RELIGIO | FILOSOFIA. CAP A UNA ETICA TRANSCULTURAL

Salvador Cabedo Manuel
Universitat Jaume I
Castell6 de la Plana

scabedo@fis.uji.es

Abstract: The intelligent way of interpreting religious feelings consists of getting away from superstitions
and getting into the religion of solidarity between human beings. All religions share a common ground of
values that make up the fundamentals upon which a solidarity ethic has to be established. Human beings
must use their powers to promote good in the world, excluding nobody and, more important still, not ex-
pecting an external power to carry out a task which is their sole responsibility.
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1. IENIGMA DE L’EXISTENCIA HUMANA

Cap aventura filosofica resulta tan fascinant com la pretensié de coneixer en profun-
ditat la realitat humana. L’imperatiu hel-1enic, inscrit en el frontispici del temple de
Delfos: “Coneix-te a tu mateix”, s’ha mantingut com a repte, com a problema i com
a tema principal al llarg de la historia del pensament i de la cultura. Per als primers
filosofs, que van intentar coneixer la realitat de les coses basant-se exclusivament en
la virtualitat de la rad, la naturalesa del ser huma era un enigma: Que és, doncs, 1’ho-
me?, pregunta Socrates en un dels dialegs platonics. “Creus per ventura que €s cosa
facil coneixer-se a si mateix i que era un home vulgar el que va plantejar aquest repte
en el frontispici del temple de Delfos?” (Alcibiades, 129 e).

Un altre pensador classic del pensament occidental, Agusti d’Hipona, des d’al-
tra perspectiva cultural, també interroga sobre la naturalesa humana i constata que el
ser huma és “el gran desconegut”, lamentant que amb molta insisténcia ens dirigim a
“admirar els cims de les muntanyes, les ingents ones del mar, els amplis corrents dels
rius, la immensitat de I’ocea i els girs dels astres”, pero ens resulta molt complicat ana-
litzar amb profunditat la naturalesa del ser huma, el qual se’ns presenta com un gran
misteri (Confessions, cap. X). En el Tractatus de inmortalitate animae, Pietro Pom-
ponazzi (1462-1525), professor de filosofia en les universitats de Padua i de Bolonya,
va escriure amb molta precisié: “L’home no té una naturalesa senzilla, siné multiple;
no fixa, sin6 ambigua, i es troba situat a meitat del cami entre les coses mortals i les
immortals perque participa d’ambdues naturaleses. Precisament per existir en el mig,
té el poder d’assumir qualsevol d’aquestes naturaleses”.

Com ¢és logic, els pensadors que al llarg de la historia han pretes coneixer i re-
flexionar sobre la realitat humana, han projectat en els seus estudis una imatge inter-
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pretativa, elaborant propostes d’analisi del comportament huma d’acord amb el seu
temps i amb la seua cultura. Especialment a partir del Renaixement, els humanistes
van proposar el reconeixement de la dignitat del ser huma com a valor epistemic fo-
namental i criteri basic per a la reflexi6 sobre la ciéncia i el saber en general. En ’ac-
tualitat, tanmateix, la deshumanitzacié del nostre mén ha generat en alguns pensadors
I’adhesié a determinades filosofies que presagien la prompta “desaparicié i mort de
I’humanisme” i el rebuig de la tradici6 de la Il-lustracid; no falten veus que parlen del
“mite de I’humanisme il-lustrat” i també de I’humanisme com el “dltim idol” que ha
de ser qiiestionat i rebutjat. La pretensié de situar el ser huma en el centre del moén
com a referencia dltima del valor de les coses és considerada, per ells, com un greu
error i perversa fal-lacia.

Encara reconeixent les raons que sustenten algunes d’aquestes critiques filosofi-
ques i la decepcié que provoquen determinades politiques no humanes, no es pot ne-
gar que, en el fons, més enlla de les dentincies justificades en moltes ocasions puntu-
als, també en aquestos pensadors I’interes principal de la seua reflexié continua sent
la vida humana i la seua problematica presencia en el mén. No hi ha qiiesti6 filosofica
la solucié de la qual reclama el nostre temps amb més peculiar exigéncia que el pro-
blema d’un estudi adequat sobre la condicié humana. Com va escriure Max Scheler
a principis del segle XX, “en cap epoca historica s’ha tornat I’home tan problematic
com en I’época present” (1976:24). La pregunta que és el ser huma? continua sent el
tema més important que de mode explicit o implicit ocupa I’atencié dels pensadors
contemporanis.

D’on venim, que som, cap a on anem? Aquestes preguntes constitueixen el titol
d’un quadro pintat per Paul Gauguin, per a qui el problema clau del sentit de 1’exis-
téncia humana s’havia convertit en objecte de preocupacid constant i inquietant. Quan
I’artista va arribar al convenciment que en la sofisticada civilitzacié europea mai po-
dria trobar la resposta adequada a aquestes preguntes, va decidir trencar amb els con-
vencionalismes habituals de la nostra cultura occidental i es va exiliar a les illes llu-
nyanes d’Oceania, on esperava poder trobar la solucid a 1’enigma de la condicié hu-
mana amb més facilitat i profunditat. Gauguin oblidava que les qiiestions que ell es
plantejava son tan antigues i tan noves com el ser huma mateix i que el misteri que
les envolta esta present en cada un dels entorns culturals que configuren i condicio-
nen ’existencia humana.

