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SEMINARI SOBRE LA CULTURA DAVANT DEL NOU SEGLE

Presentacid
Lluis Tuiii

A finals de 1l'any 1988 1les fundacions Jaume Bofill, Estudi 1
Cooperacié (ESICO) i Serveis de Cultura Popular van decidir
impulsar en la societat civil catalana ambits de reflexid, dialeg
i debat sobre temes importants de la vida col.lectiva. lLa intencid
era activar la consciéncia social, el compromis intel.lectual 1 la
participacid civica en el plantejament d'opcions, en la critica 1

també en la definicid i 1l'assumpcid d'alternatives.

Amb aquesta finalitat, es van proposar una doble 1linia
d'activitats: els debats de l1l'Aula Provenca (pel nom de la sala on
s'havien de celebrar, a la seu de les fundacions Jaume Bofill i
Serveis de Cultura Popular)' i uns seminaris per al tractament més
aprofundit de temes i, sobretot, per a la recerca i la formulacid

d'alternatives obertes.

Per a l'any 1989 es va decidir de fer un primer seminari, el tema
del qual seria La cultura davant del nou segle. El1 seu abast,
amplissim, presentava una gran diversitat d'aspectes. La cultura
1 la seva relacid® amb la llengua, els valors, l'ecologia, etc.,
suggerien el tractament de qiestions d'un interés extraordinari i

apassionant.

Es partia d'una preocupacid no pas "culturalista"™ sindé social. En
proposar aquest seminari, les fundacions no pretenien, de cap
manera, establir linies de politica cultural. Més aviat es tractava

1 .
Al llarg dels anys 1989, 1990 1 1991 s'han realitzat dotze debats, publicats a la col.leccidé "Debats de

| *Aula Provenca".




de fer un esforg¢ per poder participar i intervenir en els processos
sdcio-culturals en una linia humanitzadora i per entendre'ls més

o millor.

Les fundacions no demanaven als participants que fessin un esforg
per elaborar linies inédites o absolutament originals sobre la
cultura actual i el seu futur. S'esperava, aixd si, que posessin
en comi les seves reflexions d'anys sobre agquesta qiliestié, per

poder presentar una aportacidé valida i fructifera a la sociletat

catalana d'avuli.

Els participants van ser Santiago Riera i Tuébols, historiador de
la ciéncia, Ramon M. Nogués, bidleg, Oriol Casassas, metge, Lluis
Duch, tedleg, Jordi Berrio, socidleqg, i Pere Lluis Font, filosof.
També Jaume Lorés havia mostrat el seu interés a participar en el
seminari, perd les seves complexes obligacions 1li van impedir
d'assistir-hi. Va fer de coordinador Lluis Tufiil, de la Fundacié

Servels de Cultura Popular.

El mar¢c de 1989 va comencar aquest seminari, que es va acabar just
un any més tard. Se'n van fer dotze reunions (una cada mes, llevat
dels mesos de juliol i agost) de quatre hores, de les quatre fins
a les vuit del vespre, amb una interrupcid de deu minuts.

Per a la primera sessid® es va proposar que tots els participants
preparessin un diagndstic de la situacid cultural des de 1l'ambit
que cadascun triés. Es tractava que tothom exposés amb quin (o
quins) concepte(s) de cultura treballa, amb quines elines s'enfronta
a la crisi o al problema, quines sén aquelles coses que 1li fan
ballar el cap quan es tracta de cultura. D'aquesta manera cada
participant oferiria el punt de partida propi, des del qual
reflexiona i proposa interrogants i/o solucions.




Tothom va preparar un escrit molt breu, que préviament es va fer
arribar als altres. Va haver-hi unanimitat en la necessitat de
posar-se d’acord sobre el concepte de cultura que s'utilitzaria en
el seminari. En la recerca d'agquest acord (i no pas d'una definiciéd
-impossible~ de cultura) es van esmentar els segilients elements:

- Cultura és el mén del conveni, del convencional, del que
depén de l'home.

- Cultura és un fet social, compartit.

- Cultura sén 1les normes, els coneixements gque ens
serveixen per fer una cosa. Cultura serien els mecanismes
(perd® no tots) que regularien la conducta. En aquesta
linia, en la mesura que aquestes coses s6n aixi perd
poden ser d'una altra manera, cultura és també el que
canvia, el gque pot canviar.

- Cultura és un concepte polimdrfic, que vol incloure tots
els nivells i que es presenta arreu, que no esta limitat
a un sol aspecte sind que abasta la '‘totalitat. Cultura
implica complexitat (finor, sensibilitat estética,
coneixements, etc.).

- Qualsevol accid educativa (que tendeixi a ordenar el
cervell d'una forma coherent) forma part del mén de la
cultura. La cultura é&s apresa, és aprenentatge, és

- memorlia de la comunitat, és transmissié i recreacid. s

- Cultura és alld que no és simple natura. Es més aviat
una segona natura. La natura és la primera matéria de la
cultura. Perd l'estat de natura (primera) és una mena

d'abstraccid.

Mirant de recollir totes aquestes determinacions i matisos, es va
proposar gque quan én agquest semlinari es parlés de cultura es faria
referéncia a les seqgiients caracteristiques:

- Cultura és alld que no és simple natura

- Cultura é&s un fet social




= Cultura és convencid, creativitat
- Cultura suposa aprenentatge, transmissid, recreacid
- Cultura inclou el mén dit simbélic

Una altra qliestid d'aquesta primera trobada va ser la de l'actitud
amb qué s'havien de tractar els problemes actuals de la cultura.
Aquesta era en realitat una manera de plantejar la raé de ser del
semninari. Davant la pregunta de si l'actitud havia de ser resignada
© combativa, es va contestar que havia de ser critica, d'andlisi,
s'havia d'intentar entendre, diagnosticar i, en un segon pas, si
era possible, dir una paraula de prondstic que pogués aclarir,
orientar.
A continuacid es va procedir a repartir les feines: temes 1
persones. La distribucidé va ser aquesta:

- Santiago Riera: Cultura 1 ciéncia/tecnologia/ecologia.

- Ramon M. Nogués: Cultura i valors/ética/religidé des del

rerafons del binomi cultura/natura.

- Oriol Casassas: Cultura i llenqgua.

- Lluis Duch: Cultura i tradicié.

- Jordi Berrio: Mediacions i transmissié de la cultura.

- Pere Lluis Font: Recorregut dels vectors primordials de la

cultura moderna.

Cada un d'ells va preparar un primer document de treball que,
distribuit preéviament, va ser ampliament comentat i discutit.

En una segona volta, l'autor passava a redactar-ne una ponéncia
formal, que novament era rebuda pels participants amb temps
suficient per preparar-ne la discussib o el comentari a la reunié
segient. Aquests textos, revisats encara una vegada més pels
participants a la fi del seminari -incorporant-hi modificacions o
suggeriments sorgits al llarg de les diferents sessions~, formen
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2

el cos d'aquesta publicacidé® 1 wvan segults d'una reproduccid

abreujada d'agquells punts o aspectes del didleg que van suscitar

i gque no hi han guedat recollits.

D'altra banda, 1ja des d'un primer moment es va intuir (1
posteriorment es va veure l'encert d'aquesta intuicid) que caldria
convidar altres experts que plantegessin al seminari noves 1
diferents perspectives de 1les que aportaven els participants
habituals. Per aix0, a partir de la setena sessid (octubre de
1989), van anar passant pel seminari diversos especialistes: Ferran
Ruiz, dtinformatica; José M. Valverde, d'estética; Pere Darder,
d'educacid; Lluis Flaquer, del tema "familia"; Joan Martinez Alier,
d'economia/ecologia; Joan Estruch, de sociologia de la religid;
Josep M. Puig Salellas, del mdén del dret; i Raimon Panikkar, expert
en el didleqg intercultural. A cada un se li va dedicar dues hores

de reunid.

La metodologia emprada amb aquestes aportacions va ser molt
semblant a 1l'habitual del seminari: se'ls demanava un escrit breu
(0 almenys un esquema)3 amb un diagndéstic i, si era possible, també
un prondostic, de les tendéncies que havien sorgit i s'havien
desenvolupat dins de 1'ambit de la seva especialitat, i de 1'influx
que tot aixo tenia i/0 tindria en el mén de la cultura. El1 text era
rebut amb temps pels participants i aixi es podia dedicar més
estona al debat/conversa sobre el tema proposat. Agquestes
comunicacions també formen part de la publicacid, 1 van seguides
de la reproduccid resumida del didleg que van promoure al seminari.

Volem fer constar que els textos que atribuim a Pere Llufs Font 1 José M. Valverde son la transcripcié
que nosaltres vam fer de l'enregistrament de la seva intervencié. Creiem que |‘honestedat demana que només a

grans trets se'ls atribueixi l'autoria. |
Gairebé podem dir el mateix de les comunicacions de Josep M. Puig Salellas i Raimon Panikkar, només que en
aquests casos els hem demanat que revisessin la transcripcidé feta per nosaltres.

Vegeu la nota 2.
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Ho hem fet aixi perqué no hem gosat demanar a aquestes persones
que incorporessin al seu text noves perspectives o0 suggeriments
sorgits en el didleg, cosa gque si gque han fet els participants.

Amb aquesta iniciativa, les fundacions impulsores del projecte han
volgut fer una modesta contribucid® a la cultura del pais, no només
amb el recull presentat en aquest llibre com a resultat final del
seminari, sind amb el procés seguit com a estil de treball

intel.lectual 1 de reflexid en comQ.

Ens semblava que les urgéncies de la nostra vida quotidiana i el
treball massa condicionat per l1'afany de publicitat immediata,
feien més dificil el conreu, en altres temps més habitual, de la
discussid reposada. Créiem que calia afavorir el contrast entre
visions diferents perd obertes a la revisidé com a conseqiiéncia d'un
didleg en profunditat, que era oportuna la proposta d'un itinerari
temdtic que canalitzés les aportacions diverses perd sense unes
etapes excessivament rigides, que convenia facilitar l'aportacié
de la propia especialitat perd amb la voluntat de superar 1la
compartimentaci® habitual de disciplines académiques, que calia
oferir, en definitiva, un pla de treball que no volgués prefigurar
excessivament el resultat final 1 que, per tant, posés confianga

en la llibertat d'exposicid dels participants.
Esperem gue aguesta iniciativa hagi estat interessant i profitosa

pels que hi han participat, perdo, a més, voldriem difondre, encara

que fos parcialment, els seus fruits.
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LA TRANSMISSIO CULTURAL I LES MEDIACIONS DE LA CULTURA

Jordi Berrio

Introduccid

Una de les maneres d'entendre la cultura és considerar-la com la
resposta qﬁe els homes han donat a les exigéncies del medi, mancat
com estava de recursos somdtics per assumir-les. La biologia humana
" no estd adaptada a cap ambient concret, causa per la qual 1li és
imprescindible transformar els ambients humanitzant-los. En certa
forma, podriem afirmar que l'home &s una ésser no acabat, i aquest
fet, que en principi el limita, paradoxalment és el que 1li ha obert
les possibilitats més grans. No disposa de respostes immediates,
fixades en el seu organisme, respecte de les alternatives de
1l'ambient. L'Gnica manera que té de reduir l'excessiva complexitat
del mén exterior é&s transformar-lo, donar-li 1les formes més
adequades perqué s'adapti a les seves necessitats. Aix0 significa
procurar-se extensions, augmentar les capacitats i desenvolupar les
potencialitats. La cultura, doncs, suposaria una actitud respecte
dels problemes de la supervivéncia i vindria a ser la resposta
tipicament humana a les exigéncies ambientals. Una actitud i unes
respostes que, segons assenyala Arnold Gehlen, demanarien d'antuvi

2

haver adoptat una postura respecte de si mateix®, tenilir consciéncia

de la propia individualitat.

Es aixi, doncs, que cal entendre la cultura com les idees que
determinen les transformacions necessaries de l'ambient; pero també
caldra afegir-hi els resultats aconseguits per aquestes idees i els
instruments que els homes han creat. Aixd vol dir que no només s'ha
considerat que eren representatives de la cultura les idees i els

2 Gehlen, Arnold EL Hombre. Ediciones Sfgueme. Salamanca, 1980. Pags. 9 1 ss.
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coneixements que serveixen per crear instruments, siné els
instruments mateixos. L'home coneix técniques, fabrica, transforma,
sempre ha estat aixi; l'ésser humd estrictament natural mai no ha

existit.
L.a cultura com a mediacid

La cultura és, en ella mateixa, mediacié, regula les relacions dels
homes amb 1la naturalesa 1 produeix instruments 'que  1les
materialitzaran. Els homes, des que existeixen, han creat i1 emprat
instruments, tals com eines, estris diversos, mobiliari, indu-
mentaria, etc., perd també pergamins, papirs, fils conductors, ones
electromagnétiques i suports diversos. Tant se val que sigui una
destral de silex o un ordinador: es tracta de mediacions que
serveixen per fer més potents i estendre les capacitats humanes.
Naturalment les mediacions mal no sén -no ho'poden_ser- neutrals.
No existeix l'instrument que tradueixi la idea 0 el gest amb una
fidelitat absoluta. Qualsevol mediacié determina d'una manera o
altra la cosa mediada. El condicionament de les mediacions pot
constituir, i de fet constitueix la majoria de les vegades,
l'efecte no desitjat dels instruments. L'exemple més clar el
tindriem en alguns medicaments que, ultra guarir-nos, tenen efectes
secundaris no cercats. De fet, un dels motors més importants de
l'evolucid tecnolodogica rau en el desig de trobar els instruments
que s'acostin al més possible a la perfeccid, o sigul: que facin
alld que se'ls demana sense afegir-hi ni treure- hi res. Per
contra, alguns instruments procuren mediacions no només acceptades,
sind absolutament desitjades. Probablement 1'exemple més palés el
tenim en el llenguatge. Es evident que els diferents llenguatges
naturals s6n instruments gque els homes empren per tal de
comunicar-se. La relacid® interpersonal i també la social funciona,
en bona mesura, merceés als meravellosos instruments que sén els
llenquatges. Perd el 1llenquatge també té una altra funciéb
instrumental, no menys essencial, que és la de participar en el
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pensament d'una manera molt activa. Sembla clar que les estructures
1ingﬁist:i.queé condicionen la forma d'articular el pensament, de tal
manera que el llenguatge vehicula un tipus de racionalitat molt
diferent de la mediada pels altres codis que existeixen. També
acostuma a admetre's que cada llenguatge natural conté i imposa una

. fs per aixd que tant se val que el

determinada visid del mdén
llenguatge i el pensament siguin una mateixa cosa o bé& dues de
distintes; la manera com el llenguatge intervé en el pensament huma

és considerada generalment desitjable i fins i tot imprescindible.

Aixi doncs, les mediacions de 1la cultura, a tota hora, han
condicionat 1les idees, les impressions, les emocions gque han
vehiculat. Sempre ha estat aixi. Perdo a la nostra época 1la
instrumentalitzacidé de la cultura és tan gran que el paper de les
mediacions ha agafat una importancia que mali no havia tingut. Si
restringim el nostre camp a l'ambit de les idees, dels simbols, a
l'equipament de coneixements dels cervells humans; si passem del
que a vegades s'ha anomenat civilitzacidé al camp de la cultura
propiament dita, tindrem que les mediacions de les idees, del
coneixement, del pensament posseeixen un protagonisme que alguns
consideren abassegador. Som a l'era dels mitjans de comunicacid
dits "de massa" i del tractament electrdonic de la informacidé; en
la nostra civilitzacidé, un nombre molt important i creixent de les
relacions humanes es fan amb els mitjans técnics, els quals actuen
com a extensions de la nostra sensibilitat i del nostre cervell.
No cal dir que els instruments que emprem no s6n neutrals ni
transparents. En aquest sentit, ha estat dit que els mitjans sén
el missatge‘. Potser es tracta d'una afirmacidé exagerada, perd
ressalta el paper actiu que les mediacions tenen en l'elaboracid
de la realitat que transmeten. Els mitjans de comunicacié no sén

3 Schaff, Adam Lenguaje y Conocimiento. Editorial Grijalbo, Méxic, 1967. Pag. 14.

4 Vegeu McLuhan, Marshall Pour comprendre les média. Editions du Seuil. Paris, 1977.
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només el canal. Es molt important que tots en comprenguem la
naturalesa vertadera. Sén, evidentment, unes organitzacions
técniques, financeres 1 industrials molt grans dedicades a
l'elaboracid, la distribucid 1 la comercialitzacid, la promocid
publicitaria, el finangcament 1 altres activitats, similars a les
de qualsevol ram de 1'activitat productiva. Constitueixen vertaders
complexos industrials d'una forca econdmica progressivament més
gran i, d'acord amb aix6é, amb una influéncia politica notable. La
indistria de la cultura, en relacid amb la resta d'ind(stries de
tecnologia punta del nostre temps, forma part dels sectors més
progressius de l'economia capitalista. Perd no oblidem que els
productes qﬁe elabora sén d'una qualitat especial: es tracta de
productes culturals. S'ha de tenir clar que la indGstria de 1la
cultura tendelx a tractar tot allo que elabora amb la légica de
produccid que és dominant a l'época moderna dins la manufactura.
Els films, els programes de televisid, de radio, i1 també la premsa
i els llibres sén mercaderies gque han de competir en un mercat. A
tots s'apliquen criteris de racionalitat econdmica com ara
rendibilitat, productivitat, marqueting, obsolescéncia provocada,

moda, etc.

