el mateix.
L'home les dota de concrecid, els confereix caracter, i totes elles
constituides en concrecié i en caracter configuren la seva peculiar
personalitat, la seva peculiar manera de posar-se en el mén i en la
vida.

També passa aixi amb la religiositat. Davant la qiiestio lti-
ma del sentit, davant la hipotesi del transcendent que embolcalla
la vida dels homes i del moén, I'home pot posar-s’hi de maneres
ben variades. Tipificades donen peu a les conegudes formulacions
de teisme, ateisme, agnosticisme i indiferentisme. Caldra posar-ne
en relleu, breument, les caracteristiques de cadascuna. El nostre
proposit, en realitat, és mostrar que totes tenen uns trets comuns,
tals que permeten afirmar que totes elles conformen un caire “reli-
giés”, malgrat que aquesta denominacio es reservi encertadament
per a aquella resolucio teista de la religiositat que havent estat estu-
diada pels fenomenolegs de la religié presenta unes caracteristi-
ques distintives ben definides.

De fet volem comencar amb l'indiferentisme. Es tracta d’a-
quella resolucié de la religiositat que evita precisament la resolucio
en termes de contingut. Es la suspensi6 de judici, no ja metodolo-
gica, com en el cas de la fenomenologia i la seva aproximaci6 a la
realitat, sin6 consistent en el simple defugiment de la qiiestio. En
realitat, I'indiferentisme suposa la premissa que res no varia en el
viure quotidia segons es respongui afirmativament o negativament
a la questié que planteja la religiositat. Es el carpe diem, entés no
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ja en el sentit més tradicional d’aprofitar el temps, siné en el sen-
tit postmodern de viure intensament el temps present sense fer
massa cabories sobre I'esdevenidor. Cert, la religiositat es fa pre-
sent malgrat tot. En moments puntuals, davant d’esdeveniments
potser no desitjats com ara la mort d’algt, I'experiencia de fracas
personal, 1a sensacié d’impoténcia davant la duresa del viure quo-
tidia, el decensis amarg d’un present que sobtadament es gira con-
tra totes les nostres expectatives, la malatia sobtada i cruel, I'enve-
lliment inevitable. Davant d’aquests esdeveniments es planteja
ineluctablement la qliesti6 religiosa, o questié de sentit global.
Pero aviat s’oblida i tot torna a ser igual que abans. “El més insu-
portable del dolor —sentenciava Thomas Mann- és que també s’o-
blida.” Els pessics de la religiositat son aleshores irrupcions, senti-
des incoOmodament perd no assumides licidament, en el viure al
dia que tant ens interessa i al qual ens crida com una veu profeti-
ca la societat contemporania del consum i del benestar. Es neces-
sari anestesiar el pessic, i rapidament tot torna al seu ordre origi-
nari. Deixem enrere els nostres morts, allunyem l'escena de la nos-
tra propia i ineluctable mort, oblidem el dol i el fracas, la impoten-
cia o el desencis, i a viure! En realitat, I'indiferentisme religids se’ns
mostra com el que és, com l'anestesiament de la religiositat.10
Continua essent-hi, per¢ no fa mal.

Una segona resolucid de la religiositat consisteix en l'agnos-
ticisme: no podent saber res de 1'horitzé en el qual ens ubica la
qliestio del sentit, I’agnostic queda atrapat en la immaneéncia, perd
hi queda d’'una manera perplexa i sovint angoixada, no negant la
questi6 religiosa, negant-ne només la possibilitat de la seva resolu-
cié. No és una posicié comoda, la de 'agnosticisme. En realitat no
nega la qiiestio sin0 la possibilitat real de fer-li front.
L’agnosticisme oscil.la entre el desig de creure i l'exigéncia de cer-
teses infrangibles per sostenir la nostra fe. L'inica certesa que sosté