Els sers humans no podem mantenir-nos confinats en una zona de preguntes i te-
mes intermedis, ignorant les primeres i dltimes qiiestions. Necessitem, des de sempre i
a tot arreu, preguntar per la raé de la nostra existéncia. Es la pregunta més important.
Sempre que la persona es replega sobre si mateix per a reflexionar sobre la realitat
que li rodeja per trobar explicacid, la incognita de la seua existéncia emergeix espon-
taniament de moltes i distintes maneres, tant en les experiencies quotidianes d’amor
i felicitat, com en les frustracions de dolor i desesperanga; pero, la comprensid i ex-
plicacié del sentit i desti de I’existéncia humana no sempre resulta facil. Com ens va
ensenyar un dels humanistes més insignes, Erasme de Rotterdam, “I’home €s un ser
extravagant 1 complicat. No hi ha un altre animal més enrevessat que 1’home, perque
tots els altres es mantenen dins dels termes de la Naturalesa, mentre el ser huma és
I'tnic que intenta sobrepassar els limits de la seua condici6” (Elogi de la bogeria, XX-
XIV). La vida dels sers humans esta plena de paradoxes, i en tota existencia humana
apareixen llampades de drama i de comedia, de plor i de rialla, de diversid i d’avorri-
ment, de necessitat i de llibertat, siga el que siga la perspectiva cultural des de la qual
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el ser huma és analitzat. Michel de Montaigne afirmava que el ser huma, en la seua
integritat i en les seues parts, esta fet de “pedacos i embulls”.

A pesar de les paradoxes que apareixen en 1’analisi de 1’existéncia humana, és
evident que els sers humans, al llarg de la seua historia, no han deixat de plantejar-se
el tema i qiiestionar-se el problema com I’assumpte més important per a la reflexio i
el saber en general. No oblidem que tant en el pensament religiés de la Biblia, com
en el filosofic de la Grecia classica —les dos tradicions basiques de la nostra cultura
occidental —, el tema del ser huma €s recurrent i la seua importancia és reconeguda
amb tota claredat en els textos sagrats, aixi com en les fonts del pensament filosofic
de la nostra cultura occidental.

La Biblia, que durant molts segles ha sigut la referéncia principal per a la inter-
pretacié del mén, ens ensenya que 1’home ha sigut creat per Déu a la seua “imatge
i semblanca”, com a amo i senyor de la naturalesa, amb capacitat de donar sentit i
significat a tota la creacid. En el Salm 8, 4-9 es diu textualment, “Que és 1’home?
Que és el ser huma? Per que et preocupes d’ell? El vas fer quasi com un déu, el vas
rodejar d’honor i dignitat, li donares autoritat sobre tota la creacid i el vas posar per
damunt de tot”.

No menys elogiosa €s la tesi que es defensa en el pensament dels classics a Grecia.
Recordem com Sofocles en la seua tragedia Antigona ressalta la importancia de la
vida humana, matisant conceptualment el valor de la dignitat humana enfront del po-
der establert en I’entorn natural. El text grec relata amb belles paraules la grandesa de
la naturalesa en general, pero dedica al ser huma les majors alabances: “Moltes coses
hi ha portentoses, perd cap tan portentosa com el ser huma” (Antigona, v. 332). En
aquest precios escrit, el cor que comenta 1’accié proclama la dignitat del ser huma, el
qual, a diferéncia de la resta dels sers naturals, no es deixa fixar en un lloc determi-
nat, sind que se’ns presenta com a superior a la resta dels sers naturals. La navegacid,
I’agricultura, la caga, la domesticacié dels animals, la paraula, la saviesa, les ciutats,
etc., tot esta sotmes al poder huma. Pero, al mateix temps, Sofocles ens recorda amb
panic la capacitat que té el ser huma de no situar-se correctament en la vida humana
i autodestruir-se per mitja del seu comportament Iliberti i pervers.

2. LA RESPOSTA MITICA

El ser huma, en la pretensié d’entendre la seua enigmatica existéncia i donar ex-
plicaci6 a la seua complexa presencia en el mon, ha recorregut a respostes en les quals
implica i compromet la intervencié dels déus. La relacid entre els déus i els sers hu-
mans ha sigut el tema central de les mitologies i també, en part, un dels problemes
fonamentals que ha constituit tema important per a la reflexi6 filosofica. La mitologia
i la filosofia sén propostes de sentit a les quals el ser huma recorre per a explicar-se
a si mateix i dotar-se de sentit i significat. Totes aquestes explicacions i interpretaci-
ons aporten elements valids que ajuden a entendre millor la complexitat de 1’existen-
cia humana.

La resposta que els sers humans van formular a través dels mites ha sigut la més
antiga i, sens dubte, una de les més importants. La paraula “mite” és un terme d’origen
grec que significa narracio antiga i oral, conservada i transmesa en la memoria col-
lectiva dels pobles. Mitjangant els mites o relats fantastics s’expliquen els grans temes
de la vida i del mén: com es va formar el mén?, com es va instaurar 1’ordre cosmic?,
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quan i com va apareixer el ser huma?, etc. La intervencié dels déus en els relats mitics
concedeix autoritat a les explicacions mitiques, dotades de gran imaginacio i fantasia,
fins al punt de convertir-les en definitives i dignes de la maxima credibilitat.