La indGstria de la cultura i el seu mercat

Des de sempre, l'activitat cultural havia tingut algun tipus de
transcendéncia econdmica. Els artistes, els escriptors, els
treballadors de l'intel.lecte en general, de qualsevol época, han
rebut alqun tipus de compensacidé per la seva a¢tivitat. Els misics
treballaven al servel dels senyors o de les esglésies, els pintors
rebien els encarrecs de les capes altes de la societat tradicional.
Perd, a la societat burgesa, els sectors intel.lectuals de 1la
poblacid es deslliuren de la tutela directa dels senyors i entren
en una relacibé abstracta 1 despersonalitzada amb uns consumidors
cada vegada més andnims. Es crea un conjunt de piblics que compren
llibres, omplen les sales de concert, adquireixen obres d'art,
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etc., llegeixen 1la premsa. S'organitza un mercat de productes
culturals regit, tal com pertoca en aquest tipus d'institucid, per
les lleis de l'oferta i la demanda.

aAmb la conversid® dels productes 1 dels actes culturals en
mercaderia, dins la societat burgesa s'inicia un procés que culmina
amb la creacid® de la indastria de 1la cultura. Un procés dque
canviara pregonament les relacions que hi ha entre la produccid i

el consum cultural; també modificara algunes de les carac-
teristiques essencials de les valoracions que fem de les obres
d'art, de la literatura, del pensament. Els productes culturals,
especialment els que pertanyen als seus hivells alts, perden 1la
sacralitat i1 el distanciament que havien mantingut amb el comi dels
homes. D'aquesta manera inicien un procés de secularitzacid,
d'apropament i, naturalment, de banalitzacid. En una primera etapa,
al principi de la societat industrial, encara que les obres d'art
i el productes culturals haguessin adquirit valor de canvi, a base
de competir en un mercat, mantenien el caire de produccions humanes
especials que mereixien un tractament especific. Tot i que l1l'art
i la cultura en general havien perdut bona part de llurs qualitats
religioses i mitiques, se'ls intenta requalificar, situant-los en
un mén a part. Théophile Gautier 1 altres artistes romantics com
Stendhal i Prosper Mérimée proclamen "l'art pour l'art"; veuen la
practica artistica com una activitat excelsa, i1 volen gaudir-ne com
si pertanyés a un paradis secret, exclds al comd de la gents.
Tanmateix, 1l'evoluci® de 1les societats industrials vers una
massificacid progressiva ha fet caure l'art 1 tota l'alta cultura
de llurs posicions de privilegi. A l'etapa actual, amb la seva
produccid® segons uns plantejaments plenament industrials, 1la
cultura ha perdut bona part de les seves qualitats especifiques.
Es un negoci i com a tal se 1i demana que proporcioni un rendiment.
Els continguts, la dimensid estética cal que estiguin subordinats

) Hauser, Arnold Historia social de la literatura y el arte. Ediciones Guadarrama. Madrid, 1964. Pag. 205.
(N'hi ha una versié catalana, Histdria social de l'art i de la Literatura. Edicions 62. Barcelona, 1967).
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a la seva funcionalitat econdmica®.

Si ens situem en els nivells alts, només la cultura tecnoldogica ha
seguit un desenvolupament puixant. Les humanitats 1 també les
diverses arts coneixen una etapa de desorientacidé pregona a causa
de la pérdua de vigéncia que tot sembla indicar gque han ex-
perimentat. Si tendim a valorar la cultura només en la mesura que
ens pugui proporcionar directament influéncia 1 negoci, resta
evident que ja no sén vigents els pressupdsits que fonamentaven
les cultures de nivell alt que existien fins ara. Sembla ser que
l'afirmacid que féu Hegel fa uns dos-cents anys sobre la decadéncia
de l'art ha esdevingut definitivament realitat ara, a finals del

segle XX'.

LLa ind(stria de la cultura és un negoci de grans proporcions, ha
trastocat tot el panorama cultural anterior i ha creat unes noves
maneres, no només de produir-la 1 distribuir-la, sindé també de
consumir la cultura. Perd a més, la comunicacid col.lectiva
proporciona als homes del nostre temps noves maneres de veure les
coses, condiciona la percepcid dels individus que componen les
seves audiéncies i, finalment, influeix en els processos cog-
noscitius. En els nostres dies, els professionals de la indastria
de la cultura treballen segons unes pautes molt i molt establertes.
Existeixen un seguit de rutines professionals a partir de les gquals
s'elaboren els missatges. Si agafem com a exemple els géneres
informatius, tenim que els periodistes elaboren les noticies a la
premsa i als mitjans audio-visuals. Cal adonar-se que les noticies
mai no sé6n, no ho poden ser, un pur reflex de la realitat. Alld que
arriba a les augiéncies com a noticia ha estat seleccionat entre

é Per al tema de la indistria de la cultura, vegeu Adorno, Theodor i Horkheimer, Max Dialectic of

enlightement. Verso Edition. Londres, 1979; Bell, Daniet et al. Industria cuttural y sociedad de masas. Monte
Avila Editores. Caracas, 1974; Benjamin, Walter L'obra d'art a L' a de la seva reproductibilitat técnica.
Edicions 62. Barcelona, 1983; Morin, Edgar L'esprit du Temps. Grasset. Parfs, 1962.

? Adorno, Th, Teorfa Estética. Ediciones Orbis. Barcelona, 1983. Pag. 13.
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un conjunt d'esdeveniments 1 se 1li ha donat una forma adequada al
mitjd que l'ha de difondre. De la mateixa manera, els altres
géneres, que tenen una preséncia activa als diferents mitjans,
contenen conjunts de pautes de conducta convencionals per mitja de
les quals els professionals elaboren els missatges concrets. A cada
moment, alld gque finalment arriba a 1les audiéncies dels
dudio-visuals o als pliblics lectors és el resultat d'un proceés

d'elaboracid professional i1 tecnoldgica molt complicat.

Els mitjans de comunicacid col.laboren d'una manera molt activa en
la realitzacid del programa de temes que ocupara l'atencid del
piblic. D'aquesta manera, podem dir que el sistema comunicatiu,
amb d'altres sistemes com poden ser el politic, confegeixen alld
que ha estat anomenat "1l'opinid pablica". E£s a dir,hprobablement
no resta molt clar si els mitjans ens fan pensar i opinar d'una
manera determinada, perd si que sembla indiscutible gue ens imposen

sobre quines coses 1 temes cal que centrem la nostra atencit‘:'{a.

En definitiva, els mitjans de <comunicacid, a més de
proporcionar-nos, dia rere dla, la llista de temes que han de
centrar la nostra atencid, sé6n els grans agents que construeixen
la nocid de realitat que sera admesa socialment 1 gue funcionara.
Sense plantejar-nos el tema filosofic de la realitat objectiva 1

partint de la base que existeix, el fet és que la nocid gue els

homes en tenen 1 a partir de la qual actuen é&s un producte social.

La manera de concebre i de transmetre la 1imatge del mbén que

funciona socialment estd elaborada i difosa per un conjunt

4 -

d'institucions socials, entre les quals els mitjans de comunicacid

La nocid d'“opinid publica" coneix una pregona transformacid als nostres dies, car a més del corrent que
podem considerar cientific i que representaria la posicié majoritaria i convencional, hi ha el critic,
representat per Jirgen Habermas, i el sistémic, per Niklas Luhmann. ‘

Vegeu: Habermas, Jirgen Historia y critica de la opinidén publica. Editoriat Gustavo Giti. Barcelona, 1981;
Luhmann, Niklas Stato di diritto e sistema gsociale. Guida Editori. Napols, 1987; Saperas, Enric La sociologia

de la comunicacidén en los Estados Unidos. Editorial Ariel. Barcelona, 1985.
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&
tenen un paper la importancia del qual no para d'augmentarq,

Les mediacions en els processos de transmissido cultural

Els mitjans de comunicacidé intervenen d'una manera molt activa en
els processos socials de formacidé i transmissid de la cultura. Aixd
fa que, a més, també tinguin un paper important en la formacid de
la personalitat dels individus 1 en alld que podriem anomenar "la

publicitat postburgesa"m.

Les mediacions técniques a disposicid nostra es troben en cami de
fer canviar, a més dels processos de transmissid cultural, la
manera que tenim de formar la persocnalitat i1 la intimitat nostres.
Sembla que el burgés de la societat liberal s'ajudava, amb les
diverses lectures que feia, a formar la seva personalitat. Deixant
de banda la instruccid cientifico-técnica que rebia, la premsa 1li
proporcionava informacions 1 opinions sobre 1les (qiliestions
pGbliques; la lectura de novel.les 1 de literatura en general 1li
servia per estructurar la seva intimitat, especialment, encara que
no Gnicament, en els dominis de la sensibilitat i l'emotivitat; les
diverses arts acabaven de fer el fet. Els mitjans que hi havia
durant els segles XVIII i XIX ajudaren a formar el primer piGblic
actiu d'individus que participaven en la vida politica i també en
la intensa activitat cultural que es desplega en el mdn modern.

La democracia 1liberal, restringida als cercles de burgesos,
evoluciona cap a l'engrandiment i la integracid de les classes
populars, per® hagué de pagar el preu de la massificacidé. El
resultat ha estat l'edificacid de les societats actuals, les quals

Berger, Peter i Luckmann, Thomas La construccidn social de La realidad. Amorrortu Editores. Buenos Aires,

1983; Saperas, Enric Los efectos cognitivos de la comunicacidn de masas. Editorial Ariel. Barcelona, 1987.

0 Ens referim aqui als processos de socialitzacid secundaria Berger, Peter i Luckmann, Thomas l1bid; pags.
174 | ss.
D'altra banda, la nocié de publicitat postburgesa es refereix als publics, els temes i els mitjans que sén
caracteristics de la societat gue ja podem anomenar "postburgesa'.
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no sabem com anomenar exactament''. Tot i amb aixd, a nosaltres ens
convindrien noms com els de "societat de la informacidé" o també de-
"}t'opuléncia comunicativa'. Amb aguestes dJdenominacions voldriem

ressaltar la importancia de les poderoses mediacions que funcionen
en la transmissid cultural i en la formacid de la personalitat dels

individus. Els nous usos comunicatius, les maheres diferents com
les persones es relacionen actualment porten cami de canviar
pregonament llurs personalitats.

Un dels fendmens més significatius gque podem constatar en 1la
cultura actual és el procés d'empobriment evident dels llenguatges
naturals. Les estructures sintéctiques se simplifiquen i els
repertoris morfoldgics es redueixen cada vegada més. En aquest
procés, les formes 1 els interessos de la indGstria cultural hi
col.laboren d'una manera important. A canvi, la comunicacld visual
guanya importancia dia rere dia. Cal fer notar que 1l'empobriment
del 1llenguatge i el progressiu Gs de codis alternatius de
naturalesa visual han de tenir necessariament conseqgliéncies en les
capacitats cognoscitives dels individus. Pels coneixements de qué
disposem, sembla que el predomini de la comunicacid visual pot
empobrir la capacitat discursiva 1 les possibilitats d'abstraccid
dels individus. Tot es presenta com si la cultura hegemdnica als
nostres dies anés pel cami de fornir als consumidors un seqguit
d'impressions visuals, auditives, tactils, emocionals en tot cas,
sense una coheréncia buscada en el discurs i, evidentment, sense
una racionalitzacid dels continguts de la consciéncia. Tanmateix,
aixo no vol dir que els discursos dels audio-visuals, per sobre o
per sota de la seva incoheréncia formal, no mantinguin una perfecta
coheréncia ideologica. Cadascun d'ells ofereix a les audiéncies un

1 Hi ha una notable confusié a |'hora d'anomenar les societats desenvolupades contemporanies. Com que les
dimensions que prenen sén molt grans, hi ha diverses denominacions segons el punt de vista que s'agafi. Hom
parla de “"societat de massa" si es vol ressaltar sobretot el fet de l'existéncia de la massa com a agrupament
humé caracteristic; de "societat postindustrial® si ens fixem en |testructura d'ocupacid tipica; de "societat
de consum" s1 es vol fer referéncia a una dimensié antropologice que s'hi ha desenvolupat. Encara existeixen
altres denominacions emprades usualment. Totes destaquen algun dels aspectes, les caracteristiques o les
condicions de les nostres societats o hi fan referéncia.
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model en miniatura de la ideologia i dels valors dominants'‘.

Paral.lelament a 1l'empobriment del llenguatge, es produelx un canvi
en el paper de la lectura en la formacié de la personalitat. La
incidéncia de la cultura audio-visual, a més de minvar la quantitat
de lectura, ha modificat la mateixa creacid literaria. E1 pGblic
culte burgés havia format la seva intimitat en la lectura. La
literatura 1li proporcionava mons de ficcié, mentre que la premsa
el relacionava amb la realitat social, 1 tot plegat estructurava
i desenvolupava la capacitat discursiva. Als nostres dies, les
historietes il.lustrades, el cinema, la televisid® han satisfet el
potencial imaginari 1 les necessitats de ficcid dels pGblics
actuals amb uns productes menys elaborats 1 sobretot menys
racionalitzats que els que oferia la literatura tradicional als
seus pGblics lectors. A més, tot 1 que es continua 1llegint
literatura, la novel.la dels nostres dies no és tan complexa 1i
‘elaborada com la precedent. Aixi, encara que molta gent, mé&s que
mai probablement, continul llegint, els textos que sén a les seves
mans estan molt influits per la cultura audio-visual. A més, tot
sembla indicar que el paper de la lectura no és ja el mateix.

En un context de canvis generalitzats en els continguts i també en
els mecanismes de produccidé i consum cultural, els dispositius i
la mateixa naturalesa de la transmissid cultural no poden quedar-ne
al marge. El1 paper de la familia en la culturalitzacib6 dels seus
membres ha minvat d'una manera molt important en els darrers anys.
Els fills s'emancipen emoclionalment i psicoldgicament dels seus
pares molt més aviat que no ho feien abans. La figura del pare ha
perdut autoritat 1 poder. Continuen funcionant els 1lligams
sentimentals entre els membres de la familia, perd el prestigi i
la capacitat dels pares de condicionar la conducta dels seus fills

ha minvat a ulls veients.

12 Adorno, Theodor i Horkheimer, Max lbid. Pags. 120 1 ss.
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De manera paral.lela a la degradacié de la figura del pare, s'ha
prodult un deteriorament remarcable de la del mestre. Des de molts
punts de vista, el mestre havia absorbit molts dels trets dque

primitivament corresponien al cap de familia. Si més no ‘la seva

autoritat en provenia. Tot sembla indicar gue els fendomens d'anomia
gue s'observen en la conducta dels adolescents i1 dels joves actuals
sdbn causats en bona part per la manca de punts de referéncia
indiscutibles. El paper moral del pare i1 del mestre no han estat

substituits. L'educacid formal actual forneix el conjunt Ade
coneixements técnics, com més va més Jgrans, dgque calen per
desenvolupar—-se en la societat actual. En aquesta comesa é&s for¢a
efectiva, perd amb tot ho és molt menys en 1la dgue procura

interioritzacidé de valors i de normes morals de capteniment.

Els individus actuals tendeixen a deseixir-se dels lligams que
mantenien amb les institucions tradicionals de 1la societat.
Familia, escola 1 també Església coneixen un procés evident de
pérdua de llurs funcionalitats. Pel que fa a l1l'Església, hem de
dir que ha minvat en la seva influéncia social a l'hora de mantenir
les formes tradicionals de capteniment; tampoc exerceix amb la
mateixa eficacia la seva tasca secular de transmetre la ideologia
dominant. Ara bé, la reduccidé de la influéncia que l'E-sglésia'
catdlica tenia entre nosaltres de cap manera no vol dir que els
homes actuals hagin prescindit d'alld gue podriem anomenar de
manera vaga "formes de religiositat", ni de pensament magic. Cal
que fem notar gque el deseiximent respecte de la influéncia de

l'Església tradicional no respon, la majoria de les vegades, a una

progressid vers actituds més racionals.

En totes aquestes qliestions, els mitjans de comunicacidé fan un
paper cada dia més important. Tot sembla indicar que, en una
societat que canvia de manera continua, la necessitat gue els

individus interioritzin coneixements i pautes de conducta nous
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continua exlistint després d'acabada l'etapa d'educacid formal. Els
mitjans, la publicitat, la comunicacidé social fan el paper d'adap-
tar continuament els ciutadans a les necessitats canviants del
sistema. D'agquesta manera, els mitjans de comunicacid® es conver-
teixen en instruments de socialitzacid indiscutibles. Els programes
de radio, de televisid, el cinema, la mateixa publicitat proposen
els valors i les pautes de conducta que sén admesos socialment. £s
aixi com els individus fan un reciclatge diari; fan seus els
coneixements indispensables per poder-se moure en un mén que canvia

a un ritme molt accelerat.

Perd, la mateixa naturalesa dels mitjans els impossibilita per

realitzar algunes de les funcions que abans s'acomplien dins 1la
familia o també en el si de les altres institucions que col.labo-

raven en el control social. El1 paper normatiu i étic del pare
tradicional no pot ser assumit totalment per la comunicacid social.
La mitologia dels famosos, els liders politics, intenten de
satisfer algunes de les funcions abans reservades a la familia.
Perd els seus.resultats no sén equivalents. El1 lider, el dicta-
dor, el famdés poden marcar punts de referéncia, poden ajudar a
sublimar la figura del pare, per® de cap manera no assoleixen el
complex de relacions emotives, econdmiques 1 normatives que es

reunien al seu entorn.