10 Resulta significatiu el tractament de la mort en la nostra societat contem-
porania. Segons PH. ARIES, El hombre ante la muerte (Madrid, 1983), el tractament
de la mort ha passat en la historia occidental per una evolucié que partint de la nor-
malitzada acceptacioé de la mort o “mort domesticada” de l’antiguitat, culmina al
nostre temps en l'emmascararment de la mort o “mort prohibida”: ocultacid del
mort, desplagament del lloc de la mort a l'hospital, desaparicié del dol, sofisticacié
funeraria que tendeix a endolcir l'experiéncia de la mort. Tot aixd porta P. LAIN
ENTRALGO a afirmar que “el tabd del sexo, poderoso en la pacata sociedad burgue-
sa y aniquilado en la sociedad actual, ha sido sustituido por el tabti de la muerte,
fuerte en nuestros dias e inexistente antano” (Antropologia médica para clinicos,
Barcelona, 1984, p. 476). En realitat es tracta, amb l'experiéncia de la mort, d’'un
anestesiament de la punyent qiiestié del desti de I'home, qliestié que per si mateixa
fa part del que hem anomenat religiositat de ’home,
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aquesta actitud és precisament la de la impossibilitat de tenir cer-
teses referents a l'absolut, al transcendent. Pero, i aquest és un
argument molt clasic, aquesta mateixa certesa topa amb inconve-
nients: és realment cert que no hi ha certeses? Dit amb d’altres ter-
mes: a qué correspon aquest neguit inquisitiu que constitueix el
mateix home, que l'acompanya al llarg de tota la seva existéncia,
que el confronta amb el sentit global de l'existéncia i el situa
davant d'un déu impossible d’accedir-hi? L'agnosticisme fa el seu
acte de fe en assumir aquesta radical i angoixant situaci6é de l'e-
xisténcia humana, fa professié d’una fe en la impossibilitat de
tenir-ne. Es amb tot una posicié d’una dignitat infinita.1l Darrere
de l'agnosticisme, quan €s veritablement viscut, quan no corres-
pon a 'amagatall tedric de la indiferéncia, hi ha una historia de
patiment. Afirmant que no es pot demostrar, ni accedir a la certe-
sa de I'existéncia de 'absolut, ha de reconéixer i suportar també la
indemostrabilitat de la seva no existéncia.

La tercera resolucio de la religiositat consisteix en el teisme,
en la assumpcid de la qiiestié del sentit global de l'existéncia i la
seva resolucié en l'afirmacié del transcendent. Aixd es déna de
moltes maneres, i totes elles componen el mapa de les religions.
De religions n’hi ha de molts tipus, des d’aquelles que es conside-
ren religions naturals, els deismes en el sentit més propi del terme,
fins a aquelles que es consideren religions positives i que es carac-
teritzen per respondre no només a la reflexié humana sobre el
transcendent, sind a l'acolliment del mateix transcendent que es
manifesta als homes.!2 Deixant de banda el deisme, religid natural
que expressa una afirmacio racional del transcendent, d'un trans-
cendent que no intervé per a res en les qiiestions humanes i que,
en definitiva, és resultat i creacié de la reflexié dels homes, molt
s’han estudiat les diverses religions positives. En totes elles es
donen quatre caracteristiques definitories: el misteri, el sagrat, les
mediacions i les actituds religioses.1? Expressen les quatre facetes

11 Ressonen al nostre esperit els admirables i dignes versos d’A. MACHADO:
Amargura
de querer y no poder
creer, creer y creer.

12 Ens permetem transcriure la referéncia que fa P, LAIN ENTRALGO de Vex-
pressié de BONHOMME, “un deista es una especie de hombre que no tiene bastan-
te debilidad para ser cristiano, ni tiene bastante valor para ser ateo” (El problema de
ser cristiano, p. 40), tot assenyalant que la qiiesti6 és més complexa i digna d'un estu-
di seri6s que, ara, va més enlla de les nostres pretensions i possibilitats.