La resposta mitica converteix les forces naturals —el sol, el mar, el vent, les tem-
pestes, els llamps, el foc, etc.— en entitats divines, sers extraordinaris situats en un
temps i lloc diferents, no humans, la preséncia i el poder dels quals, no obstant, es
deixen sentir continuament en la historia dels mortals, bé per a castigar bé per a sal-
var 1 premiar. La vida dels sers humans, la fortuna dels pobles, la guerra i la pau, es-
tan estretament relacionades amb la benevolencia i la providencia d’eixes divinitats
que controlen I’esdevenir natural i el futur dels mortals; per aix0, els humans aspiren
a congraciar-se amb els déus i sol-liciten el seu beneplacit i ajuda.

La mitologia propia del pensament grec esta continguda de manera encomiable en
els poemes dels grans mestres, especialment en Homer i Hesiode. Com a Grecia no
disposaven de textos sagrats revelats, els mites relatats en els escrits dels poetes van
exercir sobre la cultura grega un efecte substitutiu i equivalent a la funcié que havi-
en exercit els llibres sagrats en altres pobles i cultures. Per exemple, en la Teogonia
d’Hesiode trobem bellament narrat 1’origen de totes les divinitats que personificaven
les forces de la naturalesa i incidien en la historia dels mortals, raé per la qual la 7e-
ogonia va ser considerada i interpretada no sols com a cosmogonia, sind també com
a antropogonia. Els mites, encara que emergisquen d’un entorn fictici dominat per la
fantasia, posseeixen un interés molt noble i lloable, perque pretenen desvelar i explicar
les grans incognites sobre el cosmos i I’existencia humana. En els mites es pot trobar
una especie de radiografia dels problemes del ser huma; a més, en ells s’expliciten els
impulsos essencials i les secretes aspiracions de les persones i dels pobles.

El sentiment mitic ha sigut part constitutiva en totes les variants culturals de la
historia de la humanitat. “Tots els sers humans, grecs i no grecs, creuen en 1’existén-
cia dels déus”, aquesta era la opinié de Platd, el qual afirma clarament que “I’home,
gracies al seu semblant amb la divinitat, ha sigut I’Gnic ser viu que va creure en els
déus i els va alcar altars i1 imatges” (Protagores), considerant-los com a poders bene-
fics 1 providents. Democrit interpretava el sentiment religiés com la conseqiiencia 10-
gica de la por que I’home té davant dels poders superiors; altres pensadors, com Cri-
ties, recondueixen I’origen del sentiment religids a la necessitat humana de buscar la
legitimacié del comportament moral (Cf. Jaeger, 1967:172 i ss.).

No sols en els origens grecs de la nostra cultura sin6 també en 1’actualitat, els es-
tudiosos del comportament huma afirmen que les manifestacions culturals sustenta-
des més o menys explicitament en creences mitiques es troben en tots els pobles. La
investigacié antropologica realitzada a partir d’importants documents historics mostra
clarament com les caracteristiques culturals de I’homo sapiens es fan patents en els
seus comportaments com a homo religiosus. El ser huma projecta sentit i significat en
el cosmos circumdant perque necessita establir una relacié d’afinitat amb el mén que
I’envolta. Per aixo estableix, especialment mitjangant el llenguatge, un moén de sim-
bols que impregnen tots els aspectes de la seua vida, entre els que sobresurten aquells
fenomens més rellevants als quals el ser huma eleva a la condicié d’objectes sagrats.
L’opcidé mitica ve a ser I’activitat humana per mitja de la qual el ser huma estableix
un cosmos sagrat que facilita 1’explicacié del sentit de I’existéncia humana. El cos-
mos sagrat €s, en paraules de Rudolf Otto, com un a priori de la consciencia huma-
na, dotat de poder misteriés i temible, que condiciona les relacions humanes, ja que
d’ell reben explicaci6 i resposta definitiva.
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Al llarg de la historia humana, segons ha sigut el desenvolupament cultural dels
diferents pobles, el cosmos sagrat ha presentat manifestacions molt distintes i plurals.
Els déus son reconeguts pels humans com les instancies i els recursos proporcionats
per a compensar les sensacions de por i de misteri que produeix el caos existencial
i, a més a més, proporcionen orientacions per explicar els enigmes de la naturalesa.
El cosmos sagrat transcendeix el domini del ser huma, protegeix els mortals de les
amenaces del terror caotic i els ofereix una eixida ordenada en les dificultats propi-
es de la vida.

3. FUNCIONS PRINCIPALS DE LA RELIGIO

Com escriu Peter L. Berger, “el paper historicament decisiu de la religié en el pro-
cés de legitimacio social és explicable en termes de la capacitat tinica que té la religié
per a ubicar els fenomens humans dins d’un marc de referéncia cosmica” (1966:51).
L’interes dels antropolegs i filosofs pel fenomen huma de la religiositat no es dirigeix
principalment a I’analisi de I’esséncia de la religid, siné a ’estudi de les funcions i
comeses que les religions exerceixen en la vida de les persones i dels pobles, perque
entre les creences religioses i les distintes configuracions culturals es dona una interac-
cid necessaria. W. L. King escriu que “es pot dir que quasi totes les cultures conegudes
impliquen la dimensid religiosa en el sentit d’'una profunda experiéncia cultural a tots
els nivells, un impuls, conscient o inconscient, cap a alguna classe de transcendeéncia
que aportara normes i poder per a la resta de la vida...” (1987:286). En les religions
es troba un sistema de veritats en les quals cal creure, una serie de ritus que cal cele-
brar i, sobretot, un conjunt de normes morals que cal complir.