Tot aixd fa que semblil raonable afirmar que han canviat bona part
de les circumstancies 1 dels factors que conformaven socialment la
personalitat dels individus. Podem parlar d'individus diferents,
ampb una intimitat formada per camins també diferents i amb ins-
truments que han variat parcialment. D'altra banda, les noves
relacions paterno-filials porten caml de condicionar la sociabi-
litat dels individus. Segons la psicoandlisi, l'esperit comunitari
es forja en la relacié de companyonia que s'estableix entre els
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germans enfront del pare repressiu”.

Els mitjans de comunicacidé i la democricia

En aquest mateix ordre de coses, podem parlar de l'existéncia d'una
nova publicitat, tant literaria com politica i també cultural en
general. Els mitjans de comunicacidé converteixen la vida politica
en espectacle. Programes de divulgacidé politica, retransmissions
de sessions parlamentadries, debats de tota mena il.lustren els
plblics sobre ltactivitat proépia dels partits i dels seus liders.
Els mitjans es converteixen en un aparador a través del qual 1la
gent pot tenir la impressid que participa en els debats ideoldgics
i en la presa de decisions. La intervencid del ptblic actiu de 1la
democracia liberal, en la discussid racional de la qual hom suposa
que s'obtindran les millors raons, ha estat reduida a un pur
simulacre. La massa actual assisteix passivament a l'espectacle del
debat politic. La democracia es converteix progressivament en una
gran representacidé molt ben muntada. Tanmateix, l'antic pdblic ha
hagut d'abandonar l'escenari per seguir la representacild des del
pati de butaques, en un exercici de passivitat. D'altra banda, els
continguts de la representacidé s'han desvirtuat. En la publicitat
postburgesa, els temes i els ambits de discussi6, a l'hora de 1la
veritat, resten tancats i només s6n substituits per llur espectre.

En els inicis dels nous mitjans &udio=-visuals, hi hagué una fe
reconstruida en la democracia. Hom creia que la radio permetria la
intercomunicacié perfecta i la democracia podria tornar a ésser
directa. El1 mén esdevindria una mena de gran poble. Després de més
de mig segle d'experiéncia i, encara més, amb l'aparicid d'un mitja
de comunicacidé nou i hegemdonic: la televisid, ja podem afirmar que
les esperances en la nova democracia han estat una il.lusidé. En
lloc de la comunicacidé total, ens caldra admetre que es produeix

13 Freud, Sigmund Psicologia de las Masas. Alianza Editorial. Madrid, 1969. Pag. 62.
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una remarcable distorsid en les relacions comunicatives. Tot 1 que
les mediacions sbén consubstancials amb la naturalesa cultural dels
homes, el control de la comunicacié social no estd repartit d'una
manera igualitdaria. Actualment, els mitjans de comunicacié s'han
convertit en un instrument de poder econdmic, politic 1 social. De
tal manera que la realitzacid personal dels ciutadans, el seu poder
social 1 la seva participacié democratica estan parcialment
determinats pel paper que fan en 1la comunicacié técnicament
"mediada". Una comunicacié democratica demana 1la possibilitat
d'informar i d'informar-se sense limitacions. Els mitjans de
comunicacidé col.lectius, amb la seva complexitat funcional i el
gran volum econémic que impliquen, resten totalment fora de l'abast
del comi dels ciutadans.

Els diferents papers que hom realitza en la comunicacié social fan
paleses les desigualtats del nostre temps, tant a escala nacional
com internacional. A l'interior de cada comunitat, el control de
la comunicacid social estd repartit de manera desigqual. En termes
generals, podem dir que les classes populars només poden ser
consumidores de l'oferta que se'ls ofereix. I la mateixa cosa passa
en 1l'ambit internacional: els palsos del primer mén controlen els
fluxos comunicatius mundials i, d'agquesta manera, condicionen la
vida 1 el desenvolupament cultural de la resta de paisos. Per
aguest motiu alguns autors critics consideren que la situacid que
hi ha al mén en els Aambits de la comunicacié i1 de la cultura
constitueix un dels trets més caracteristics del nou colonialisme.

Cloenda

El panorama de la cultura actual presenta les mateixes perspectives
de present 1 de futur que la resta d'aspectes de l'estructura
social contempordnia. Per aguest motiu, si en el pla politic
hauriem de parlar de refer la democrdcia, segons les condicions
especials que hi haurd a partir d'ar&, en el cultural ens caldra

28




reclamar un Gs diferent de les possibilitats que ens proporcionen
les tecnologies electroniques. No podem assistir impassibles a la
reconversid dels piblics actius en audiéncies passives de 1la

programacié audio-visual.

L'lis que fem actualment dels mitjans de comunicacidé esta determinat
pel tipus de sistema sdcio-econdmic que és dominant. Els possibles
mals de la televisid, del video o de la radio deriven dels defectes
del nostre sistema social. Els mitjans contenen possibilitats
culturals que ara no podem o no sabem aprofitar. De tota manera,
- alld que hem de tenir clar a l'hora de plantejar-nos la cultura
novament en tots els seus nivells és que les coses ja no tornaran
a ser com abans 1 que 1ltfalta cultura 1 1la cultura popular
tradicional s6n historia. La nova cultura caracteristica de l'era
electrdonica tindra altres virtuts i altres defectes que nosaltres

t

hem intentat apuntar.
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Del dAidleg sobre aguest text

La crisi de la figura del pare (i del mestre): El que en general
s'afirma en el document é&s que fa crisi com a punt de referéncia,
com a auctoritas acceptada. L'estructura "superjoica" estd en
crisi. Potser el que hi ha és un canvi de funcié i una pérdua

de pes.
* % %

A la societat moderna s'ha progressat en igualitarisme (els homes
sén més iguals) perd no en llibertat. Es tracta, pero, d'un
igualitarisme barroer i envejdés. La llibertat profunda, en canvi,
ha disminuit. La democracia s'ha pervertit: la perversié de la idea
roussoniana basada en el poble é&s l'estalinisme; la perversid de
la democracia basada en 1l'individu és la societat de masses.
Potser fins ara s'havia guanyat en llibertat i igualtat, perd aixd
s'estd perdent: la 1l1llibertat, violentada pels mitjans de com-
unicacidé, la igualtat per l'igualitarisme (Berrio).

* % *

La descripcid que es fa en aquest document, en la qual els valors
sén contradits (Casassas), serveix per prendre'n consciéncia 1
genera un desig de resistir-s'hi, de sostreure-s'hi (Nogués, P.
Lluis). I potser en una analisi cultural com agquesta es troba a
faltar la dissidéncia, la marginalitat (Duch). Perd, ¢fins a on es
pot ser dissident i quin futur pot tenir aquesta dissidéncia?

(Riera).

Jordi Berrio: Aquest escrit és fruit de les meves reflexions dels
darrers anys, amb les quals he volgut entendre qué ha passat aquli.
L'escola de Frankfurt ja parlava en els anys trenta de la fi del
marxisme, per® aixd no arribava aqui. Quan ho captem -anys
seixanta- vénen les onades de neoromanticisme.

Ideoclogies i utopies que voldrien respondre als problemes actuals
estan endarrerides. S'estd creant una nova societat que demanara
unes noves formes de critica. La critica actualment é&s una cosa
exdtica, els critics ja no sén empresonats, siné. que van al

manicomil.

En el fons es tracta de veure si hli ha nous sectors socials que
tinguin 1nterés a canviar les coses. Marx va trobar en el
proletariat el sector social que, com que no es beneficiava del
sistema, estava disposat a canviar-lo. Actualment el sistema ha
integrat a tothom (pot funcionar perfectament amb un 20 % de
desocupats). Una nova ideologia progressista s'hauria de muntar en
algun sector que comptés, que tingués un cert poder i que estigués
disposat a fer canviar les coses. ¢(Quin é&s aquest sector? Avui el
coneixement s'estd convertint en 1l'element estratégic de 1la
societat actual: qui té el coneixement té el poder. Els gestors del
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coneixement -que no tenen poder politic- poden ser aquest sector.

Els sectors marginals, per ells mateixos, no poden fer el canvi,
encara que el futur connectara ambp el que agquests sectors pensen
i fan. Ni el guart mén ni el tercer sén en aguest moment una
amenaga per al sistema. Avui el primer mén no necessita el tercer

ni per explotar-lo, i aixo és nou.

¥ % %

Ltafirmacid que "L'Església és menys efica¢ en la transmissid de
la ideologia"™ és veritat no sols perqué ha perdut pes social, siné
també& perqué no ho vol fer. "Ni ha aprofitat el retorn del sagrat":
potser perqué el que arriba sén coses molt degradades.4

* % *

Avul es debat si els mitjans de comunicacidé fan canviar la gent o
reforcen les tendéncies dominants, o fan canviar les mentalitats

(condicionen la cognicid).

1 e .
4 Sobre el tema religids, vegeu la comunicacié de Joan Estruch.
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LA TRADICIO EN EL MOMENT PRESENT

Lluis Duch

I. Introduccio
"T.a critica de la tradicid é&s una de

les grans tradicions d'Europa®

(C.Fr. von Welzsicker)

Reflexionar sobre la tradicidé és una gran gosadia. Al nostre pais,
aquest mot ha estat =i, possiblement, encara ho estd- segrestat
per grups i institucions que, a partir d'interessos no pas gaire
clars, volien imposar, sovint sense excloure diverses formes de
violéncia, 1llur propia visidé del mén a les consciéncies dels
ciutadans. El1 "mal Gs de la tradicidé" es troba a l'origen de tot
un reguitzell de confrontacions que, a casa nostra, han tingut
penoses consequiéncies per als individus 1 la col.lectivitat.

A més, cal considerar un altre aspecte de la giliestidé que, sovint,
hom no ha tingut prou en compte 1 que incideix molt directament en
l'esmentat "mal Gs de la tradicid". Em refereixo al fet que moltes
tradicions han estat "muntades", "Yescenificades" per legitimar
noves situacions. Eric J. Hobsbawn les anomena "tradicions inven-
tades": "sén respostes a situacions noves que prenen la forma de
referéncia a situacions velles, o que estableixen un passat propi
mitjangcant una repeticié quasi obligatéria"'. Els canvis profunds
-i, sovint, no prou assimilats- de la societat moderna impel.leixen
els quli detenen o els qui volen aconseguir el poder a configurar
algunes parcel.les de la vida social de manera que semblin invaria-

1 Hobsbawn, E. J. "Introduccidé®: L'invent de la tradicid [1983] (ed. E.J. Hobsbawn i T. Ranger). Eumo. Vic,
1988; pag. 14. Segons aquest autor, les tradicions auténtiques es caracteritzen perqué sén molt vinculants,
mentre que les tradicions inventades tendeixen a ser poc espec{fiques i forga vagues (cf. id., pag. 21). Potser
sthauria de dir que totes les tradicions, en un moment o altre, han estat "inventades". Aquest i{libre, encara
que té un marc geografic i ideoldbgic que no és el nostre, pot ser un bon ajut per comprendre les
caracteristiques 1 la dinamica historiques dels fendmens tradicionals.
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bles, 1nalterables al pas del temps. D'aquesta manera hi
"afegeixen" una bona dosi d'antigor que confereix prestigi i
legitimacidé a les innovacions que volen introduir. |

S'ha d'esmentar, encara, un fenomen d'indubtable repercussidé en el
mdn occidental, en general, i que, molt particularment, incideix
en la tradicid, tot 1 que freqiientment no s'ha tingut prou en
compte. A Europa, a partir de 1les darreries del segle XIV,
adquireixén molta forca -sobretot als Palsos Baixos i a la vall del
Rin- tot un sequit d'espiritualitats (la devotio moderna serd la
més coneguda) que accentuen intensament la subjectivitat humana en
detriment d'unes practiques religioses i d'uns comportaments morals
dirigits primordialment vers el "mén exterior". Continuant aquesta
linia, les reformes’ del segle XVI, malgrat llur diversitat, tenen
en comi la recerca de la "religid de la interioritat"; en l'ambit
catdlic, el "cami metddic" ignasia té molts punts de contacte amb
la pietat proposada pels reformats. D'agquesta manera, ja en el
segle XVI, es continua la via iniciada per les espiritualitats de
l'edat mitjana tardana, que continuara sense interrupcidé fins als

temps moderns.

La critica a la tradicibé que ja s'insinua en els primers compassos
dels moviments espirituals del segle XIV, afermarda, a poc a poc,
dos elements que, en els temps a venir, ocuparan un lloc preeminent
en la histdria europea: 1) el subjecte com a centre del pensament,
de l'accid i1 dels sentiments; 2) el moment present com a qliestid
decisiva, al qual se sotmeten el passat i1 el futur (aixd pot
observar-se, per exemple, en qliestions tan diverses com el
"discerniment d'esperits" ignasida o la temdtica de la "predes-
tinacidé -~ éxit" d'arrel calvinista).

No crec que es pugui parlar de "Reforma", sind que hom s'ha de referir a les "reformes", ja que els

diversos moviments que aparegueren a Europa durant el segle XVI partien de bases ideoldgiques irreconciliables
entre si. A més, cal tenir en compte les "reformes dins les reformes" (Mintzer, els germans suissos, Paracels,
Hubmaier, Hoffmann, Arndt, etc.), que hom coneix també amb les denominacions d'“ala esquerra de ta Reforma™ (R.

Bainton) o "Reforma radical® (G.R. Williams), les quals compliguen encara més aquest "siécle héroique" (Lucien
Febvre).
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Voldria al.ludir a una altra faceta d'indubtable i1mportdncia en
relacid amb la tradicidé. Em refereixo a l'oposicidé que tan drasti-
cament marca la Il.lustracié entre autoritat (sovint equiparada amb
els prejudicis) i radé. La reforma luterana -vista des del sedle
XVIII, per exemple- és considerada, a Alemanya, com la suprema
gesta épica que bandeja, al mateix temps, 1l'autoritat del "papa
fildsof" (Aristotil) i la del papa de Roma. Aleshores era possible
comencar a aplicar amb propietat la rad a tots els ambits i a totes
les situacions de la vida, perqué els prejudicis (per exemple, en
forma de supersticié) i 1l'autoritat (legitimada mitjancant un
suposat "dret positiu divi") havien de sotmetre's a les lleis de
la radé 1 superar.amb éxit el seu judici. Possiblement en aquesta
qliestidé es procedi d'una manera massa rapida i perjudicial: una
acurada distincid® entre auctoritas i p&gtasz' permet desllindar
dues parcel.les de realitat, sovint confoses, perd tanmateix ben

diferents. L'autoritat, en efecte, no és 1imposicid, sind un

reconeixement que fa la mateixa rad que, "coneixedora dels seus
propis limits, atribueix a un altre una millor perspectiva (bessere
Einsicht)"*. El poder (potestas), en canvi, no intenta fer créixer

(augeo) 1l'altre, sind que cerca, per damunt de qualsevol altra
consideracid, doblegar, imposar-se a l'altre, a fi d'afirmar, sense
consideracions morals de cap mena, els interessos 1 els punts de

vista propis.

Amb la TIl.lustracid® comenca una critica indiscriminada, com a
conseqiiéncia d'una lamentable confusid, de 1l'autoritat i del poder
tradiciconals, a fi d'assolir el millorament material i moral de
l'ésser huma (i1dea del progrés). D'agquesta manera hom pretenia
desvincular la tradicid de la comprensidé de l'home. La seva eman-
cipacid no seria efectiva fins que l'ésser humda, al marge de qual-

3 Vegeu, en aquest sentit, Benveniste E. Vocabulario de las Instituciones Indoeuropeas [1969}. Ed. Taurus.
Madrid, 1983. Pags. 326 i 327.

¢ Gadamer, H.-G. Wahrheit und Methode. Grundziige einer philosophischen Hermeneutik. Mohr. Tubinga, 1960.
Pag. 264.
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sevol determinacié procedent del passat, no tingués a les seves
mans la totalitat del seu desti.

El Romanticisme, amb la seva critica de la Il.lustracidé, volgué
rehabilitar la tradicié mitjan¢ant un reguitzell de moviments que
tenien com a divisa el retorn ad fontes. Hom establia -sovint arbi-

trariament- una fons (peclitica, cultural, religiosa, estética,
etc.) a la qual calia retornar per tal de viure en plenitud.
Possiblement, tant la critica il.lustrada de la tradicidé com 1la
rehabilitacié romantica de la tradicidé es van moure en un pla
abstracte 1 carregat de prejudicis. Potser no tingueren prou en
compte que pervivéncia i canvi s6n dues magnituds que cal
considerar alhora en l'existéncia dels individus i les comunitats’.

II. Les implicacions de la tradicid

Fonamentalment, tota tradici® é&s una mena de conservacid, que mail
no deixa d'estat present en els canvis histdrics. Gadamer escriu:
"ILa conservacié (Bewahrung) &s un acte de la rad que certament es
qualifica per no cridar gaire l'atencié (Unauffidlligkeit)"®. A
causa de la seva no actualitat, 1la seva bonesa pot passar
desapercebuda, fins i tot pot ser rebutjada amb grans escarafalls,
com si es tractés de la supressié6 d'un membre profundament
empestat. Gabriel Maragall ha posat en relleu qué pot esdevenir-se
si hom es deixa narcotitzar per una "civilitzacid de 1l'oblit". "La
mort espiritual s'esdevé igualment amb la desaparicidé de l'avenir
que amb la dissolucid del passat. Es la conjuncié actual d'un temps
passat que roman actiu i un temps a venir que s'ofereix obert, que

3 Cf. Werblowsky, R. J. 2. Més allé de [a tradicién v la modernidad. Religiones cambiantes en un mundo
cambiante [1976]. Fondo de Cultura Econdmica. Méxic, 1981. Pags. 34-37.