13 Per a un ulterior aprofundiment d’aquestes caracteristiques de les religions
fem esment de la magnifica obra de J. MARTIN VELASCO, Introduccidn a la fenome-
nologia de la religién (Madrid, 1978).
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de l'experiéncia religiosa viscuda positivament. El misteri repre-
senta la transcendencia, I'ésser anterior i superior a I'home i al cos-
mos i del qual tot depén. Les mediacions o hierofanies sén les
manifestacions d’aquest misteri en el mén dels homes, manifesta-
cions a través de les quals el misteri s’identifica i identifica el viure
huma en el cosmos i en la historia sense perd exhaurir-se en cap
d’aquestes manifestacions. El concepte de sagrat cobreix totes
aquelles realitats intramundanes que 'home vincula al misteri,
aquells llocs, coses o persones que estan directament relacionades
amb el misteri, i que per aix0 mateix tenen una especial dignitat
que les fa significatives de 1'experiéncia religiosa i les enlaira per
damunt del seu caire estrictament intramunda. Finalment, les acti-
tud religioses expressen l'especial posicié de 'home en la vida i en
el mén que cada religi6 sol.licita dels seus creients, Aquests aspec-
tes configuradors de les religions positives permeten ja una prime-
ra discriminacio entre religi6 i pseudoreligions, entre 'experiéncia
religiosa i d’altres experiencies que n’absorbeixen alguns aspectes
pero de forma limitada, com ara algunes expressions de la religio-
sitat popular, o la diversitat de moltes formes sectaries d’experién-
cia espiritual. :

Finalment, 1"altima resolucié de la religiositat és l’ateisme,
la negaci6 no de la qiiestio de sentit siné que aquesta qiiesti6 ens
obri a la realitat indiscutible d’un ésser transcendent. Es la negaci6
de la transcendéncia, la reduccié a la immanéncia: tot el sentit de
la vida, del mén i dels homes s’exhaureix en 'ambit intrahistoric
i intramunda. No hi ha res més que aixd. En realitat 'ateisme
també professa un acte de fe: la creenca indemostrable que no hi
ha res més que el que tenim al nostre abast visible i tangible. La
questi6 del sentit, les experiéncies frontereres de I’home, s’han de
resoldre aleshores en termes mundans. L'ateisme representa le-
xigéncia d’un constructe conceptual que doni rad de les veritables
i fondes inquietuds de I’home.

Volem subratllar com totes aquestes resolucions de la reli-
giositat tenen un punt en comu: esdevenen necessariament creen-
ces, impliquen una fe indemostrable que hom ha de professar i jus-
tificar.14 Molt sovint el creient s'ha sentit obligat a justificar la seva

14 Ens adherim plenament a les observacions de P. LAIN ENTRALGO sobre la
necessitat de les creences en el desplegament de la intel.leccié humana de la realitat:
davant les qliestions tltimes, I'nome no pot més que assumir creences que, si bé han
de ser raonables i raonades, en obertura constant a les noves adquisicions del saber
i amb vista especialment a rebutjar alld que esdevé irracnable, també han d’assumir
el seu revestiment d’aposta de veritat (cfr. Idea del hombre, pp. 92-93 i 180-185; E!
problema de ser cristiano, pp. 18-22).
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presa de posicid, especialment al llarg d’aquest darrer segle i mig:
acusat de fideista, d’irracional, havia de fer-se un lloc en l'espai del
discurs huma sobre I’ésser, la vida i el mon. En realitat la posicio
creient ha viscut acomplexada en un mén d’increenga, d'afirmacio
agnostica o d’anestesiament comode i aparent indiferéncia amb
relacio al transcendent. En realitat la mateixa exigéncia de justifi-
cacid, d’explicaci6, de raonabilitat, afecta totes quatre posicions
davant l'experiéncia religiosa. Totes elles acaben amb una aposta
de sentit, amb una confessié militant, amb una creenga. Aposta,
confessio i creenga de la no existéncia del transcendent, de la
impossibilitat d’accedir-hi o de la seva insignificativitat en la
marxa de la vida dels homes i del mén. L’home no té eines per a
accedir a la darrera explicaci6 de les coses d’una manera certa, amb
la certesa que estd configurada per les nostres metodologies de
recerca i de coneixement, empiric o filosofic. La qlestio religiosa
ens porta a un ambit de qiiestionament en el qual no ens podem
desentendre de les nostres reflexions racionals, empiriques 0 meta-
fisiques, perd que va més enlld d’aquesta racionalitat. La resposta
a l'experiéncia religiosa, a la religiositat, comporta necessariament
un doble joc, un esfor¢ de raonabilitat i un salt, una aposta. No es
tracta de llegir en termes estrictament irracionals el salt en el buit
tan estimat per Kierkegaard, pero és ben cert que presenta un
moment ineludible de resoluci6 de la religiositat. No es tracta tam-
poc d’utilitzar argumentacions apologeticoutilitaristes en defensa
de la religi6, com ara el menor risc o el risc més avantatjos: la fe,
des d’aquesta perspectiva, seria més raonable que la increenga, per-
que l'error de la fe no comporta perjudici, mentre que l'error de la
increenca, el menyspreu del transcendent, si. Lluny d’aquesta
argumentacié oportunista, es tracta de donar rad de la resoluci6 de
la religiositat, una ra6 que no s'exhaureix en l'estricta racionalitat
sin6é que s’inscriu en l'orquestracié de raonabilitat i de creenca.
L’home esta cridat a cercar i aportar els maxims arguments a favor
de la seva particular resolucié de I’experiéncia religiosa, arguments
importants perd sempre limitats, que han de tenir el paper de base
de partenga per a la creencga, de trampoli de l'acte de fe. Fe que
involucra tant l’ateisme com el teisme, l'indiferentisme o I'agnos-
ticisme.