La religi6 és I’organitzaci6 de la vida entorn de les profundes dimensions de 1’ex-
periencia, organitzacié que, com a conjunt, és variada en la forma i clarament en con-
cordanca amb I’entorn cultural. Entre els objectius més importants que pretenen acon-
seguir les religions cal assenyalar els segiients: en primer lloc, explicar la realitat; a
més a més, salvar els fidels creients dels perills de la vida en el mén i, per dltim, ga-
rantir enfront del caos ’ordre que regula les relacions entre les persones.

Als sers humans no els basta percebre i experimentar les coses que se’ls presen-
ten en les seues relacions naturals. Si bé, com diu Heraclit, la naturalesa tendeix a
ocultar-se (Frag. B 123), ella mateixa ens va donar als humans, en paraules de Plato,
curiositat i capacitat d’admirar-la (Teeteto, 155 d). Els humans necessitem preguntar
per 1’origen del cosmos que ens envolta i el per a que de I’existéncia humana. Les
religions sén creacions de la cultura humana que expliquen la realitat i ens ajuden a
trobar el significat de la vida, convertint-se, per tant, en un dels nuclis fonamentals
de I’existencia humana. Per aixo, a través dels missatges que donen les religions, la
vida adquireix significat i sentit; el sentiment religids constitueix una gran ajuda per
a interpretar situacions complicades i dubtes existencials. L’educaci6 i insercié dels
ciutadans en la cultura propia consisteix fonamentalment en el relligament a una de-
terminada manera d’interpretar els fets i donar-los significat.

Mitjancant 1’apel-lacié al misteri i a la divinitat no sols s’expliquen millor deter-
minades situacions limit per al ser huma, com la mort, siné que s’aconsegueix des-
cobrir una via possible de salvacio i de superacié de I’angoixa, de la impotencia i de
I’absurd. Emile Durkheim en la seua investigacié Les formes elementals de la vida
religiosa (1912), afirma que el creient que ha entrat en comunié amb els seus déus,
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no sols és una persona que albira noves veritats i que el no creient ignora, és també
una persona que és capac de superar-se a si mateix. La persona religiosa percep en si
mateix una gran forga, bé siga per a suportar les dificultats de I’existeéncia, bé per a
superar-les. Per dir-ho d’alguna manera, es troba encimbellat més enlla de la miseria
humana, ja que s’alca per damunt de la seua condicié existencial i es creu salvat del
mal. Totes les religions parlen de la consecucié de la plenitud de vida, de la immor-
talitat i de la pau.

La religid, a més a més, estableix normes per al correcte desenvolupament de la
vida humana i contribueix a I’ordre solidari entre els creients. La connexié entre la
religid i la solidaritat social és facilment observable i verificable. La religié estableix
un ordre sagrat total, legitimant les institucions socials i atorgant una jerarquia regu-
ladora de les normes.

Els sociolegs de la religié destaquen, per damunt de tot, dos importants comeses
del sentiment religids: exercir de factor d’integracio i constituir-se en element decisiu
de compensacio. La religi6 opera de tal manera en I’interior dels creients, que ella pot
convertir-se en for¢a estabilitzadora de la conducta social. A aix0 es referia Francis
Bacon, quan va afirmar que “la religié és el vincle principal de la societat humana”.
Les creences religioses, a més d’integrar culturalment i fomentar la participacié so-
cial, serveixen per compensar davant dels revessos i fracassos que comporta la vida
diaria, constituint una contrapartida placida. A esta funcié al-ludia Hegel quan va es-
criure que “la religid... és postulada i recomanada per als temps de miseria manifesta,
de pertorbaci6 i opressio, i s’acudeix a ella per a consol contra la injusticia i per a es-
peranga, en substitucié del que s’ha perdut”. Els sers humans tendeixen a interpretar
en clau religiosa les dificultats i els problemes socials.

Les creences sobre la naturalesa del mon exterior i del mén interior huma repre-
senten les pautes referencials que donen sentit i orientacié a les relacions personals
i socials. D’acord amb aquestes creences i simbols emergeixen uns patrons de com-
portament denominats postulats culturals, la virtualitat principal dels quals consisteix
a servir de norma reguladora de cadascuna de les manifestacions culturals i que, de
mode més o menys ordenat i coherent, proporcionen sentit a les accions i relacions
socials. Els sers humans, a mesura que van integrant-se en el medi cultural mitjancant
I’educacié rebuda, es van relligant a les formes culturals propies i elaboren al mateix
temps els propis valors culturals. Aquestes creences i valors afecten a tots els que s6n
educats en una cultura, en tant que assumeixen una determinada interpretacié del sentit
de I’existencia, de la mort i de I'univers. El procés educatiu de la persona és avaluat,
per tant, com el desenvolupament de la progressiva adhesi6 als valors preponderants
i al medi cultural que I’ha vist naixer. El sentiment religids és, sens dubte, una faceta
molt important en el conjunt global de la cultura dels pobles.