é Gadamer, H.-G. op. cit. PAg. 266.
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la vida del pensament esquiva una mort inevitable"’, V. Gordon
Childe, des de la seva perspectiva d'arquedleg, manifesta que sense
l1'"equipament espiritual" que aporta la tradicié humana no hi ha
supervivéncia possible per a l'espécie humana; sense el ‘seu
concurs, les societats tendeixen, inexorablement, vers la desin-
tegracid i els individus es desinteressen de la vida®.

1. El perqué de la tradicid

El mot "tradicid" prové de dos verbs (tradere i transmittere) que
cel distingir. El primer es refereix a una "“cosa donada™ o a un
"objecte 1lliurat" dtacord amb una convencid o un contracte
establerts entre dues o més parts. El segon verb significa el
mateix acte de la transmissid o la donacidé feta pels subjectes.
Per tant, caldrd tenir ben present que la tradicid comporta alguna
cosa (coneixement, costum, ritual) que hom traspassa, déna i també
el mateix acte humda de la transmissid, del 1l1liuvrament. Tota
tracdicid que no sigui un mer "tradicionalisme" integra quelcom de
pass iu, que ve del passat, a la capacitat activa, recreadora de
l'ésser humd, que sempre ha de fer front a determinades conjuntures
histiriques. La preséncia del passat gue implica la tradicido es
recrea constantment en el context pertinent del present, tant si
agquell s'afirma com si, per contra, es rebutja. En el procés de la
transmissidé, la tradicidé experimenta canvis formals, funcionals i
de contingut, que es basen en l'acomodacid de la tradicid a les
situacions sempre noves. Segons Habermas, la llibertat gque hom
hauria de mostrar en les relacions amb la tradicid té el seu origen
en la "reflexid permanent" (critica). Aquesta circumstancia no

7 ) . e
Maragall, G. Fragment de sistema. Ed. 62. Barcelona, 1986; pag. 76. Gadamer, contra els qui afirmen que
la investigacié histdrica ha anul.lat la tradicid, escriu: "Cal recondixer el moment de la tradicié en el

comportament (Verhalten) historic i interrogar la seva propia productivitat" (Gadamer, H.-G. op. cit. Pag. 267),

8 Cf. Childe, V. G. El_progrés de {a historia {1964]. Ed. 62. Barcelona, 1971; pags. 18 i 19. Un aspecte
de la tradicié que acf no serd tingut en compte i que, tanmateix, és molt important és L'ambit que cade tradicié

atorga als sentits corporals. Seria possible de confegir una minuciosa descripcié i una comparacié posterior
de les cultures humanes a partir de llurs respectives interpretacions dels sentits.
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invalida el fet que l'home neixi i creixi enmig d'una xarxa de
sistemes socials gque han estat configurats per nombroses

tradicions, que sovint no sén conciliables entre si’.

Habitualment, hom considera que el fonament de la tradicié ve es
troba en dues dades antropoldgiques: a) la mortalitat de 1'home;
b) el conjunt d'activitats i de missions que ha de dur a terme cada
generacié. La tradicid, almenys tedricament, evita que cada ésser
humd 1 cada societat concreta hagin de repetir "des del
comengament" el plantejament de les qliestions que afecten 1la
plasmacidéd de 1l'existéncia humana i 1llurs possibles solucions
d'acord amb 1les diverses variables que en cada moment hi
intervenen. En aquest sentit, la tradicié és, fonamentalment,
estructura en la diacronia, jerarquitzacid interna de les dades de
la histdéria i de la cultura.

Obviament, 1la tradicié es troba intimament vinculada a 1la
pedagogia. L'ésser humd, a causa de la seves acusades limitacions
"naturals", é&s l'aprenent per excel.léncia, que constantment es
veu impel.lit a reactualitzar, a "posar al dia", la histdéria de
l'espécie. Aquesta reactualitzacié6 &s un procés pedagdgic que fa
present el passat, tot adaptant-lo i corregint-lo, d'acord amb les
necessitats, els desigs i les previsions de l'hora actual. Cada
grup humd posseeix la seva propia tradicié cultural i participa
d'una manera més o menys directa en els béns culturals dels grups
veins. Aquest fet suposa una certa seleccié i eleccid d'un fragment
de la Gran Tradicié Humana, perxrqué cap societat humana no pot
disposar de totes les possibilitats culturals (Shils). cCal
assenyalar que, potser per primera vegada a la histdria, en els
nostres dies estad fent acte de preséncia una "cultura planetaria"
que, en el fons, ve a ser una occidentalitzacid de les tradicions
culturals dels altres pobles. El problema que es planteja é&s si

¢ Cf. Habermas, J. 2ur ik der ialwigsenschaften. Materialien. Suhrkamp. Frankfurt a. M., PAgs. 283

i 284.
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1l'home, ésser concret, finit, que progressa del particular al
general, pot realitzar la seva humanitat al si d'una cultura sense
"rostre huma", &s a dir, sense els trets concrets 1 familiars de

la seva cultura.

2. Tradicid 1 secularitzacid

Es impossible en aquesta exposicidé oferir una analisi minima sobre
la secularitzacid i la seva indubtable influéncia en la comprensid
de la tradicidé. Si que s'ha de dir que "secularitzacié" és un
concepte polisémic, que molt sovint ha estat emprat sense gaire

1 D'ell s'ha dit que és un terme "no especific" (B.

precisions
Wilson). Des d'una significacid candnica (pau de Westfidlia, 1648),
tot passant per les referéncies a l'expropiacié de béns ecle-
sidstics (segles XVII-XVIII), sense oblidar el seu GUs com a lema
de 1l'emancipacidé cultural (segle XIX)", adquireix al segle XX tot
un sequit de significacions que, fregiientment, ofereixen trets
irreconciliables ("desencantament del mon" [Weber], "societat com
a comunitat secularitzada" (pas de 1la Gemeinschaft a 1la

Gesellschaft [Tonnies], significacid teoldgica del concepte [Gogar-

ten, Bonhoeffer, Metz, etc.]). No és rar gque hom confongul aguest
concepte amb un altre (secularisme) gue posseelXx un camp semdntic
bastant diferent. En efecte, el secularisme vol expressar una
actitud que, globalment, gqualifica negativament la religid. De fet,
perd, es tracta d'una posicidé "religiosa" particular com a
conseqiéncia del fet que adopta algunes premisses a priori 1 pren

10 . . « e ps . . . . .
Un dels millors estudis sobre la significacié del mot en la historia del seu us, és el de Lilbbe, H.

Sakularisierung. Geschichte eines ideenpolitischen Beqriffs. K. Atber. Friburg-Munic, 1965.

1 "Ni Hegel ni els seus deixebles no parlen de 'secularitzacié’ i no empren aquest mot per designar llur
propia activitat filosdfica [...1. El concepte 'secutaritzacié® era aleshores, per motius polftics, expressié
diun robatori volgut o, per contra, deplorat. Com a tal no era adequat per descriure el procés historic de la
rad filosdfica i politica, tal com ho feien els hegelians"(Libbe, H. op. cit.; pags. 37 i 38). Marx tampoc
L'empra perque creia que era una malversacidéd de les forces alld que havia intentat Feuerbach: dedicar-se a
l'alliberament de les consciéncies en comptes d'iniciar la lluita practico-politica per tal de modificar les
relacions socials (cf. id.; pag. 39).
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una posicidéd normativa de cardcter negatiu enfront del

sobrenaturalisme.

En els diversos contextos, el concepte "secularitzacid" ha actuat
d'una manera "“ideologico-politica", amb la pretensid6 de legitimar
en cada cas situacions, esdeveniments, idees, interessos ben
diferents. Potser una nota comuna de les diverses significacions
-0 barreja de significacions- d'aquest mot pot resumir-se en aixo:
justificacié a tots els nivells d'una determinada novetat
(politica, religiosa, cultural, etc.), que hom afirma que no té
parié ni precedents en el passat, és a dir, que es troba en
discontinuitat amb la tradicisé.

A causa de la discontinuitat que (realment o suposadament) provoca
la secularitzacié, la tradicid es veu reduida a ser expressid de
l'etapa pre-humana, pre-moderna, pre-cientifica de la societat, que
vindria a ser, per exemple, el mythos en el conegut esquema de
Wilhelm Nestle: pas del mythos al logos (pas de la ficcid a 1la
realitat).

3. Tradicié i llenquatge

La paraula és la forma més important de transmissid® 1 comunicacié
que posseelX l'ésser humd. La seva relacidé amb la tradicié, en
conseqiiéncia, sera d'importancia cabdal per comprendre 1l'abast que
té aquella en la plasmacid concreta de l'existéncia humana. Si
alguna realitat humana és alhora pressupdsit i producte de 1la
tradicié, no hi ha cap mena de dubte que és el llenguatge. L'acte
de la transmissid pot qualificar-se com un procés diacronic i
comunicatiu. |

La tradic_ié es troba essencialment vinculada a articulacions

lingliistiques. On é&s menys imaginable la possibilitat de partir de
zero 1 de construir un povum "sense precedents", &s justament en
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totes aquelles qgliestions que es relacionen amb l'activitat verbal
de l'home. Georges Dumézil, en els seus nombrosos estudis sobre els
indoeuropeus, ha posat en relleu la continuitat (la tradicid) que
hi ha en els vastos territoris que s'estenen des de l'India fins
a Escandinavia. Aquesta continuitat é&s primordialment d'ordre
lingliistic, i es fa especifica en l'aspecte legal, religids i
artesanal (les tres funcions estudiades per Dumézil)12.

La relacié de la tradicié amb el llenguatge pot considerar-se des
de perspectives molt diverses. Aci ens referirem tan sols a algunes

d'elles que, possiblement, sén les més significatives.

a) La llenqua materna.

La idea de "llengua materna" (Muttersprache) fou posada en cir-
culacid, sobretot, pels pensadors romantics Johann Gottfried Herder
i Wilhelm wvon Humboldt. Benjamin Lee Whorf (1897-1941) que
possiblement mai no va llegir els autors abans esmentats, sosté
unes idees molt semblants en els seus estudis sobre la llengua
d'algunes tribus de 1'América del Nord (hopi, shawnee, etc.)ﬁh

Per Herder, parlar i pensar es troben en el context practic de la
llengua materna. L'aprenentatge de la llengua materna és idéntic
a la recepcid de la forma de pensament (Denkart) que' 11 é&s inhe-
rent. "Els primers mots que bélbucegem (lallen) sbén les pedres
fonamentals del ncstre coneixement". La llengua materna, doncs, és
per Herder l'arkhé de l'home que pensa 1 parla; constitueix la base

- Pl .

12 Entre els nombrosissims treballs de Dumézil, vegeu Dumézil, G. L'idéologie tripartie des Indo-Européens.
Latomus. Brussel.les, 1958; ld., Els déus sobirans dels indoeuropeus. Ed. 6é2. Barcelona, 1985. Vegeu una

exposiciéo 1 una valoracié global de l'obra d'aquest, Littleton, C. S. The New Comparative Mythology. An
Anthropotogical Assessment of the Theories of Georges Dumézil. University of Princeton Press. Berkeley-Los

Angeles, 1973 (2a. ed.). Cal advertir que el Llibre d*Emile Benveniste (citat nota 3) és una excel.lent exempli-
ficacio de la continuitat linglistica dels pobles indoeuropeus.
13

Sobre la concepcid. linglifstica de Herder, cf. FUrst, G. Sprache als metaphorischer Prozess. Johann
Gottfried Herders hermeneutische Theorie der Sprache. Matthias-Griinewald. Mainz, 1988. Sobre la llengua materna
humboldtiana, vegeu Weisgerber, L. Dos enfoques del lenquaje. "Linglistica" y ciencia energética del lenguaje
[1973] . Ed. Gredos. Madrid, 1979. Hom trobara els escrits de Whorf, amb una excel.lent introduccié al seu
pensament a, wWhorf, B. L. Lenguaje, pensamiento, realidad. Seleccidén de escritos. Ed. Barral. Barcelona, 1971.
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més sdlida de la veritable tradicié i, donecs, de 1l'auténtica

comunicacid.

Humboldt; per la seva banda, afirma que una llengua no é&s una obra
(ergon), sind wuna activitat (Tdtigkeit)(energeia). La seva
definicidé, doncs, es caracteritza per un acusat to dinamic: 1la
llengua "és el treball de l'esperit que es repeteix sense parar,
que fa possible el so articulat per expressar el pensament [...]
Designar les llengiies com un treball de l'esperit &s una expressid
completament justa i adequada, perqué l'ésser de l'esperit com a
tal, tan sols es pot pensar com a activitat" (Humboldt). El
llenguatge humd@8 no és ni un afer de les regles gramaticals 1
sintactiques ni tampoc de les macrostructures o de les
microstructures, sindé gue primordialment é&s una realitzacid
dialdgico~hermenéutica. Per aixd, segons Humboldt, els qui parlen
una mateixa llengua tenen la possibilitat de crear una comunitat
lingliistica, la gual dbéna lloc a un conjunt de lligams afectius i
efectius entre els qui hi participen. L'home viu amb els objectes
del seu entorn d'acord amb la manera com els hi presenta la seva
llengua materna, ja que cada llengua dissecciona i classifica la
realitat d'una forma caracteristica, de tal manera que ofereix als
seus usuaris una visié del mdn propia i que, gairebé mai, no és
intercanviable amb una altra comprensid del mbén (Whorf).

La tradicié s'identifica amb la llengua materna, ja que participa
en 1'"emparaulament" del mén vital de l'home, tot proporcionant-li
una perspectiva, gque no pot ser senzillament substituida per la que
ofereix una altra llengua materna. E1 fenomen del desarrelament és
molt possiblement una conseqiiéncia de la pérdua de la perspectiva
oferta per la llengua materna, la qual, millor o pitjor, és substi-
tulda per una llengua estrangera, de la qual un hom pot ser un "bon
usuari, fins i tot un bon coneixedor, pero molt rarament un col.la-
borador atil" (Weisgerber). En la qliestié de 1la relacidé -tan
'p'roblematica als nostres dies- de 1la tradicid amb la llengua
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materna, ens trobem amb un serids problema pedagdgic o, si voleu,
aci es manifesta un simptoma prou eloglient de la modernitat (o la

postmodernitat) com a crisi pedagdgica.

b) Tradicid® i narracid

"[,'experiéncia, que va de boca en boca, és la font de la qual han
pouat tots els narradors" (Walter Benjamin). L'escrit "Der Erzah-
ler" (1936), de Benjarin, é&s una referéncia obligada gquan homn
comenta el tema de la narracidé. El1l narrador relata una experiéncia
que ve de lluﬁy ("aus der Ferne komnmt"”) i es fa ressd d'unes
vivéncies que poden servir de solucié paradigmatica dels problemes
(del misteri) de l'existéncia humana. Entre el narrador i els seus
oients s'estableix un intercanvi experiencial, perqué aquell fa
participar aguests de la seva propia saviesa. "Im Zeitalter der
technischen Reproduzierbarkeit", perd l'art de la narracid declina
cap a la seva extincid, “perqueé el cantd épic de la veritat, la
saviesa (Weisheit), estda desapareixent". No és aci el lloc oporta

d'indicar quines s6n les causes que, d‘'acord amb agquest autor, han
provocat la retirada de la narracidé de la vida pﬁblica”} allé que
importa d'assenyalar és l'enorme deéficit narratiu que hi ha
actualment o, si voleu, la poca importancia que té la comunitat
lingiiistica, a la qual hem al.ludit anteriorment: “Qui escolta una
histdria, es troba en la companyia del narrador. El lector d'una
novel.la estd en la solitud". La dissolucid de les experiéncies
vehiculades per la tradicid es deu a la dissolucidé de la comunitat,

és a dir, a la transmissid de l'experiéncia (l'art de viure).

Hom ha posat en relleu la importancia decisiva que tenen les
narracions, els contes, per tal que l'infant (l'infans) passi del
pre-verbal al verbal. I no solament aix0, sindé també perqué

“ La novel.la, la creixent informacié amb la seva possibilitat sempre més gran per a la mentida, la
identificacid indiscriminada de la veritat amb la verificacid (experimentum) (Horkheimer), sén algunes de les
causes que Walter Benjamin creu que contribueixen a l'actual extincié de la narracié.
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aprengui a emprar la terapia que l1li proporcionen les narracions
per trobar 1les seves propies solucions als conflictes
existencials'. Aci féra molt oporti referir-se a la qualitat
guaridora dels simbols (i també& a llur capacitat desestructuradora

de l'ésser humd a causa d'un Gs pervers).

c) Tradicidé i escola

En aquest paragraf sobre "llenguatge 1 tradicié" caldria incidir
molt particularment en l'escola, o, d'una manera més general, en
aquelles entitats que tenen com a missidé primordial la transmissid
dels sabers. La crisi d'aquestes entitats és un bon simptoma per
copsar la crisi global d'una societat determinada'®.