Aquesta argumentacié ens porta al sentit més fort de les
nostres reflexions. Si d’'una banda hem procurat palesar la inexo-
rable religiositat de tot ésser huma, ara podem afegir que aquesta
religiositat es resol sempre en termes de creenca, en termes de fe,
en termes, tot plegat, d’aposta de sentit, d’opcié al més raonable
possible per aquell sentit que millor sembla donar resposta a les
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grans preguntes, a les preguntes ultimes del nostre viure.

4. EL CONCEPTE D’ALIENACIO I LA SEVA IMPORTANCIA EN
L’APROXIMACIO AL FET RELIGIOS

Quan Feuerbach formula el concepte d’alienaci6 i I'aplica a
la religié en general, i ben especialment al cristianisme, oferia un
valuds instrument d’analisi que cal recuperar i resituar. En realitat,
el concepte d'alienacié no es pot aplicar a la religiositat com a
dimensié fonamental de I’ésser huma, perd si que es pot aplicar a
les seves variades resolucions. I no només a la resoluci6 religiosa,
teista, sind també a totes les altres, a la indiferéncia, a ’agnosticis-
me i fins i tot a I'ateisme. En aquest sentit, hem de veure com cer-
tament poden donar-se resolucions teistes de la religiositat huma-
na que han de ser discriminades per alienants. Perd haurem de
veure també com altres resolucions de la religiositat humana, la
indiferéncia religiosa especialment, poden ser tant o més alienants
que la més alienant de les resolucions religioses de la religiositat.

El concepte d’alienaci6 expressa la desapropiacid del subjec-
te de quelcom que en si mateix li és propi. En sentit religios, i sem-
pre segons Feuerbach, I'alienacio religiosa consisteix a projectar en
un déu inexistent les propietats que en realitat pertanyen a ’ho-
me, no considerat individualment, sindé col.lectivament. Aixi,
quan I'home formula i postula un déu immortal, en realitat esta
desapropiant-se d’una caracteristica que 1i és propia, la immortali-
tat, i que li és propia no a ell com a individu singular, sin6 al géne-
re huma com a subjecte col.lectiu: és el génere huma el que es per-
petua en el temps, no l'individu, i en aquesta perpetuacioé col.lec-
tiva troba l'individu singular la resposta al seu anhel d’immortali-
tat. Tgualment podriem dir de les altres caracteristiques que la
mentalitat religiosa atribueix, segons Feuerbach, al transcendent, a
Déu.

En el concepte d’alienacié que ens proposa Feuerbach, hi ha
dues qiiestions que cal distingir curosament. D’una banda, la defi-
nicié d’alienacio. D'altra banda, la seva correcta aplicacié a ’home
religios i a les religions en general.