4. LA RESPOSTA FILOSOFICA

El ser huma, tanmateix, de cap manera esta lligat al desti que li imposen els déus,
sind que esta en condicions de buscar una explicacid racional dels fenomens naturals
i, fins i tot, de les mateixes explicacions mitiques i religioses. Les preguntes sobre el
principi de totes les coses i del sentit de la vida humana s’han de plantejar també des
del més profund de la racionalitat humana. El gran merit dels filosofs grecs va consistir
precisament en haver interpretat en categories racionals les respostes mitiques en que
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el poble creia, aixi com en haver sabut distingir entre la forma literaria del mite i el
seu contingut huma. Els primers filosofs van considerar el mite com un mode litera-
ri de proposar explicacions de fenomens que escapaven a 1’experiencia, perd que els
sers humans necessitaven explicar-los per a viure la vida amb dignitat. Diriem que la
narracié mitica, per als primers filosofs grecs, va servir molt bé com a embolcall per
a accedir a I’explicaci6 racional posterior.

Quan la idea d’arbitrarietat, inherent a I’explicacié mitica, se substitueix per la idea
de necessitat, €s a dir, per la idea que les causes dels fendmens naturals cal buscar-les
en els fenomens mateixos i no en la voluntat arbitraria dels déus, sorgeix la dinami-
ca de la explicaci6 racional. Encara que reconeguem que els problemes plantejats sén
fonamentalment els mateixos, la resposta filosofica €s ben diferent a la proposta de
I’actitud mitica; mentre aquesta respon a un tipus de pensament expositiu i narratiu,
aquell més prompte procedeix d’acord amb un pensament discursiu. Segons Garcia
Gual: “Amb posterioritat de la tradicié mitica s’han constituit la filosofia, la historia
i les investigacions cientifiques, com a sabers critics i racionals. S’han creat enfront
dels mites, en oposicid a ells, a la recerca d’una nova explicacio, fundada en la rag,
no en la tradicié” (1997:35). La decisié d’interpretar I’univers en un cosmos racional
va tenir el seu origen en els primers filosofs grecs. En Grecia s’inicia la pretensié de
recorrer a la capacitat de la rad per a respondre a les preguntes sobre la naturalesa en
general i sobre la realitat del ser huma en particular.

La filosofia assumeix com a tasca propia la pretensié de desvetllar la veritat (alet-
heia) de les creences que s’han acceptat per tradicid. Els sers humans admeten i va-
loren com a sagrat, com a bo o dolent, com a just o injust, els denominats postulats
basics de la cultura, el quals funcionen generalment com a normes que dirigeixen la
vida social sense necessitat de ser sotmeses a la critica racional preévia. Son creences
basiques que afecten i comparteixen en el si de la cultura tots els membres, grans i
petits, il-lustrats i analfabets, que no necessiten ser pensades; la tasca d’interpretar-les
racionalment i argumentar-les intersubjetivament queda reservada a la filosofia.

5. LA RELIGIO EN LA FILOSOFiA DE KANT

Poques persones han marcat tant i de manera més sorprenent 1’esdevenir del pen-
sament modern com el filosof Immanuel Kant. Ell va saber plantejar com ningu la
qliestié antropologica en si mateixa i en la seua relacié6 amb el mén. Ell va formular
criticament la reflexi6 racional com la resposta més adequada a la condicid i dignitat
del ser huma.

Dir Kant és recordar i actualitzar el sapere aude de la Il-lustracié (Kant, 2005:21),
és insistir en la crida a servir-se del propi pensament, €és apel-lar al pensament critic
i independent, és avivar i impulsar el pensament il-lustrat. Amb les seues reflexions i
propostes filosofiques, Kant estableix els fonaments &tics i politics d’una societat que,
distanciant-se dels dogmes religiosos i dels credos fonamentalistes, necessita trobar
la seua identitat i, sobretot, I’explicacié racional sobre el mén. Ell ofereix el discurs
propi de la filosofia moderna amb la voluntat de superar els plantejaments que no en-
caixen amb la llibertat humana i ha afrontat valentament el coneixement de la realitat
present amb perspectiva de futur. Mitjancant solids arguments ha sabut replantejar els
problemes i analitzar criticament les respostes tradicionals, proposant respostes racio-
nals als importants problemes que ocupen i preocupen els sers humans.
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Kant ha marcat tota una manera de fer reflexio filosofica sobre els postulats ba-
sics de la cultura. En termes generals podem afirmar que la comprensié kantiana del
fenomen religids esta d’acord amb la cosmovisio que caracteritza tota la seua filosofia,
denominada amb tota justicia per Dilthey com “idealisme de la Ilibertat”. Qualsevol
altra consideracié que no té en compte I’autodeterminacid racional, resulta inadequa-
da per al comportament del ser huma i, per tant, deixa de ser titil per al plantejament
filosofic. El principi que proposa “la llibertat dels membres d’una societat, en tant que
sers humans” és el més important per a regular adequadament la vida i fonamentar la
dignitat humana. Mentre el servilisme €s indici clar de destruccid, 1’accié en lliber-
tat és el criteri fonamental i el patrimoni incontrovertible de la dignitat humana. Kant
defensa que I’ofici de filosofar contribueix a la dignificacié de totes les persones i a
la instauraci6 dels drets de les persones.