4) Tradicid i memoria

Una altra manera de considerar la qilestidé de la tradicid és per
mitja de la memdria. Sense memdria no hi ha tradicié. La tradicid
és el dipodsit de les sedimentacions col.lectives, de les peripécies
histdriques que han sofert els individus 1 les comunitats. La

tradicid és "memdria col.lectiva" d'aquells moments en els quals

la realitat del mén passat irromp en la realitat de 1la vida

17

quotidiana '. Els pobles sense escriptura consideren la memdria com

un do dels déus, ja que la memdéria no é&s la mera reactualitzaciéd
d'uns esdeveniments del passat, siné la mateixa possibilitat de
reintroduir en les condicions del present las condicions de vida
de 1'"edat d'or", que narren els mites 1 les gestes dels déus 1
dels herois. En aquestes cultures, 1l'oblit és senzillament el

> Cf. Bettelheim, B. 1! mondo incantato. Uso, importanza e significati psicanalitici delle fiabe [(1976].
Feltrinelli. Mild, 1979 (4a. ed.). "Els mites i, molt propers a aquests, les llegendes religioses ofereixen

materials, al damunt dels quals els infants construeixen lLlurs concepcions sobre L'origen i la finalitat del
mon i també llurs ideals socials per configurar liurs vides"(id.; pag. 28).

16 Aquest tema és L'objecte d'una comunicacié especial en aquest mateix volum.

17 Vegeu els escrits, esdevinguts classics, de Halbwachs, M. Les Cadres sociaux de ta Mémoire [1925). PUF.
Paris, 1952; 1d., La Mémoire collective. PUF. Parfs, 1952.
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pecat, perqué barra el pas a la vida dels immortals i, en conse-
gliéncia, comporta 1la fatalitat de veure's condemnat a 1la
desaparicid o a les penoses condicions de vida dels homes (guerres,
mal, malaltia, etc.). Les accions guaridores dels XxXamans, per
exemple, sOn paradigmatiques de la rememoracidé: basta amb el record
de com in illo tempore els immortals van combatre tal desequilibri
fisic o psiquic perqué aquest sigui foragitat. En un mot: la

mendria és, en aquests pobles, un mitja sateridlégicm.

Tradicionalment, els mots "modern", "modernitat" han significat
"actual” i "nou". Als nostres dies, al costat d'aquestes significa-
cions, n'apareix una altra que, sovint, arriba a substituir totes
les altres. Es tracta de "passatger", "efimer". Aplicades aquestes
consideracions a la tematica que ens ocupa, tot plegat vol dir que
ens trobem fit a fit d'una "civilitzacid de l'oblit"w, en qué no
tan sols es posa en gliestid el passat, siné*que el mateix present
es veu sotmés a una fortissima devaluacid. Sense unes explicites
referéncies al passat 1 al present, sovint el mateix futur
adguireix unes connotacions de futilitat i d'irrellevdncia, que -
al costat d'altres circumstancies (per exemple, la perspectiﬁa
d'atur)~ priven que 1l'esdevenidor sigul alguna cosa que s'espera
amb expectacidé i joia. Es la totalitat del temps humd (i també de
l'espai humd) que es troben en una situacié de profunda degradaciéb.
La "civilitzacidé de l'oblit“ no fa possible unes adeguades

relacions de l'ésser humd@3 amb el seu temps (i el seu espai), la

18 EL volum La mémoire des religions (ed. Ph. Borgeaud). Labor et fides. Ginebra, 1988, recull un conjunt
d'estudis, relatius a diversos ambits religiosos i culturals, que permet de comprendre la significacid de la
memdria com a acte de recordar (anamnesi). Els diversos autors posen l'accent en l'acte mitjancant el qual el
passat s'esdevé ara i aqui. També s'analitzen les polifacétiques relacions entre la memdria en tant que oralitat
i L'escriptura.

Va ser Nietzsche qui va posar en relleu que L'oblit és una condicid necessaria.de la vida de l'esperit.
Per mitja de L'oblit, L'esperit assoleix la possibilitat del seu renovetlament total 1 de veure-ho tot amb uils
nous (cf. Gadamer op.cit.; pag. 13). E! mateix Nietzsche, pero, manifesta que "els homes profunds" (tiefe
Menschen) no obliden rapidament, siné que "elaboren" (verarbeiten) pausadament el passat (cf. id.; pag. 63).
Potser s'ha de dir que oblidar i recordar sén termes que poden qualificar la memdria molt diversament, perqué
hi ha una memoria que mata i una memoria que salva i guareix. La primera déna Lloc a comportaments neurotics,
obsessius, que impossibiliten, per exemple, el perdé o la misericordia. La segona és la que manté viva la
continuitat espiritual entre les diverses generacions (l'anomenada "fe dels nostres pares" per algunes

tradicions religioses).
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gqual cosa 1li provoca un procés d'emmalaltiment de resultats

imprevisibles.

El mot alemany Erinnerung (memdria, record) significa realment
"interioritzacié" (Er-inner-ung). Una interioritzacidé del passat

que hauria de permetre l'orientacid enmig de les novetats del
present, perqué préviament, individualment i col.lectivament, hom
ha establert una sana relacié amb la propia histdoria. Mantenir una
sana relacié amb la propia tradicid evita, per un cantd, els
tradicionalismes de tota mena i, per l'altre, el desarrelament.
Hom pot donar, aleshores, les respostes culturals adients als
desafiaments del present. Aixd &s, als nostres dies, practicament
impossible a causa de 1la "desorganitzacié de 1la consciéncia"

(traduida, sovint, en "manca de memdria") que patim.

En la tradici® occidental, la reflexid® sobre la memdria és
significativa per dues raons: a) la memdria estableix la mediacid
entre la radé i la histdria; b) la memdria articula conceptes
fonamentals de 1la filosofia grega (per exemple, l'anamnesi
platdnica) i les tradicions judeo-cristianes (accentuacid de 1la
histdria i la llibertat)®, D'aquesta manera, la rad pot dur a terme
una funcidé eminentment practica, ja que, mitjancant la memdria, pot
entrar en contacte critic amb alld que, sobretot, es qualifica per

ser historic, Gnic.

La vida quotidiana,' al costat dels resultats obtinguts per 1la
ciéncia (hipdtesi per verificar - hipdtesi verificada), necessita,
per ser realment humana, d'un "jaixi és!" orientador, indicatiu.
La ciéncia es manté sempre en el ":és aixi?", que tendeix a posar
en gqlilestid totes les preteses seguretats adquirides. Aquestes dues
direccions no haurien de ser autoexcloents sindé complementaries,
ja que en darrer terme es tracta de la interioritzacidé harmdnica

20 Cf. Metz, J. B. "Memoria" a Conceptos fundamentales de filosoffa 111 [1973]. Ed. Herder. Barcelona,
1978. Pags. 517-530. .
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de la scientia i de la sapientia, d'alld que s'esdevé ara 1 aqui
i d'alld que ve de lluny, que ha servit tradicionalment per dominar

la contingéncia.
5) Tradicid i1 c¢d&non

En moltes disciplines, hom troba el terme "canon" o "candnic" per
expressar un esdeveniment per mitja del qual hom estableix com a
sagrats, obligatoris, modeélics, prototipics, etc., determinats

. Generalment, aquest terme té relacid amb:

aspectes de la cultura
1) textos o©0 reunid de textos; 2) autors; 3) artefactes
(especialment obres d'art); 4) normatives, sobretot de caire
estilistic; 5) plans candnics de formacidé per a determinades
professions; 6) determinades prescripcions rituals (religioses 1
seculars); 7) instancies (religioses o pseudoreliglioses) que tenen
l'atribucié de fer declaracions dogmatiques (candniques). D'una
manera molt amplia, es podria afirmar que en les declaracions de
canonicitat les tradicions esdevenen conscients (reflexives) de
llur propi passat. Per nmitja del fragment escollit i elevat a la
categoria de candnic, de normatiu; una societat concreta determina
la interpretacid del sentit que han de tenir les produccions que
s'hi originen. Per aix® Ernst Robert Curtius, en relacid amb la
cultura social, religiosa i politica de 1l'edat mitjana, manifesta
que "la formacid d'un canon té la missidé d'assegurar la continultat
de la tradicié. Hi ha la tradicié literaria de 1l'escola, la
tradicid juridica de 1l'Estat i la tradicié religiosa de l'Església;

aquestes sbén les tres poténcies universals de 1l'edat mitjana:

studium, imperium, sacerdotium"®*. L'autor suara esmentat es

21 Sobre La historia del concepte, vegeu Conrad, D. "Zum Normcharakter von ‘'Kanon' 1in
rechtswissenschaftiicher Perspektive® a Kanon und Zensur. Beitridge zur Archa@ologie der literarischen
Kommunikation 1! (ed. A. i J. Assmann). V. Fink. Munic, 1987; pags. 47-61. En aquest volum, hom trobara
nombroses aproximacions a la qliestié del canon des de (a literatura, lL'art, la religidé, la moda, el dret, la

historia, etc.

o Curtius, E. R. La littérature européenne et le Moyen Age Latin. PUF. Paris, 1956. Pag. 311.
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refereix a una &poca molt concreta. Tanmateix, les tres direccions
(studium, imperium, sacerdotium) que esmenta (literatura [art, en
general], dret i religid) sbén els ambits més caracteristics de la
canonicitat de tots els temps que, amb els correctius que calgui,
queden subsumits en les tres funcions estudiades per Georges
Dumézil. Cada época té les seves canonicitats. Aixi, per exemple,
per a moltes de les literatures modernes europees, la italiana és
la primera que esdevingué candnica. Aix0 explica, segons Curtius,
la posicld predominant d'Italia vers el 1500%.

El cadnon, sigqui en 1l'ambit juridic, en el religibés o en l'artistic,
adquireix significacié en la mesura que és reactivitat en el
concret de la vida. Es a dir, calen interpretacions, relectures,
comentaris, casuistiques, etc. (&s a dir, magnituds no candniques)
per tal que la tradicidé candnica pugui ser aplicada en els casos
concrets que presenta la quotidianitat. Alld que és intocable ha
d'inserir-se en el flux de la vida mitjancant les mobilitats
creades per les necessitats i les urgéncies de cada moment concret.
Heinrich Heine (1854) va dir de la Biblia jueva que els jueus la
van transportar per Europa, després de la dispersid, com una

"patria transportable" (ein portatives Vaterland), que els servia
com a referéncia obligada en totes les circumstincies de la vida.

Van saber mantenir alhora un cdnon, que era comii a tots, i unes
interpretacions, modes de vida, formes culturals i cultuals, etc.,
gue divergien ampliament d'acord amb les circumstancies, les
necessitats 1 els gustos. Dient-ho altrament: no sembla que
tradicibé candnica i llibertat, almenys en aquest cas, fossin termes

excloents.

La glilestié de la tradicid considerada des de la perspectiva del
canon hauria d'evitar 1'Escil.la de la creeng¢a que el procés
histdric no permet cap mena de referéncia al passat i també 1la

23 Cf. Curtius, E. R. op, cit., pag. 321, que estudia les altres canonicitats europees (Franca, Espanya,
Alemanya, etc.) (cf. id.; phgs. 322-330).
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caribdis dels qui creuen que cal un retorn ad_ fontes acritic,
mitjancant el clima de qualsevol neofonamentalisme. Persisténcia
i canvi no sén dues magnituds alternatives: cal conjuminar-~les
harmoniosament, la gual cosa no és gens facil. L'avantguardisme
auténtic no és possible sense una referéncia almenys implicita a
la tradicid. Els avantguardismes gue no la posseeixen, sovint es
veuen forcats, sense saber-ho, a refer tot el procés histdric, a
repetir totes les peripécies esdevingudes en el passat.

III. Conclusid

Si tot alldo que s'ha exposat anteriorment pot considerar-se com
una mena de diagnostic (certament incomplet) sobre la tradicid,
potser ara caldria esbossar, ni que fos molt esquemidticament,
alguna cosa semblant a un prondstic.

Sigul quina sigui la relacid que els homes d'avul mantinguin amb
llurs tradicions, sembla evident que no és possible, sense provocar
greus distorsions fisiques, psiquiques i espirituals, perdre tota
relaciéo amb el passat. Autors conservadors (per posar-ne un
exemple, Gadamer) 1 autors progressistes (per exemple, Adorno,
Habermas) sé6n de l'opinidé que mai no és factible l'edificacid de
l'home o0 de la societat a partir d'una tabula rasa. Crec que és a
partir d'aquesta constatacid que caldria plantejar la qiiestidé de
la tradicidé com un aspecte de l'amplia problemdtica de la nostra
societat, que hom podria resumir amb l'epigraf: crisi pedagdgica.
Una crisli pedagdgica que incideix d'una manera molt aguda en l'Gs
del llenguatge. Obviament, no es tracta tan sols de solucionar les
greus deficiéncies de léxic, de coneixements literaris, etc., dels
membres de la nostra societat, siné del fet de donar amplia sortida
al polifonisme huma. Una sola forma expressiva, per exemple, la
técnico-econdmica, no és adequada per "emparaular" les diverses
facetes de 1'home 1 de la realitat. Cada ambit de la realitat
necessita un llenguatge apropiat, que és inaplicable fora d'aquest
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admbit. Crec que el reconeixement pedagdgic del polifacetisme humi
permetria una millor instal.lacid de l1'home al si de la seva prdpia
tradicib, en el corrent vital que va endavant perqué prové d'algun
lloc. No hi ha cap mena de dubte que el fet que 1'home d'avui es
reconegui com un no _land's man (anonimat, manca de bon velinatge,
urbanitzacié en machines & vivre, serialitat, etc.) desautoritza
la tradicid, o, si voleu, condueix l'ésser humd@8 vers una relacié
fallida amb el seu espai i el seu temps. Aquesta situacib, segons
que em sembla, només pot ser redregcada mitjangant una acciéb
pedagdgica que el resitul i1 l1li retorni els punts de referéncia

perduts (o oblidats).

L'accidé pedagdgica adequada condueix necessariament a una
revaloracid de quelcom de molt preuat en totes les tradicions de
la humanitat (i no tan sols les religioses). Em refereixo a la ini-
clacid. lLa iniciacid (el progrés sapiencial) fa possible el fet gque
el dret a la tradicid i el dret al progrés no siquin dues realitats
autoexcloents, sindé que mituament es necessiten i es complementen.
Perqué alld que caracteritza fonamentalment la iniciacif consisteix
en el fet que atorga orientacidé enmig dels vaivens de l'existén'cia,
ja que a partir del passat s'encamina, amb totes les marrades i les
proves que calgui, vers la superacidé d'aquest passat. D'aquesta
manera hom evita el "punt zero", que posa en dglilestidé tant 1la
tradicié com el progrés.

Una bona pedagogia pot tenir, encara, una altra funcidé realment
interessant en relaci® amb la tradicié. En efecte, tota tradicié,
inevitablement, conté elements de caracter arbitrari, que el pas
del temps ha anat acumulant sense criteri. Justament una pedagogia
que fa possible 1l'orientacié de 1l'home en el seu mén es
caracteritza per damunt de qualsevol altra consideracid perque 1li
permet la pridctica de 1'"art de trobar criteris", de saber separar
el gra de la palla. Crec que l'expressidé "crisi pedagdgica"
resumeix molt bé la situacid del moment present. Contra el que
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sovint es diu, als nostres dies, hom sap molt bé wvers on
s'encamina. La nostra és una socletat totalment programada. Allo
que pot qiliestionar-se és si un esta disposat a deixar-se programa-
r, manipular, teledirigir, o bé si, per contra, un hom esta
ensinistrat per convertir-se en un resistent. Per aixdé, crec, la
qliestid de la transmissid (de la scientia i de la sapientia) és

d'excepcional importancia, ja que tan sols una adequada transmis-

sidé farad possible gque les persones que estan disposades a "no saber
vers on s'encaminen", vagin trobant criteris per anar sabent, sobre
la marxa, quina direccid concreta, marrades incloses, han d'empren-
dre. Els versos de Machado sén, realment, expressid® de la "crisi
pedagdogica a qué he al.ludit 1 alhora la seva paradigmdtica
solucid:

Caminante, no hay camino,

Se hace camino al andar...

En un mot: ens hem referit a una pedagogia que facli possible el
discerniment enmig de les situacions conflictives, insegures o
obscures. Aleshores, hom també sabra distingir entre la tradiciéd
i les tradicions que, de fet, é&s un dels grans reptes en relacid
amp aquest tema. En darrer terme caldria plantejar avui com es
comporten mituament tradicid i progrés. En la tradicidé té lloc una
discussié, una presa de posicié respecte al passat, de tal manera
gque el passat és experimentat com a deure i compromis. La tradicid
pressuposa un compromis per mitja del passat. La qliestid és si el
passat pot posseir un caracter d'obligatorietat. Crec gque aquesta
gliestid tan sols podra resoldre's si la tradicid és, de fet, possi-
bilitat de futur i de llibertat, és a dir, d'auténtic progrés. la
innovacidé, el millorament no sén pas, com sovint s'afirma des de
posicions "tradicionalistes", mers accidents o incidents, sindé que
sbn inherents a 1l'auténtica tradicidé. Aquesta se significa,
sobretot, perqué ddéna un sentit al cami, al canvi, a l'aventura de
la recerca. Inevitablement, el manteniment de 1la tradicié -i aci
la historia cientifica, filosofica, social d'Europa n'és una bona
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prova~ comporta trencaments, en forma de canvi de paradigmes, per
exemple. Malgrat aquests inevitables i benéfics trencaments, perd,
hom es trobara, de fet, dins la tradicid, dins d'aquest "gruix

cultural" que, des d'Homer 1 els grecs, estén la seva qualitat
fonamentadora fins als nostres dies.
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Del diadleg sobre agquest text

En l'evolucid intervenen tradicidé i innovacid. ¢(En quina proporcié?
Probablement, aquesta qgiilestid es planteja mé&s correctament des del
didleg pendent entre la sapiéncia i la ciéncia (Nogués). Seria
interessant saber quan la critica, enfront de la tradicid, pot
aportar una innovacid® i quan veritablement hi ha un trencament

respecte de la tradicid (Riera). E1l dret a la innovacidé i el dret
al progrés s‘'han d'harmonitzar, 1 el problema &s pedagdgic (Duch).
La tradicié, perd, no és de seguiment obligatori, ni la radé de per
si ha d'anar contra la tradicié. La rad és 1'harmonitzador entre

tradicidé i innovacidé (Casassas).