Pel que fa al concepte d’alienacid, cal afirmar-ne la correc-
cio. Expressa la irracionalitat d’usurpar a la realitat alld que 1i per-
tany, especialment a I'home. Tot alld que constitueix I’home en la
seva essencia, en la seva identitat indiscutible, no pot ser-li extret
indegudament.!5 I en aquest sentit ja hem insinuat, pero ara és el

15 Fem notar la connotacié medica que ha adquirit,avui, el terme i el concepte
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moment d’insistir-hi amb contundéncia, que la religiositat, en la
mesura que constitueix una dimensié essencial de 1'ésser huma, no
pot ser acusada d’alienant, ni pot ser alienada de l'experiéncia
humana. L’home és subjecte de religiositat, i aquesta religiositat el
porta a dotar de contingut la seva obertura al sentit transcendent
de la vida. No hi ha alienacié en l'afirmaci¢ de la fonamental reli-
giositat de ’'nome ni en l'exigéncia de la seva resoluci6. Es alie-
nant, en canvi, refutar la validesa d’aquesta dimensié essencial de
I'home, impedint-ne una adequada comprensio.

Una altra qliestié és el caire alienant o no de les diverses
resolucions de la religiositat. En la mesura que les resolucions de la
religiositat impliquin la usurpaci, ’expropiacié o la claudicacid
d’'aquells trets més caracteristics de I'nome per a la seva fonamen-
talitat, en aquesta mateixa mesura haurem de parlar d’alienacié, i
d’alienacid religiosa. En aquest sentit afirmem immediatament
que la més alienant de les resolucions de la religiositat és precisa-
ment la indiferéncia religiosa. En realitat, darrere I'anestesiament
de la quiesti6 de sentit, de la qiiestio religiosa, hi ha una fugida, una
claudicacié davant d'alld que fa part de ’experiéncia personal de
viure. El subjecte indiferent al fet religios, sord al clam de la seva
religiositat, és el subjecte que es pretén satisfet en la societat de
I'immediat, pero en aixo mateix profundament alienat, incomplet.
Podriem parlar d’'una veritable mutilacié consentida de 1'home
que s’amaga darrere l'indiferentisme religiés que inunda la nostra
societat occidental? Creiem que cal dir-ho aixi, tot i afegint que es
tracta d'una mutilacié que comporta elements religiosos, quasi
sacralitzats: en la indiferéncia religiosa es dona la creencga que tot
es redueix a l'ara i aqui immediat, que suposa i exigeix l'oblit de
tota qliestio tensa de sentit. Ja no es tracta d'una religi¢ alienant,
com acusava Feuerbach a les religions positives, sin6 d'una aliena-
ci6 religiosa, de la religiosa assumpcié de l'alienacié sistematica de
I’'home que només en els pessics puntuals de I'experiéncia religio-
sa, davant les experiéncies limit que reclamen sentit, troba la seva
incomoditat. Perd son pessics que cal rapidament i indolora arra-
conar en l'oblit de la consciéncia.

Pel que fa a les altres resolucions de la fonamental religiosi-
tat de I'home, han de ser passades també pel sedas de l'alienacié.

d'alienacié. L’alienacié mental expressa la manca de plenitud d'aquelles facul-
tats mentals que I'home hauria de tenir normalment. Es una derivacio correcta, tot
i que indica una patologia involuntaria, mentre que el concepte feuerbachia d’alie-
nacié ens porta a considerar I'exercici conscient i lliure de la voluntat humana en la
desapropiacio d'alld que li pertany, a ell individualment o a altri.
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D’entrada cal dir que, encertades o desencertades, assumeixen el
repte de la religiositat, afronten les qiiestions de sentit i prenen
posicié. No son alienants en l'assumir la religiositat com una
dimensié substancial de I’ésser huma. Ho seran, en tot cas, en la
manera concreta de resoldre aquesta religiositat, en la seva pecu-
liar solucié de contingut. Aqui és on cal aplicar en la seva valua el
concepte d’alienacid configurat per Feuerbach. En quina mesura
aquestes resolucions desapropien 'home d’alld que li és propi,
d’allo que li pertany i que ha d’assumir d’una manera responsable?
Per a respondre a aquesta interpel.lacié caldra rellegir aquestes
resolucions a la llum d’allo que I’home és, per preguntar-se després
si cada resolucié de la religiositat facilita, dificulta o impedeix la
realitzacié més plena d’aquestes caracteristiques essencials de 1'és-
ser huma.