La posicié de Kant sobre el tema de la religi6 i, per tant, sobre la divinitat esta
ja present amb claredat en les grans obres sobre les quals se sustenta la seua filosofia
critica. L’existencia de Déu, “Suprem Bé Originari”, és postulada com a exigencia i
garantia del projecte de “bé suprem” al qual el ser huma tendeix per naturalesa i com
a pressupost per a I’exercici de la responsabilitat. Segons Kant, I’existencia de Déu
no pot ser objecte del saber cientific, sind que és conclusié de la “fe racional” (Ver-
nunftglaube); pero, encara que 1’existencia de Déu no pot demostrar-se racionalment,
no per aixo deixa de ser important per a trobar sentit en la vida humana. Cal garan-
tir un lloc a la “fe racional” i aix0 no sols per raons de tradicié o de pressié social,
sind per exigencies de la mateixa condicié humana en la seua recerca del suprem bé.
La ra¢ té el “dret a pressuposar i acceptar, en virtut d’'un fonament subjectiu, quel-
com que no pot arrogar-se saber per fonaments objectius; i aixi orientar-se en I’espai
d’allo que €s suprasensible, impenetrable per a nosaltres i ple d’espessa nit” (Ak. VIII,
137). Sobre el postulat de I’existéncia de la divinitat que no necessita ser demostrada
racionalment, es dona suport a una possible resposta a I’apressant pregunta humana
“que se’m permet esperar?”’, concloent que “hi ha quelcom (que opera com a causa
primera)...” (Ak. III, 523).

No obstant, tot i que Kant reserva un paper important a la “fe racional” no per
aixo es justifica en absolut la tesi dels que defensen el predomini d’una especie de ““ir-
racionalisme” sentimental per damunt de la reflexié racional. El filosof de Konigsberg
reacciona amb fermesa enfront dels que com Friedrich Heinrich Jacobi defensaven una
filosofia de la religi6 dificilment compatible amb les bases racionals sobre les quals
ha de descansar la recerca de la veritat i la certesa. En el seu escrit Que significa ori-
entar-se en materia de pensament, mostra els perills de la teoria sobre la religié que
defensava Jacobi, indicant les nocives conseqiiencies que se seguirien del menyspreu
del plantejament racional: “Homes de dots espirituals i de grans intencions! Respecte
el vostre talent i valore els vostres sentiments humans. Perd, vos heu parat a meditar
en el que feu i a on aneu a parar amb els vostres atacs a la ra6? Feu, sens dubte, que
la llibertat de pensar no patisca menyspreu, perque sense ella prompte acabaria fins i
tot el lliure vol que en vosaltres pren el geni... Amics del genere huma i del que aquest
considera com el més sagrat! Accepteu el que, després d’un examen curds i sincer, us
sembla més digne de fe, ja es tracte de fets o de fonaments racionals, perd no despu-
lleu la ra6 del que la converteix en el més alt bé que hi ha sobre la terra: del privilegi
de ser I'tltima pedra de toc de la veritat” (Ak. VIII, 144).

Kant ha marcat, sens dubte, tot un estil de fer filosofia de 1’experiéncia religiosa.
En els escrits de I'altim decenni de la seua vida activa, especialment en 1’escrit La re-
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ligio dins dels limits de la pura rad, s’ocupa amb molt d’interes del tema de la religio.
Ell no es proposa qiiestionar 1’existéncia i naturalesa de Déu, sind que analitza detin-
gudament la incidéncia que en el ser huma té la creenca religiosa i les conseqiienci-
es en el comportament de les persones. De cap manera ha de quedar fora de 1’analisi
racional el tema important del sentiment religiés. Pero, per a Kant I’analisi filosofica
sobre la religié no €s sind una conseqiieéncia i confirmaci6 de la reflexié moral; mai
ha d’assignar-se a la teoria filosofica de la religié la consideracié d’una objectivitat a
la qual ha de sotmetre’s el ser huma. El que en veritat interessa al professor de Ko-
nigsberg és interpretar en llenguatge racional el sentit moral que té o ha de tenir el
fenomen de la religid, perque aquesta emergeix sempre de les estructures fonamentals
del ser huma i ha de conduir al compromis moral.

6. LA RELIGIO SECULAR

La religié ha de reduir-se, en opini6 de Kant, al camp de 1’analisi racional. Només
mitjangant la radé pot descobrir-se el veritable sentit de la vinculacié amb alldo que és
sagrat, ja que aquest concepte, en tant que derivat d’una creenca en el suprem legis-
lador moral, és un concepte elaborat per la rad. La genuina religi6é coincideix amb la
religié de la rad. La veritable i tnica religié no expressa una altra cosa que lleis mo-
rals, aco €s, aquells principis practics de I’eficacia dels quals som conscients i els quals
elevem a la categoria de transcendents i universals. La religié moral és la religié “no
consistent en articles de fe ni en regles, siné en la disposicié del cor a observar tots
els deures humans en tant que son tinguts com a manaments divins” (Ak. VI, 84).