A tota societat hi ha una tensidé entre tradicid i innovacid. Sense
tradicid® no hi hauria comunitat humana: és impossible trencar amb
la tradicidé. L'originalitat de la cultura europea és que, a nés
d'agquestes normatives que perpetuen la comunitat social, hi ha un
factor dinamitzador: la valoracid especial de 1l'individu (Berrio).
La tradicid europea és una tradicid de revolucid permanent (Pere

Lluis).

Cal entendre que parlem de tradicidé viva, i dins d'una tradicid
viva, el progrés és una de la seves possibilitats. El progrés es
podria integrar precisament en aguesta comprensid viva de la
tradicidé. El1 problema és com transmetre el nostre gruix cultural
d'una forma fecunda. No crec que sigui un problema sols pedagdgic,
mentre no haguem resolt el problema de "cap a on hem d'anar" (Pere

Lluis).
* % %

La tradicidé autoritaria té una contrapartida marginal: la tradicié
fraternal. La "seleccid natural de les idees" hauria de fer pensar
que el progrés 1 la tradicid sequits fins ara no sén necessarlament

els millors de tots (Nogués).

% % %

L'alta cultura anomenada postmoderna recupera elements i formes
culturals i historics, per® d'una manera ahistorica. Els romantics
recuperaven historicament i vertaderament el passat. Ara es fa
acriticament. Ara, la histdéria tota és al nostre abast i stutilitza
en forma no histdorica. L'actual no és tant una civilitzacidé de
l'oblit com de la manca de valors i de compromis (Berrio).

* * %

De fet, 1l'época actual es caracteritza per les séries de 1la
televisid. Sembla que avui la gent (i els infants) veu més
narrativa que mai (Tufii). Perd no és una narrativa terapéutica
(Duch) i1 només narra el present (Berrio). Jo havia de fer una tesi
sobre la narracié amb individus que haguessin estat presoners
durant anys a Sibéria. La tesi pretenia demostrar gque 1la
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subsisténcia més elevada, la reinsercid a la vida, depenia de si
havien viscut o0 no en una comunitat narrativa (Duch).

* %k *

Encara que Nestle sigui molt criticat, 1 segurament siqui
unilateral, l'esquema que proposa fa molt entenedor el sorgiment
del racionalisme en la cultura grega (Pere Lluis). I encara que el
mite continua (Berrio), el logos el treballa i el transforma (Pere
Lluis). Perd potser Nestle acaba fent del logqgos, mythos (1la
mitificacid de la rad) (Duch).

* %k %

El concepte de secularitgacid o secularitat no és pas un calaix de
sastre. Més aviat el veig molt vertebrat, molt unitari, molt
potent: idea de la reduccid del sagrat al profa, de laicitzacié,
d'emancipacié de la tutela religiosa,...Seria una de les dgrans
linies de forca de la cultura moderna que acabaria amb la "mort de
Déu" (Pere Lluls).

* % *

La nostra época disposa d'un volum d'informacidé, de coneixements,
molt superior a qualsevol altre. Potser hauriem de valorar-ne la
qualitat. O la funcidé: el contrapunt de la informacié és 1la
comunicaci6; la informacidé ha de servir per crear un nosaltres. La
ciéncia hauria d'esdevenir saviesa (Berrio)

* % %

Seria bo gue en Panikkar ens vingués a parlar de tradicid i
pluralitat de tradicions (de les diferents cultures)®

e De fet Panikkar, en la seva comunicacié al seminari (mar¢ de 1990), no va tractar explicitament
d'aquesta qlestié. Impticitament, perd, la seva resposta va resultar molt radical.
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ANTROPOLOGIA, CULTURA I VALORS

Ramon M. Nogués

I. Fonamentacid

Tot i1 acceptant la improcedéncia de recdrrer a una tautologia, cal
confessar que la millor definicid de valor probablement és la que
el designa com "alld que val". Naturalment, tot seguit es planteja
una precisidé ulterior de la definicid, per continuar determinant
per a qui val 1 per a qué val. El1 valor, en el sentit en qué el
prenem en aquest text, significa una construccié mental valida per
a la persona humana, 1 per proposar a aquesta persona una

perspectiva d'integritat i de progrés.

El valor val...:per a qui?

Per a la persona humana. L'individu humd - que anomenem persona per
designhar una complexitat 1 una qualitat especials del seu mdn
intern - pertany a una espécie caracteritzada significativament pel
seu desenvolupament neurologic, caracteristica que explica
l'existéncia de la ment (sense prejutjar la solucié que hom pugui
donar al complicat debat sobre el tema cervell-ment), i també per
la inevitable construccidé de la cultura (conjunt de realitats
mentals, relacionals, institucionals 1 materials sense les quals
no é&s possible entendre la persona humana). El1 que s'acaba
d'assenyalar ja deixa clar que la vida humana es realitza enmig
d'una estimulant tensidé entre els aspectes "naturals" de l'home i

els seus aspectes "culturals",.
Els valors s6n realitats mentals que propicien una bona

arquitectura de la interioritat i de les relacions humanes i que
situen 1'individu i les seves necessitats en el context de 1les
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condicions de satisfaccid que 1li ofereix la cultura. Hom pot ja
preveure que no hi ha una Gnica solucié a aquesta qliestid 1, a
l'ensems, que entre 1les mdltiples solucions, cal preveure
l'existéncia d'unes solucions millors que les altres i, per tant,
la conveniéncia de saber 1 poder escollir entre elles.

cQuines sén les caracteristiques constitutives d'aquest individu
humd que permeten orientar-nos sobre les exigéncies que caldra
satisfer i les adequades condicions de satisfaccid? La resposta a
aquesta qgliestid pot orientar-nos en la fonamentacid dels valors.

En el vivent animal 1l'evolucidé del cervell avanga en la linia de

la progressiva constitucié d'un "mén a dins"'. Les imatges
sensorials 1 les capacitats progressivament complexes per
tractar-les, l'augment de 1la memodria, l'adquisicidé de
l'emocionalitat que permet millorar l'orientacid del

comportament,la capacitat d'abstraccié, 1l'Gs del 1llenguatge
simbdlic, la previsid del futur i sobretot aquesta operacid mental
de segon grau que és la reflexid, fan del psiquisme humd una
realitat extraordindriament complexa que possibilita no solament
una captacié melt viva de la realitat, sinb6 també la perspectiva
de fantasiar amb ella, de deformar-la, d'idealitzar-la, etc.

Els principals nivells d'experiéncia mental i de comportament de
1'individu humd els podriem descriure com:

a) El mén de les programacions "instintives" que es manifesten en
necessitats bioldgiques i conductuals basiques que cal satisfer,
i que constitueixen comportaments imprescindibles per 1la
supervivéncia individual 1 especifica. Entre aquestes conductes
cal esmentar com a principals, tant les relatives a la conservacid
i la satisfaccié individuals (plaer), i ltagressivitat

1 N. J. Jerison explica molt bé aquesta idea a Evolution of Brain and Intelligence. Academic Press. Nova
York, 1973
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imprescindible per garantir-les, com les que es refereixen a la
relacionalitat 1 la socialitzacid, i que inclouen la relacid sexual
i els comportaments de tipus ‘jerarquic, territorial, etc.

b) La dimensié emocional o afectiva, que enriqueix el mén
"instintiu" facilitant la memdria dels comportaments que cal
repetir o evitar. Es el mbén basic del desig i les passions.

c) La capacitat racional, abstractiva, reflexiva... Agquesta
capacitat és exercida en una doble modalitat (referible
probablement als dos hemisferis cerebrals), una de nés
formalitzadora, 1ldogica 1 analitica, i l'altra més metaforica i
holistica®. Serien dues formes complementidries de tractament mental
de la realitat, més o menys referides als classics logos i eros,
i que el sexe femeni viuria de forma més harmonitzada (segons
sembla, gracies a una millor connexiod neurologica
interhemisférica), mentre que el sexe masculi les viuria de forma

més contraposada o ailllada.

d) La possibilitat d'anar elaborant experiéncies d'interaccid entre
tots els nivells, experiéncies que poden ser considerades com les

més caracteristiques de 1'espécie humana’
permeten la integracié de l'instint, l'emocionalitat, la raé, la

. Aquestes experiéncies

fantasia, etc. i, no essent exclusives de cap nivell psiquic
concret, els integren tots. La possibilitat a la gqual estem
al.ludint permet convertir la necessitat (urgéncia regida per
parametres neurofisioldgics), en desig (orientacié global de la
persona que, arrelada en els impulsos més arcalcs, integra 1la
fantasia, la rad i les tendéncies amoroses més madures).

2 Per a l'exposicid d'aquest tema es pot veure: Springer, S.P. i Deutsch G. Left Brain, Right Brain. W.
H. Freeman and Co. San Francisco, 1981. Hi ha edicié castellana a Alianza Psicologfa, 1988.

E. Fromm anomena aquestes experiencies "experiéncies humanes tipiques”" en el seu Llibre The Revolution
of Hope. Harper and Row. Nova York, 1968.
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e) L'experiéncia de la relacionalitat i la socialitzacid, per les
quals l1l'ésser humd estd especificament preparat, que constitueixen
el lloc clau de l'elaboracié i la maduracid de la persona, i que
abasten des de 1les formes més programades de la relacid
materno-filial més primdria, fins a les formes més electives de la

relacid adulta.

Alguns valors poden determinar-se o fonamentar-se d'acord amb les
perspectives que ofereixen al viure humd les possibilitats i
capacitats que acabem de esmentar.

El valor val per a 1l'individu humd; perd encara cal determinar per
a queé val. La justificacidé§ general més plausible per donar
fiabilitat a la proclamacid d'un valor, és que aquest serveixi per
mantenir la integritat bio-psico-social de l1l'individu humd dins de
les perspectives del Procés evolutiu d'hominitzaciéb i
d'humanitzacifé que l'espécie humana protagonitza. Val a dir, doncs,
d'una forma positiva, que els valors han d'afavorir agquest procés,
i d'una forma negativa, que no hi sén adequats els contravalors que

no promoguin aguella integritat.

La fonamentacid axioldgica no és facilment objectivable. Sovint
respon a visions molt complexes i particularitzades de 1'home i del
mén gque sn expressid d'una mena de feeling personal o cultural
caracteristic d'una determinada manera de viure la realitat.

Dins de la tradicié del pensament i de la cultura occidentals

basats en les arrels judeo-greco-cristianes (tradicid que recull,
com deia Michel Foucault, la dels savis grecs, la dels profetes

jueus i la dels legisladors romans), segurament la distincié més
badsica que hom pot fer en el tema de la fonamentacid dels valors
és la que dibuixa dos grans corrents: un d'ells respon a una
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preferéncia per la naturalitat (en el sentit d'atencidé a 1la
naturalesa) 1 la racionalitat, 1 podria quedar representat per la
linia filosdofica d'Aristdtil, Tomds d'Aquino 1 la filosofia
naturalista; 1l'altre corrent estaria presidit per la referéncia
primordial a la interioritat i la dimensidé emocional i volitiva de
la persona, 1 els seus inspiradors serien Platd, Agusti d'Hipona
i Kant. Pels primers, els valors es podrien "deduir" de 1la
naturalesa de la persona humana 1 respondrien a un cert caracter
objectiu, mentre gque pels altres els valors respondrien a una
construccidé experiencial que neix de 1l'individu en forma d'opcib.
Podriem relacionar d'alguna forma la distincidé feta entre els mons
apol.lini i1 dionisiac dels grecs (contraposant la instal.lacid en
la realitat amb el vertigen de l'éxtasi), 1 qui sap si també amb
la distinci® oriental del Yin i del Yan, sense oblidar 1la
referéncia ja esmentada, als dos hemisferis cerebrals que actuen
com a sistemes diferents de tractament de les dades de la realitat.

En el present redactat hom intenta una fonamentacidé dels valors
basada en 1l'analisi de 1la naturalesa humana feta des de 1la
racionalitat considerant els aspectes bio-psicologics, relacionals
i socials. Les indicacions que d'aquesta andlisi es poden deduir
cal desenvolupar-les en la perspectiva d'un d4s ampli de 1la
llibertat (fins a on aquesta pugui ser atribuida al comportament
humd), 1llibertat interpretada en el context de 1l'horitzdé que
ofereix el coneixement psicoldgic de la persona i la maduracié
histdrica de la cultura humana. L'edifici basic dels valors aixi
establert déna una estructura sdélida a la interioritat humana i al
progrés humanitzador, 1 qgueda obert a 1les millors propostes
representades per la inspiracid, la paradoxa, la rauxa, la gracila
i la sapiéncia, que serien contrapunts fructifers de conceptes
potser menys brillants 1 apassionants perd més so6lids, com la
coheréncia, l'andalisl, el seny, la necessitat o la ciéncia.
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IXI. Arees de valoracio i valors concrets

Per analitzar concretament quins valors poden ser proposats per
promoure la integritat de la persona i el procés humanitzador, els
agrupem en tres arees, en el benentés que aquesta agrupacid respon
a la conveniéncia d'ordenar que tots intuim, perd que no ha de ser
exigida per condicions objectives; altres perspectives d'ordenacié
poden sei:', com a minim, tan interessants o justificades com les que
aci es proposen.

a) Satisfaccid de les necessitats dins dels constrenyiments de la
socialitzacid

La cultura imposa sempre un constrenyiment, un ajornament o una
condicid de satisfacciéd més © menys repressius per a les
necessitats humanes; és el preu que hom paga per progressar
culturalment. I per aixd mateix l'drea de les necessitats més
bdsiques (conservacidé propia 1 conservacid de l'espécie en 1la
relacid sexual), ha de ser objecte d'una "negociacid" especial,
enmig de la tensi® que suposa determinar quins valors han de
presidir la satisfaccié de la qual parlen.

1.- Un primer valor en aquesta 3area és el de la propia
conservacidé-satisfaccid que implica 1l'atencid a si mateix, atenciéd
que ha estat considerada com a mesura Optima de la gualitat de
l'interés pels altres en els codis morals més qualificats. La
recerca de la felicitat dins de 1les proporcions en qué és
imaginable amb realisme, és el valor més obvi per a la vida que hom
pot imaginar. Ja Tomds d'Aquino’ presenta la recerca de la
felicitat com a eix de tota vida moral. Aquesta recerca implica
l'acceptacié del plaer com a realitat humanitzadora, perd no
alllada de tots els altres parametres humanitzadors, cosa que fa

“ Summe Theologica. I, 1l q. 1 i 2.
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de la recerca del plaer una realitat tan positiva com complexa. La
virtut, entesa com una actitud ascética gque valora la contencid i
el capteniment és, en tot cas, un objectiu funcional en relacid amb -

la felicitat, que n'és l'objectiu major.

La recerca de la felicitat i l'estima de si mateix demanen saber
viure amb fortalesa i coratge el saludable nivell d'agressivitat
que resulta imprescindible per a 1'afirmacié de si mateix,
l'assumpcid de les frustracions de la vida i la defensa dels valors
de la societat cosa que en ocasions porta a preferir les raons del
viure més que no pas la (prdopia) vida. La psicologia profunda ha
posat en evidéncia els estralls que pot provocar, tant una
agressivitat no continguda com una agressivitat excessivament
reprimida i dirigida cap a l'autopunicid, sovint ben inconscient.
Els excessos de calma o pacifisme amaguen a voltes actituds
agressives amb les quals hom fantaseja com si fossin terriblement

destructives, i que consegiientment sén reprimides a qualsevol preu,
fins 1 tot el d'emmalaltir. Una agressivitat equilibrada és doncs

un valor imprescindible per al desenvolupament propi.

2.- Un segon valor en l'area de les exigéncies més basiques és la
passid amorosa. S1 sentir-se estimat és probablement la primera
exigéncia per sobreviure, poder estimar amb llibertat i qualitat
és un dels primers valors a atényer. L'amor, entés no com una
anecdoética follia romantica, siné com el lliurament madur d'una
persona a una altra, a una causa, a un projecte, pot ser assenyalat
com un dels valors més densos 1 compactes del viure. E1 debat sobre

sl el maxim bé humd correspon a una recerca intel.lectual o a un
lliurament passional (el tema de la primacia de la veritat o del
bé) probablement és un debat perenne al qual no cal cercar solucid

definitiva.

L'amor neix i creix en la relacidé i possiblement la seva forma més
embrionaria s'ha de cercar en les diverses 1 espectaculars
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programacions de 1l'afecci®’ descobertes i descrites en tantes
espécies animals, 1 molt singularment en l'espécie humana. Quan la
persona va madurant la relacid es converteix en alteritat , i tota
alteritat seriosa suposa una captaci® del mén intern de l'altre i
una alteracid del mén intern particular; aquest procés va
comfigurant la maduracidé de la personalitat.

La capacitat de relaciéd humana presenta aspectes particularment
densos en la relacid sexual. En aquesta relacid, la dona 1 1l'home
cerquen, i poden trobar, l'altra meitat d'ells mateixos i del
Viure. La relacidé sexual, que Yrespon a programacions
fisio-neuro-psicoldgiques ben precises 1 precioses, es desplega en
l'espécie humana en el lliurament amordés que depassa, després
d'haver-lo integrat, el lliurament genital i 1'obre a la fecunditat
en sentit propi i figurat. La relacidé sexual en l'espécie humana
és primadriament 1 fonamentalment mental (fins 1 tot quan és

maldestra o pervertida), i amb radé alguns autors han fet notar que
1'drgan sexual més important de l'espécie humana és el cervell.