El més propi de 'home és precisament l'exercici de la seva
intel.ligéncia i de la seva llibertat. Ser home significa assumir la
propia autonomia de pensament i de gesti6. Significa endinsat-se
irremeiablement en la feixuga i grandiosa tasca de ser I'home que
soc. Ser home amb els altres, a la llum de la historia personal i
col.lectiva, en un marc sociocultural determinat, perd finalment i
irrenunciablement ser-ho un mateix per si mateix. Es tracta de
viure i no de deixar-se viure. En la mesura que les diverses resolu-
cions de la religiositat humana respectin aquesta fonamental
caracteristica de I'home ja no sén alienants, més enlla de la correc-
ci6 objectiva de cada una de les resolucions, de la veracitat de la
resposta que aporten,16

Podem parlar aleshores d’ateismes alienants i d’ateismes no
alienants, aixi com d’agnosticismes i de teismes alienants i no alie-
nants. Caldra rellegir-los tots ells, en la seva concreci6, per tal de
determinar-ne la correccié en el respecte de I’home. Es un exercici
important, que ens ha de portar a discriminar entre valides resolu-
cions de la religiositat, per molt discutibles que siguin en la seva
aportacio de continguts conceptuals, i resolucions inadequades a
la dignitat de I'home. I es tracta d’'un exercici important especial-
ment en I'ambit de la multiplicitat de propostes religioses que es
donen en la nostra societat. El rebuig de tota alienacié de I'home
ha de ser el criteri que ens permeti distingir entre religions valides

16 “La relacién con Dios no es expresion de sometimiento servil o sumision
enfermiza; no humilla a los hombres en su condicién de sujetos, sino que los obliga
maés y mas a esta condicion existencial frente a sus supremos riesgos: asi, la oracién
fuerza al orante a scguir siendo sujeto y a no declinar su responsabilidad”: J.B. METZ,
La fe, en la historia y la sociedad (Madrid, 1979).
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i falses religions o pseudoreligions. Pensem en la critica que es pot
adrecar als fonamentalismes religiosos des d’aquesta perspectiva.
Pensem en el rebuig que aquesta Optica ens permet sostenir de tota
experiéncia sectaria.

En tot cas hem d’afirmar, conclusivament, dues considera-
cions cabdals per a I'estudi del fet religios. En primer lloc el carac-
ter no alienant, sind personalitzador, de la religiositat humana. En
ella I'home es confronta amb la qiiesti6 del sentit global de 1'e-
xisténcia i es mostra obert a ’eventual existéncia d'un ésser trans-
cendent.

En segon lloc, cal afirmar la validesa del concepte d’aliena-
ci6 per a discriminar entre les diverses resolucions de la religiosi-
tat. Només en la mesura de la seva funcid personalitzadora, res-
pectuosa de l'autonomia de la persona humana, aquestes resolu-
cions, bé siguin agnostiques, atees o creients, poden ser assumides
en el bagatge cultural de la humanitzacié. Només la indiferéncia
religiosa, tan propia dels nostres temps de postmodernitat, pot ser
rebutjada com a alienant.

Hem arribat al final del nostre itinerari. I esperem que
aquestes reflexions constitueixin una senzilla aportacio a la recu-
peraci6 de 'estudi del fet religids. Ara perd amb una més gran sere-
nitat, amb més fredor, amb menys a prioris ideologics, bé siguin de
caire apologétic per part de les diverses confessions religioses, bé
siguin de caire critic, en el sentit ideologic, no epistemologic, del
terme, per part de les resolucions negatives de la religiositat. Que
el nostre mon es trobi en un atzucac important de sentit, al llindar
del tercer mil.lenni, constitueix una crida a fer-se tranquil.lament,
perd amb urgeéncia, aquestes preguntes. Esperem que aixi sigui, en
el fructifer dialeg de totes les opinions relativament a aixo.

Abstract:

Right through the article, the author carries out an anthropological
analysis on the religious dimension of the human person, making a distinction
between the notions of religiosity and religion.
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