La raé humana és autdonoma per a descobrir la llei moral, ella ha d’indagar que és
el que es derivara del compliment d’aquesta llei moral i cap a quin objectiu concret
ha de enfocar el seu compromis, és a dir, ha de ser secular (de saeculum que significa
“temps present”). En la practica, la religio explicita el desenvolupament de la llei mo-
ral; en aixo0 consisteix la seua principal funcié. La reflexié secular ajuda a alliberar-nos
dels idols que reprodueixen i pretenen legitimar normes que obstaculitzen la Ilibertat
humana i la conviveéncia entre els pobles. La idea del “bé suprem” obri horitzons cap
a una teonomia depenent en tot moment de I’autonomia de la rad i que, per tant, no
necessita pressuposar instancia alguna que siga sobrenatural o revelada.

Kant esta convengut que per al ser huma 1’tnica instancia absoluta és el deure mo-
ral. Si arribem a I’existéncia del Ser Suprem és com a postulat d’aquesta llei. Partint
del plantejament moral és possible arribar a la divinitat, pero és inacceptable racional-
ment el cami invers que consisteix en partir de la idea de Déu per a fonamentar la llei
moral. L’existéncia de Déu ha de explicar-se sempre des del deure moral. Aquest pas
del compliment del deure a la postulacié de la divinitat es converteix, segons Kant, en
un procés freqiient, ja que la forca intrinseca de la llei moral resulta sovint insuficient
per a inclinar la fragil naturalesa humana cap a la practica del bé.

El recurs a la divinitat, per tant, té com a objectiu la potenciacié del deure moral i
del progrés huma. Aquest progrés constitueix la meta de tota religié racional. Kant par-
la expressament de la necessitat de la conversid, “Gesinnung”, definida com “un eixir
del mal i entrar en el bé, un despullar-se de ’home vell i revestir-se del nou” (Ak. VI,
74). La religié emergeix com a conseqiiencia del convenciment que, per a reforgar la
debilitat humana, val la pena considerar els deures morals com a deures divins. Seria
un greu error pressuposar la religié com a font del deure moral, quan en realitat ella
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no té altra funcié que la de donar suport al ser huma en el compliment del seu deure
moral. La consciéncia humana és la instancia adequada per a accedir al genui sentit
dels ritus i dogmes de la religid. La fe auténticament religiosa €s la que s’explicita en
el comportament moral. Quan els actes religiosos s’afirmen amb independencia de la
consciéncia moral, aquests es converteixen en practiques de deliri religios, idolatria
i fetitxisme (Cf. Ak. VI, 179). La perversi6 de la fe religiosa arriba al seu limit quan
es pretén suplir I’observanca moral mitjangant practiques religioses, com si amb elles
pogués Déu ser “subornat” en detriment de la responsabilitat moral.

Kant, per tant, se’ns manifesta com un excel-lent filosof que analitza el fenomen
de la religio i la interpreta a favor de la vida humana. La genuina religié no ha de li-
mitar-se als continguts de cadascuna de les confessions religioses que s’han donat al
llarg de la historia, perque propiament només hi ha una religié valida per a tots els ho-
mes i tots els pobles, és a dir, la religié que se deixa explicar mitjangant la raé moral,
I’interes prioritari de la qual és la defensa de la llibertat i la dignitat del ser huma. En
la filosofia kantiana, la llibertat i la dignitat humana es converteixen en 1’Gnic miste-
ri 1, alhora, 1’dnic principi d’interpretacié de la religiositat. EI missatge de la llibertat
ha d’atorgar sentit a les creences religioses. Doctrines i cultes religiosos no han d’ex-
pressar altres continguts que els que deriven del compromis moral.

Kant insisteix que 1’objectiu de la seua reflexio critica sobre la religié no es deté
en la simple especulacié filosofica, sind que transcendeix cap al compromis politic a
favor de la llibertat i la pau entre les persones i els pobles. En I’escrit Per a la pau
perpeétua intenta explicitar les premisses empiricohistoriques indispensables per a la
convivencia humana en pau i llibertat. La reflexié sobre la llibertat és insuficient si no
reverteix en la vida politica, €s a dir, cal explicitar les normes per a 1’organitzacié de
la societat civil. Perque la pau en justicia i llibertat deixe de ser un simple somni, cal
garantir 1’establiment d’una estructura politica d’acord amb la dignitat humana.

Per la seua funcié racional, I’estat ideal ha d’apuntar cap a I’esfera de la practi-
ca de la llibertat, pero, per la seua existeéncia factica, es mou en 1’0rbita de la coac-
cio. La societat civil, per tant, es veu tancada en una relaci6 conflictiva que prové de
la dialectica entre la coacci6 i la llibertat. La coaccid postula el dret i la legalitat; la
Ilibertat, no obstant aix0, condueix a I’eticitat. La legalitat atén directament a la con-
ducta com a tal, mentre que la moral té en compte la maxima o imperatiu del deure.
L’apel-lacié al “regne de la pau en llibertat” ha de servir de referencia adequada per
a resoldre qualsevol conflicte entre legalitat i moralitat.