El gruix de la relaci6é amorosa entre els sexes, 1 sobretot el fet
gue aquesta relacid estigui a l'origen de la parentalitat, fan que
la regulacid social comenci sempre per una regulacid sexual, de
forma que no es coneix cap societat humana sense alguna mena de
regqulacié de 1la sexualitat®, probablement a partir de formes
inicials de regulacié de l'incest, fenomen que a mode d'evitacié
estereotipada de l1l'incest ja es coneix en el m6n animal no huma.
Ja é&s sabut que el tabG de l'incest s'esmenta com a forma incial

de tota cultura’.

? Traduim aixf L'expressié "attachment™ de Bowlby i l'expressidé francesa corresponent, “attach tv,
é B. Muldworf ha comentat magistralment el tema a Vers La société érotigue. Ed. Grasset. Paris, 1972,

Per al tema de l'evitacid de L'incest en els animals es pot esmentar Robin Fox i Norbert Bischof a

Anthropologie biosociale. Complexe- PUF. Brussel.les, 1978.
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La intensa 1 inevitable intervencid social en un tema com la
sexualitat, tan lligat a la intimitat, fa d'aquesta una realitat
en la crullla dels aspectes més privats i dels més institucionals
de l'espécie humana : aixd explica la seva complexitat. La
sexualitat humana i en especial el seu lligam amb la reproduccid
i amb els fendmens de regulacid de la poblacid, fan que els valors
que s'hi relacionen sofreixin intenses sotragades amb els canvis

culturals.

3.- Tant l'agressivitat com la relacid® amorosa es plantegen en
referéncia amb l'altre, amb el diferent. Rac¢a, qualitats, sexe,
origen... sdn elements objectius de diferenciacid entre individus.
Pel que fa a agquestes diferéncies, les propostes humanitzadores més
madures sempre han proclamat la igualtat com a valor que;pgrmeti
articular la relacidé en unes perspectives diferents de les hque
regeixen en el mon animal, presidit per mecanismes estereotipats
de jerarquia, sexe, poder fisic, territorialitat, etc.
L'agressivitat sana que s'ha esmentat com a valor referida a la
propia conservacid, ha de ser exercida en la perspectiva de 1la
igualtat, cosa que permet evitar, tant el risc de considerar el
diferent com a sistemdtic enemic potencial, com el fet de portar
la propia conservacidé a afirmar-se a gqualsevol preu. Aixi, 1la
igualtat esdevé un valor regulador i1 normatiu de la convivéncia que

permet integrar el realisme i el progressisme.

Un cas particular d'aplicacid del wvalor d'igualtat es planteja a
proposit de la diferenciacid sexual. La dona ha esdevingut qgquasi
universalment el pol oprimit de la dialéctica sexual humana, i aixo
és degut en gran part a la potent inversid reproductora femenina
gue caracteritza els mamifers. La generalitzacid de la sanitat,
perd, esta capgirant, de forma definitiva 1 inédita en aquestes
proporcions, aquests plantejaments. La reduccid del nombre de fills
com a conseqliéncia de la baixa mortalitat infantil, l'allargament
de la vida (amb una esperang¢a mitjana de vida que s'ha doblat només
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en un segle), la beneficiosa extensid dels métodes de control de
natalitat i el canvi mental i civlitzador que tot aixd ha
comportat, han possibilitat una nova preséncia de la dona com a
protagonista sexual 1 social. De retop, s'han replantejat les
relacions entre els sexes amb reestructuracions, tant socials conm
psiquiques, i els valors associats a la sexualitat s'han dacantat
clarament des de la perspectiva reproductivista cap a 1la
perspectiva relacional. Com a conseqiiéncia, la valoracidé de la
relacid sexual (quan es valora seriosament) tendeix a centrar-se
sobretot en la qualitat de la relacié de parella, afegint-hi el
criteri de la codificacid institucional quan 1la parella
s'estructura familiarment 1 té plantejaments reproductius.

b) Elaboracidé del mbén intern

Hi ha un grup de valors que podem referir justificadament a una
necessitat molt important de l'individu humd: la d'elaborar o
ordenar en el seu mén intern esdevingut potencialment "cavernds"
o "caotic", arran de l'espectacular desenvolupament que en aquest
mén intern ha propiciat la singular evolucid neuroldgica humana.

l.- Un valor molt obvi en el mébn intern &s el que correspon a la
satisfacci®d de la set de saber, é&s a dir, a la recerca de la
veritat. La pregunta a la qual la veritat déna valor respon a
l'interés per saber com s6c jo o com é&s la realitat. No és evident
que la persona tingul un interés especific a aclarir aquestes dues
qliestions. Més aviat sembla que, tot sovint, el que interessa, més
gque un coneixement de la veritat és el manteniment de certes
il.lusions o seguretats. El sentit popular ha intuit i expressat
agquesta situacid al.ludint a la nuesa de la veritat. La veritat
presenta moltes vegades l'aspecte d'una realitat desil.lusionadora
(supressora d'il.lusions) i, com a tal, dura i incdmoda. Molts
prefereixen no saber. Queda clara, perd, la general conviccid que

res no pot prevaler contra l'autoritat de la veritat.
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En contra del que en altres époques havia succeit, la veritat no
es presenta avui com una realitat 1lluminosa proposada per
l1'autoritat i que simplement cal reconéixer, sindé com una recerca
dura 1 dificultosa efectuada entre tempteig 1 correccié, que
conduelx a successives soluclons provisionals plenes de facetes
complementdaries 1 de punts foscos. Aquesta visidé respon a la
progressiva consciéncia de complexitat amb qué ens enfrontem al mdén
intern i1 extern. Avuil les solucions simplistes al problema de 1la
veritat facilment fan sospitar ingenuitat, por, engany o interessos
de poder. Resta la conviccid, ben adquirida en la modernitat, que
l'esperit critic reforcat per un Gs habil 1 ascétic del métode

experimental, permet acostar la ment a la realitat: continua viva

la confianca en el coneixement.

2.—- El1 progressiu coneixement del mén intern i1 de la pregonesa i
la complexitat que presenta (evidenciats tant pels punts de vista
neuro-psicologics com per l'aportacid freudiana), han fet que el

classic nosce te ipsum s'hagl convertit en un valor insospitadament
replantejat. L'andlisi de l'inconscient i dels amagats mecanismes

de funcionament del mdén mental, fan que tota la cultura moderna
vagl esdevenint conscient de:- la necessitat d'atényer la maduresa
psiquica per mitja d'una atenta elaboracidé, i aixd no com un luxe
de privilegiats, sindé com una exigéncia normal de sanitat. Es
tracta que tothom pugui accedir a una autonomia suficient que
garanteixi la superacid correcta de les etapes d'edificacid del mén
intern, marcades per 1l'accés a 1la confiangca en el viure i
l'adquisicidé d'una 1llibertat adultar que permeti superar les
heteronomies 1 els proteccionismes. Aquest procés és dinamic i
continuat; som perennes elaboradors de la nostra interioritat,
exposats a conflictes, regressions, etc. Naturalment, la necessitat
d'elaboracid analitica del mén intern no s'ha de confondre amb cap
tipus d'obcecacid o de narcisisme malaltis, que blocaria 1l'obertura
al mdn. L'analisi del jo ha de portar a una situacid d'homedstasi

65




psiquica que conjumina les exigéncies de la realitat amb la
capacitat personal 1 els reptes del progrés.

D'altra banda, 1la serietat de 1la maduresa i 1la pretensiéd
d'equilibri no han de fer oblidar que una maduresa sana ha de
restar permeable als aspectes "infantils" 1 als processos primaris
no destructius de la persona, sense allunyar el subjecte del seu
mén libidinal més sa. El1 que anomenem maduresa tampoc s'ha de

confondre amb propostes fantasioses de perfeccid, tan inoportunes
per la manca de realisme com per la dificultat de determinar

objectivament un patrdé Gnic de maduresa. Les exigéncies
perfeccionistes sén sovint testimoni d'una patologia controladora.

3.- E1 "com som" ens pot donar certa perspectiva del "com hem de
ser"., Aquesta reflexié6 la vetllen els valors eétics. Entenem
l'édtica, no com la submissi® a una llei institucional, siné com

ltactitud presa singularment per fidelitat a una llei interna,
actitud contextuada d'afirmacié de la vida 1 de les raons de viure,

que pot anar contra la llei escrita, tot 1 donar fonament al fet
gque puguin tenir sentit algunes lleis. Antigona en seria un bon
exemple, ja des dels grecs: ética malgrat la llei, per poder donar

sentit a algunes lleis honorables. La Carta als Galates podria ser
un bon punt de referéncia en una perspectiva cristiana. L'ética és

aixi una referéncia primdriament personal, 1 1l'acte étic es

decideix en la solitud®.

El valor &tic té doncs un to eminentment propi de cada subjecte (és
subjectiu), i1 s'arrela en una dimensié irrenunciable que és la
consciéncia, proclamada inequivocament com a referéncia ética
fonamental per tots els corrents espirituals de gualitat. Resulta

fonamental deixar ben clar aquest punt, malgrat el panic gue aixod

5 Cf. L. Beirnaert. Aux frontidres de {'acte analytigue. Ed. du Seuil. Paris, 1987; a L'article "Qu'est-ce
que ['acte éthique',
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comporta pel que pot suposar de "perill" social (dissidéncia) o de
vertigen personal davant del fet d'haver de decidir en llibertat.

Una ética madura suposa també en el subjecte la capacitat de
culpabilitat sana. Cal definir molt bé agquesta culpabilitat, atesa
la interessada utilitzacid® d'aquesta realitat psiquica per tota
mena de poders, utilitzacidé a la qual cal resistir-se amb tota
l'energia, precisament per preservar el valor reparador i de motor
del progrés personal i social que té& la culpabilitat sana. Aquesta
culpabilitat no es mou per la por persecutdria de ser victima del
poder, sind pel respecte que mereix el risc de convertir els altres

en victimes de nosaltres mateixosg.

4.- La bellesa revela un mén nou en l'harmonia parcial del mdén
present. L'home és un ésser simbdlic i viu també de l'estética, que
pot captivar l'individu per la proporcid, l'harmonia, el contrast,
la passid, el ritme, la paraula, la forma. etc. Potser fixada en
les arrels més arcaiques de 1l1l'atraccid sexual, l'estética
s'expressa en el mén dels simbols, i la gratultat que comporta
situa la persona fora dels circuits de la necessitat. Potser per
aixd és més lamentable 1 escandalosa l'explotacid comercial a gqué
"la cultura econdmica té condicionada l'obra d'art.

L'estética ha de ser moderada per la utilitat, l'eficacia i les -
exigeéncies de la solidaritat i la justicia, per evitar que, en
giravoltar sobre ella mateixa, la bellesa sigui només un signe de

decadéncia.

5.~ La transcendéncia, la creenca que la realitat té una dimensiéd
més enlla, més al fons, més endins..., del que podem captar, és una
conviccid general i1 permanent de totes les cultures, conviccidé tan
permanent com variada i que s'expressa en formes mitiques i

Q
1976.

J. Cordero tracta molt detal ladament el tema a Psicoandlisis de la culpabilidad. Verbo divino. Estella,
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simbdliques. Tals formes s6n normalment proposades per 1les
religions, aquests "vastos sistemes metafisics interconnectats" que
permeten modular i "tamponar" les expressions del llenguatge 1 de
la ciéncia, tal com diu Bateson, usant el principi de la "“doble
descripcid"”, dfacord amb el qual *“per conéixer l'arbre, é&s tan
important el mite com la botanica". La realitat indescriptible
intuida al fons, al cor, al 1limit, a l'arrel..., la humanitat
sovint 1'ha anomenada Déu. Aquesta conviccidé de transcendéncia ha
fet que la persona humana se senti fascinada o necessitada per 1la

conveniéncia de depassar-se i de creure.

El mén de la creenca no &s un epifenomen superficial ni un mén
senzill. Sembla que, entre els humans, més que trobar-nos amb
algunes creences dins d'una amplia base de coneixement provat i
experimentat, el que trobem és més aviat petits 1illots de
coneixement clar que apareixen dins d'un mén mental ple de creences
o simplement d'opinions 1 sospites. Com diu W. James, "si
poguéssim, ho creuriem tot"™ i, de fet, cal reconéixer amb Lain que
no ens podem estar de viure "de creédit".

Tot valor s'ha d'educar. Les creences s86n potencialment
destructives (com totes les grans experiéncles humanes), i 1a‘
historia demostra abundosament les conseqiléncies d'aquesta
destructivitat. Ben treballada, la creenca -com també demostra la
histoéria- pot ser una base important d'humanitzacié, i aixd demana
l'aplicacié del dur procés que 1la tradicidé biblica anomena

desidolatritzar.

La situacidé de la <creenca en el nostre mndn resulta
extraordinariament complexa, i des de l'ateisme als fonamentalismes
religiosos, passant per l'agnosticisme i per creences madures, hom
troba un ric ventall de possibilitats. L'experiéncia religiosa perd

en les societats modernes molts punts de suport classics, des de
la madgia fins al poder establert o la neurosi, perd es troba també
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davant d'una oportunitat molt interessant, després de la dura i
fruitosa critica freudiana i marxista, i és l'oportunitat de restar
elegantment senzilla, quedant gairebé només amb la narracid com a
suport, el simbol com a expressid® i l'alliberament huma com a
horitzdé. Com a contrapunt d'aquesta purificacid de 1la
transcendéncia apareix una tendéncia a recuperar el classic valor
de seguretat que dona.sentir-se a les mans de forces superiors,
concretat avui en recursos com la devocid astroldgica o les magies,
gue reuneixen algunes de les grans linies d'atraccid que fascinen
senmpre ltesperit huma: el fatalisme, el clentifisme,
ltuniversalisme i un cert regust cosmoldgic de moda. Tals devocions

per®, sén una negacid de la llibertat.

Aquestes situacions inciten a un aprofundiment i una precisid del
fenomen religids, 1 intents com el realitzat recentment sota 1la

0

direccié de M. Clévenot a Franc,:a1 sébn un bon exemple d'assaig

multidisciplinari dlaproximacid® seriosa als grans temes que 1la
transcendéncia planteja en la cultura moderna. Més enlla de 1la
teologia o la sociologia, la religid torna a cridar l'atencid, en
la perspectiva de l'antropologia béasica, per la seva obstinada
preséncia en l'horitzé cultural. Es en agquesta linia que Bateson,
el gran antropdleg de la comunicacidé, es pregunta : ":Per qué és
tan important el .t:-:.agrat':;"“"ll , 1 cita, mig pietéds mig irdnic, la
pregaria del poeta William Blake : "Déu ens guardi d'una visid

inica, i de l'avorriment de Newton"'%.

10

Clevenot, M. (ed.) L'état des religions dans le monde. La Découverte-Cerf. Paris, 1987.

11 - - - b
Bateson, G. 1 Bateson, M. C. Angels Fear. Ed. Estate of G. Bateson, 1987, Edicié castel lana a Gedisa.
Barcelona, 1989.

1 1bid.
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c) Proposicid d'utopies humanitzadores

Al.ludim en aquest apartat a aquells valors que presenten un
vessant dominantment soclal. Les utopies han estat sempre una mena
de motors del progrés col.lectiu, 1 gquan sé4n enteses com a
propostes dinamitzadores i no pas com a exigéncies intolerants,
constitueixen un element clau en 1l'evoluci®é de les -societats
humanes. Alguns d'aquests valors, designats com a utopies, sén avui
no solament opcionals, sind que representen urgents condicions de
supervivéncia digna per a la humanitat, atesa la globalitat, 1la
gravetat i la urgéncia dels temes que impliquen.

l1.- La fraternitat és un valor proposat de forma explicita i
radical per la cultura cristiana original, dque desplaga
exclusivament cap a Déu el mén del sagrat i els simbolismes
paternals (desactivant a l'ensems les connotacions superjoiques que
aquest simbolisme comporta), i desautoritza tots els paternalismes
en reclamar per a tots els humans sense distincid l1l'estatut dnic
de germd. Les tendéncies de comportament més arcaiques (en el mbén
animal la jerarquia estd perfectament estructurada i definida),
reprenen una vegada i una altra la jerarquia civil i religiosa, de
forma que les utopies de fraternitat han quedat com a formes de
reivindicacié marginal o herética; en tot cas, cal reconéixer que
inexplicablement (atés el seu origen cristia), la reivindicacié de
fraternitat ha estat feta per 1la laicitat, mentre que 1la
jerarquitzacié estricta continua sent sovint una proclamacié
d'eclesiadstics. De tota manera, la proposta de fraternitat manté
intacte el seu valor: subversiu i humanitzador, i hom 1la pot
reconéixer felicment en innombrables iniciatives democratitzadores
de la cultura occidental, marcada en les seves arrels per un text

tan innovador com l'Evangeli.

La fraternitat demana una revisié®6 fonda de la tendéncia, molt
estesa, a constituir-se pares, benefactors o superiors als altres,
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i també demana una andlisi de les ansietats que provoca tothom el
fet d'haver d'assumir la 1llibertat, ansietats que hom intenta

evitar reclamant la proteccidé o el guiatge d'altri. Agquest é&s un
parany important, donat que l'autoritat és només un inevitable
recurs administratiu gque no gualifica ningi com superior a un

altre.