Des de la perspectiva kantiana, la pau constitueix 1’objectiu dltim de la religio i
de la moral. La pau és un ideal de la raé que ha de presidir I’activitat de tot ser huma
en el seu intent de crear les condicions més idonies per a la vida en justicia i lliber-
tat. Hem d’actuar, diu Kant, amb vista al seu establiment en la vida social i elaborar
la legislacié que ens sembla més idonia per a aconseguir-ho. La pau, dltima fi de la
historia personal i social, coincideix amb el desenvolupament integral del ser huma.
Es tracta d’un procés cap a la humanitzacio i d’una insercié més plena de la persona
en la comunitat humana. El genui progrés consisteix a establir pacificament formes
de vida cada vegada més justes.

Les accions improvisades dels politics mai conduiran, per si mateixes, cap a la
relaci6 pacifica entre les persones i els pobles, sind que és necessaria la reflexié filo-
sofica que reconduisca cap a la perspectiva de la universalitat els plantejaments egois-
tes i arbitraris a que especialment esta sotmes 1’actuar irreflexiu i acritic. “La veritable
acci6 politica no pot donar un pas sense abans haver rendit homenatge a la reflexié
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moral, i, encara que la politica €s per si mateixa un art dificil, no ho és, en absolut, la
uni6 de la politica amb la moral, perque aquesta resol el problema que la politica no
pot solucionar quan sorgeixen discrepancies entre ambdues” (Ak. VIII p. 380). La pau
entre les persones i entre els pobles, que ha de ser 1’objectiu de la politica, només és
possible si se sustenta sobre I’'imperatiu moral.

7. LA RELIGIO DE LA SOLIDARITAT

Des de la perspectiva kantiana, la solidaritat constitueix 1’objectiu dltim de la re-
ligiositat. Sens dubte, la intolerancia i el fanatisme sén els perills més greus per a la
pau entre les persones i entre els pobles. Quan els sers humans parteixen de la segu-
retat de tenir en les seues mans la revelacié absoluta dels déus sense necessitat de la
mediaci6 critica, es converteixen en el pitjor dels perills per a la pau. La gran llicé
que Kant ens transmet en la seua reflexi6 sobre la religio consisteix a fer-nos veure
que el compromis moral constitueix I’autentica veritat de la religiositat humana en
les seues diferents versions historiques i que I’afirmacid de la dignitat sagrada del ser
huma ha de ser tinguda com la condicié fonamental que possibilita la instauracié de
la convivencia en pau i llibertat.

Per tant, davant de la pregunta de si és racional i convenient mantenir creences re-
ligioses en la situaci6 cultural del mén actual, caldria contestar que hi ha formes intel-
ligents de mantenir creences religioses i formes que no ho sén. Si bé és cert que les re-
ligions solen compartir un origen no molt clar en el qual es barregen la por, la recerca
de la salvacio, la necessitat de trobar respostes que eliminen el caos, etc., i, per tant,
poden constituir un obstacle per al correcte desenvolupament de la racionalitat huma-
na, també €s veritat que poden ser interpretades, des de la perspectiva racional, com a
estimuls per al compromis i I’acci6 enfront de la realitat crua immediata, que permeten
al ser huma trobar respostes que completen i orienten els problemes i conflictes existen-
cials. La manera intel-ligent d’interpretar el sentiment religids consisteix en abandonar
les supersticions i accedir a la religié de la solidaritat entre els sers humans.

Mitjancant la reflexi6 racional és possible abandonar el sentiment religiés que
emergeix de la por i del misteri que dona pabul a la violéncia, fomentant el dialeg
que condueix a ’afirmacié d’uns principis morals transculturals, independents de les
diferencies ideologiques, perd que donen bones raons per a orientar la practica politi-
ca. El ser huma ha d’usar les seues facultats per a augmentar el bé en el moén, sense
esperar que algun poder extern a ell faca el treball que 1i competeix a ell mateix. El
futur de la religié cal vincular-lo a I’aptitud per a desenvolupar entre les persones i
els pobles un sentiment efica¢ de pau i de solidaritat.

L’imperatiu moral de tractar els altres com cadascu volgués que feren amb ell,
aixi com altres imperatius morals convenients per a la vida humana, es mencionen en
forma explicita tant en el cristianisme com en el budisme, 1’hinduisme, 1’islamisme,
el taoisme i esta implicit en la practica de totes les creences religioses. Totes les reli-
gions comparteixen una base comuna de valors que constitueixen el fonament sobre
el qual s’ha de fundar I’¢tica solidaria.

La que denominem “etica de la solidaritat” descansa en el reconeixement dels prin-
cipis de dignitat i d’igualtat de tots els sers humans, independentment de la seua raca,
genere, comunitat o generacid. El seu interes principal se centra en la proteccié de la
integritat de tots els humans contra les amenaces a la seua llibertat i dignitat.
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L’etica transcultural de la solidaritat té la pretensié d’establir un marc de referen-
cia en el qual des de diferents opcions les persones i els pobles puguen trobar respos-
tes justes i pacifiques als seus problemes i compromisos. No és possible aconseguir
la justicia solidaria a través de la imposici6é de principis culturals excloents. La so-
lucié als desacords entre els ser humans ha de buscar-se a través del consens en uns
criteris morals interculturals que faciliten el dialeg i permeten a totes les parts el dret
a expressar la seua opinié en pau i llibertat.
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