Hom pot comprendre que darrere tota aquesta problematica s'amaga
el gran tema que Freud va descriure com complex d'Edip, i gue quan
no es pot resoldre en la normal evolucid cap a l'autonomia adulta,
obre el cami a tota mena de paternalismes i infantilismes gue fan

impossible la fraternitat.

2.— La comprensid de la complexitat del mén, 1 el sentit critic 1
analitic de la cultura moderna semblen una adquisicid
irrenunciable. La complexitat ens ajuda a conprendre 1la
singularitat humana, cosa que amplia la conviccidéd que hom no pot
jutjar, sindé més aviat acollir. D'altra banda, 1l'andlisi de tantes
formes culturals d'arreu del mén i la crisi del model antropoldgic
judeo-greco-roma com a Gnic model humd, han instaurat
inevitablement formes de relativisme cultural que qliestionen 1la
possibilitat de considerar cap cultura en la seva globalitat, per
damunt de qualsevol altra (Lévi~-Strauss). Tot plegat fa que la
nostra cultura hagi esdevingut especialment conscient de 1la
importancia de situar com a valor basic de 1l'itinerari personal i
de la vida col.lectiva la llibertat 1 l'acolliment, i hagi proposat
la tolerancia com a regla de joc de la relacié. Aquesta actitud
tindria la seva concrecidé social en les formes de vida col.lectiva
basades en els valors democratics. ‘rAquest procés no és cap
concessidé a la permissivitat i a la debilitat, sindé una exigéncia
fonda de respecte envers els altres. La tolerdncia esdevé aixi una
actitud de respecte que no renuncia a assumir el conflicte quan
calgul plantejar reptes critics. Aquest respecte, entés com una
sintesi elegant de la capacitat de comprensi6é, de la voluntat de

71




valorar 1l'opinié dels altres, de 1l'interés positiu per les
situacions de cada u, i presidit per la sensibilitat en el tracte

i pel gust de les responsabilitats ben exercides, és un signe de
maduresa i un valor importantissim per donar qualitat i estimul a

la vida social i de relacié dels pobles. Es en aquest sentit que
s'ha parlat del respecte com de l'eix que articula el mdn. '

L'elogi de la tolerancia i el respecte no pot ignhorar la necessitat
de saber elegir, entre les diverses opcions culturals, les que
contribueixin més al progrés de les persones i les societats. Tot
i ser dificil, hom no pot renunciar a determinar parametres de
progrés més enllad del pur relativisme. Una altra visid significaria
renunciar a la conviccid de progrés de la histdria, 1 aquest és un
valor que, sense ser compartit necessariament per tothom,

constitueix una eleccié axioldgica fonamental.

3.- La férmula classica de "donar a cada u el que é&s seu", amb queé
s'expressava l'exigéncia de la justicia, manté tot el seu valor,
perd® havent perdut la ingenulitat de creure que la determinacié del
que é&s de cada u es redula als debats doméstics o a les heréncies
familiars. Les exigéncies de justicia cal entendre-les avui en una
dimensidé planetdria i en les complicades interdependéncies que
uneixen els pobles. Fins i tot es pot sospitar que gran part de les
obligacions més urgents de la justicia s'han de proclamar contra
la legalitat oficial. A tall d'exemple, hom por al.ludir a 1la
reclamacid® dels drets humans en tantes societats oprimides, a la
solucid del problema del deute extern en tants paisos espremuts
pels pobles rics, o0 a l'equitat en l1l'Gs dels béns de la terra,
segons una perspectiva ecoldgica. Convindrad acostumar-se a reclamar
oportunament l'ética enfront de la 1llei. En aquest sentit la
justicia esdevé un valor espiritual i subversiu, més que no pas una
qliestid administrativa. "Donar a cada u el que é&s seu" passa doncs
avuli per la geopolitica de 1les tensions Nord-Sud, per 1la
reestructuracid de les xarxes econdmiques multinacionals, per la
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renincia a un creixement boig i pel conreu d'opcions no
depredadores, o per la reparacié del Planeta Blau. La reparticiéd
i la fruicidé justes dels béns morals i materials per part de tota
la humanitat s'ha de veure avui des del punt de vista ecoldgic i
en l'horitzé de tot el planeta. Aixd porta a considerar com a just
només aquell tipus de desenvolupament suficientment harmonids i
moderat que pugui evitar el creixement accelerat i descompensat al
gual assistim, 1 que‘ en un medi tancat com el planeta terra

portaria a la destruccidé del sistema.

4.- La darrera gran utopia que esmentem és la de la pau. Podria ser
confosa amb una ingénua aspiracidé a l'abséncia de conflictes, 1
aquesta seria una visid irreal de la pau. Sent el conflicte
consubstancial amb la relacid entre les persones 1 els pobles, la
utopia de la pau no es refereix a l'abséncia del conflicte, sinéd
a la capacitat de resoldre'l eficacment pel recurs a la rad. La
pau, per altra banda, no demana solament evitar els conflictes
armats, sind també reconvertir les escandaloses despeses d'armament
en despeses de desenvolupament. Els fets recents de 1la
reestructuracid peolitica d'Europa ‘1 dels blocs militars fan pensar
que aquesta proposta de pacificaéié pot ser realitat i pot
estendre's més enlla de la casa comuna europea. El reclam continua
sent el dels profetes antics ("convertir les espases en relles",
com diu Isaies), perd® recordat avui com una condicidé estricta de
supervivéncia. Aquesta conversid® a la pau només és possible si
abjurem del culte als déus de la querra.

ITI. Notes de contextualitzacid
Els valors son estructures relativament dependents de les matrius
culturals en les quals han estat generats. Si bé el senzill assaig

inicial de fonamentacid permet justificar unes arrels universals
a certs valors, cal admetre 1l'ambigliitat de moltes propostes
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concretes. En relacidé amb aquesta situacid, acabem agquestes planes

amb uns comentaris contextuals.

l1.- Totes les reflexions que hem apuntat aqui es refereixen a la
cultura occidental d'arrel greco-judeo-cristiana. Alguns dels
valors esmentats depenen de com s'enfoca el sentit de la vida 1
presenten vessants diferents en altres Aarees culturals. Hi ha
valors 1implicits que podrien passar desapercebuts de tan
fonamentals com s86n, 1 que poden fer variar en canvi de forma
notable 1la proposici® de valors explicits. Per exemple, 1la
importancia assignada al jo psiquic personal pot modular punts de
vista com 1l'autoconservacié o el sentit del progrés personal i
social. La mateixa mort canvia un xic de perspectiva, segons 1la
proteccid® que 1la cultura garanteix al vivent: 1'individu ben
protegit de risc tendeix a sentir la mort com a més inesperada i
"injusta". La confianga feta a la realitat del mén extern i a la
fiabilitat de les percepcions sensorials pot variar substancialment
l]'opinid sobre les dades experimentals, la idea de la veritat o el
valor de la introspeccid (pensem en la diferéncia de valoracid de
la realitat a 1la qual poden arribar un fisic experimental
occidental o un asceta hindG). La simple opinid sobre queée és el
viure pot donar al plaer, a la felicitat o a l'estética solucions
contraposades; aixd succeeix a nivell interindividual dins d'una
mateilixa cultura, perd encara apareix més intensament en

comparacions interculturals.

En general, hom pot considerar que el sentit d'un valor depén d‘'un
cert context ampli, d'una mena d'ecologia cultural. Per exemple,
l'exigéncia estricta de poder determinar la paternitat bioldgica
d'un nounat és més forta en aquelles societats que consideren que
cada u és estrictament responsable dels fills que ha engendrat i
prou. En societats amb mentalitat més col.lectiva, d'acolliment de
qualsevol nounat, o en societats on la paternitat juridica tingui
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tanta o més importancia que la bioldgica, la generacid biologica

pot presentar consideracions diferents.

Avui és imprescindible un interés transcultural pels valors, atesa
la mobilitat de 1les poblacions humanes. Eleonora Massini,
especialista en perspectiva del Club de Roma, assenyala que un dels
problemes més importants de la cultura dels propers anys sera la
interaccié de valors culturals citant per exemple, el problema
escolar turc a Berlin (una gran proporcid dels 1infants
escolaritzats a Berlin sbén turcs), els problemes étnics a 1'URSS
0 el creixement de 1l'Islam a Europa (recordem el recent problema
del txador a les escoles franceses). Cal reconéixer també que la
comprensidé intercultural presenta una extraordindria dificultat 1
que, suposat i'éxit de 1l'intent, gqueda encara en molts casos la
perspectiva d'haver d'elegir entre conjunts de valors de diferents
gualitats. ¢(Pot, per exemple, una administracidé pablica admetre la
promocid de signes o costums culturals que consideri lesius per a
la igualtat de 1les persones? La nocid de complementaritat o
contrapunt pot ajudar en certa manera a solucionar el problema; en
tot cas sembla bo partir del supdsit que és possible que hi hagi
formes diverses de solucionar bé els mateixos problemes.

2.~ Els valors sén proposats sempre de forma abstracta 1 tedrica,
la qual cosa fa que vivéncies concretes molt diferents puguin rebre
una mateixa denominacidé. Per exemple, "viure al dia" pot ser un
esldgan superficial 1 malaltis o bé el signe d'una alta elaboracid
espiritual i d'una gran sanitat psiquica; la utopia pot ser una
idealitzacid fantasiosa per fugir de la realitat, o bé una proposta
per desvetllar l'entusiasme realista impreécindible per fer avengar
la societat; la tolerancia presenta perfils molt diferents segons
la perspectiva en qué es proposi. Cal, doncs, malfiar-se d'un valor

exclusivament verbalitzat.
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D'altra banda, el mén inconscient juga males passades en la defensa
dels valors, i é&s conegut l'acudit que recorda que "quan Pau parla
de Pere, diu més coses de Pau que de Pere". fs a dir, que a vegades
els valors proposats amaguen en realitat 1l'adhesid als valors
contraris dels gque s'expressen. Seria, posem per cas, la situacid
d'un pacifista a ultranca, el pacifisme del gqual només és
l'operacié de supressid d'una agressivitat tan forta que 1i fa
considerar com a impossible la solucidé raonable dels conflictes;
només pot trobar sortida a la situacid negant els conflictes. O bé
podria ser el cas de qui defensa amb tanta seguretat la veritat,
que fa pensar tot seqguit en la feblesa de les raons que maneja. O
finalment, el cas ben conegut dels qui han de dividir el mdén en
bons 1 dolents a fi de poder projectar sobre els dolents el mal que
no poden reconéixer en ells mateixos.

3.- Despressuritzacid ideoldgica de la societat i urgéncia ética.
La tolerancia i la permissivitat de les societats amb plenes
llipertats formals ha induit a una certa desentesa dels valors,
fenomen que ha portat a les nostres arees culturals el que
Baudrillard anomena "despressuritzacidé d'Occident"”. Les societats
aixi "despressuritzades" corren el risc de generar nihilisme, amb
els corresponents i periddics rebrots automdtics d'integrisme i
feixisme. La societat queda debilitada entre el no-res i
l'afirmacié agressiva. Es previsible que les societats occidentals
hagin de retornar a un cert treball de fonamentacid axioldgica.
Aix® es comenca a notar en la inquietud dels educadors o en les
veus que s'alcen per defensar les comunitats humanes de les
agressions dels mitjans de comunicacid, en temes com el de 1la
violéncia. Quan una societat només té regles de joc formals, en
realitat no 1li gqueden ni regles de joc, ja que tota regulacié
social reclama un joc de valors que eviti el risc de considerar
tota requlacid com un acord arbitrari. Per aixd, desacreditar certs
valors és regressiu. Posem-ne un exemple: la proclamacié de 1la
llibertat sexual (valor positiu) ha suposat en molts casos
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considerar la prostitucid com un cas de llibertat, dguan és en
realitat una evident explotacidé. Aleshores hom reacciona demanant
nonés la seguretat social per a les prostitutes. Aixd representa
una resposta administrativa a una qililestidé ética. Efectivament, cal
recordar que la intimitat no és venal (com no ho sdn, per exemple,
els drgans del cos) 1 només es pot lliurar voluntariament i no per
pressié mercantil. Demanar només la proteccid de la seguretat
social per a 1les prostitutes és una resposta d'acorralament
axioldogic, perqué s'ha perdut el coratge de recordar que la
intimitat sexual, éticament, només es pot lliurar per gratuitat.

En un altre camp, la celeritat del progrés bioldgic en les arees
de la reproduccidé humana o l'ecologia, estan reclamant un treball
de valoracid ética urgent que inclogui andlislis ben complexes, cosa

que avui ja es comenc¢a a plantejar amb intensitat en els paisos de

més tradiciéd civilitzadord”.

Crida l'atencid el fet que el fenomen de despressuritzacid i de
crisi de valors en la societat, lligats a 1l'aparicié de "pensaments
débils", porten a l'exacerbacid d'alguns valors singulars com el
nacionalisme o els fonamentalismes religiosos. E1 fenomen fa pensar
en l'erosié geologica que destrueix els materials més delicats i
deixa en evidéncia nuclis durs i1 cantelluts. Quan la ideologia ha
fet crisi i molts valors han caigut en el descrédit, s'obre 1la
porta a una relativitzacidé escéptica que cedeix el pas a reaccions
dures i primitives, com l'arrelament simplista a la prdopia terra
0 les passions per transcendéncies que alienen lthome. Les
discutibles 1 discutides analisis de Fukuyama (The National
Interest) consideren que sgperats els feixismes i els comunismes,
ni els nacionalismes ni els fonamentalismes religiosos poden
constituir, malgrat la seva forca, cap perill per al triomf del

13 A Franga, per exemple, ['Estat ha promogut excel.lents estudis com Ethique et récherche bio-médicale
(Documentation frangaise; rapport 1986), o bé Sciences de la vie: de l|'éthigue au droit (Documentation
francaise, 1988).
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liberalisme de regust america. No és clar perd que la societat es
dirigeixi simplement cap a una avorrida uniformitat universal que
podria representar un trist horitzé de valors. Més aviat cal pensar
que s'hauran d'anar rescatant del dess, amb un treball fi de
recuperacié, un conjunt de valors que estructuri les persones 1 les
societats de forma profunda, arrelada i sense fanatismes, i1 que no
es limiti a una aséptica proclamacid d'un liberalisme superficial.

4.- El1 ranking. Cada época viu amb sensibilitats diferents 1la
urgéncia d'uns determinats valors. Es pot, doncs, considerar que
hi ha valors a l'algca 1 valors a la baixa. No és senzill detectar
i wvalorar aquests processos, perd potser si que s'hi poden

assenyalar tendéncies.

Hi ha valors a l'alca. Per exemple, l'estimacid de 1'autonomia
personal, fet que sovint presenta la contrapartida del desintereés
o el narcisisme. La igualtat i la tolerancia s6n també& valors en
estimacidé creixent, tot 1 que sovint acaben manifestant-se
volgudament autolimitats, 1 es converteixen en menyspreu 1 en
intolerancia quan es depassen els limits inconscientment establerts
en la proclamacidé tedrica del valor. També é&s valor a l'alca la
recerca de la felicitat i, en alguns casos, tan a l'alca que esdevé
l]'eix del neoindividualisme 1il.lustrat.

Hi ha valors a la baixa. Per exemple, la transcendéncia, que ha
passat a ser considerada com una dimensié marginal i privada, cosa

que deixa a les societats desarborades davant de fenomens com la
restauracié6 dels fonamentalismes religiosos o 1l'aparicidé de

ridicules religions de contraban. Molt a la baixa, també, trobem
l'esperit utdpic, que potser com a reaccidé a tanta ideologia ha

estat substituit per un realisme c¢cru, fixat en la immediatesa.

Hi ha valors en canvi accelerat, en un procés en qué costa veure
quina serd la situacid d'arribada. Es el cas de certs aspectes
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relacionats amb la sexualitat profundament alterats per causa de
la recent i inédita independitzacid dels aspectes relacionals de

la sexualitat respecte als reproductius.

Sembla gque un determinat nucli de valors badsics de la persona
meréixen avuli un consens cada vegada més generalitzat i poden ser
garantits efica¢ment per a sectors més amplis de la poblacid. Aixd
representa el pas d"una certa axiologia molt elaborada, pero
elitista i abstracta, cap a una axiologia més elemental, perd més
efica¢ 1 extensa. Indubtablement, aquesta popularitzacid dels drets
i de les formes de respectar-los és un signe de progrés del conjunt
de la societat. Cal reconéixer que aquesta darrera afirmacid
resulta controvertible en la mesura dgque una axiologia
superficialment uniformitzada i passivament democratitzada podria
preludiar una societat homogénia universal amenagada per la "pau

sense alegria" de qué parla Zinoviev a Vivre.

Si hagquéssim d'expressar un desig final per a aquestes
consideracions, es podria assenyalar el de ser capacgos de l'esforg
gque cal assegurar perqué el mén dels valors pugul respondre als

grans reptes de 1la nostra eépoca 1, singularment, al de 1la
universalitzacidé cultural, al de la democratitzacid eficag¢, al de

la solidaritat amb 1la humanitat i al de no perdre el coratge
progressista que permeti a aquesta humanitat continuar-se
humanitzant i gque li eviti caure en una fallida de confianca.
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Del diileg sobre agquest text

En parlar de la fonamentacid dels valors basada en l1'andlisi de la
naturalesa humana, es podria substituir "naturalesa humana'" per
"aspectes estructurals", expressid menys carregada (Duch). Pero
aixd, ¢no limitaria la fonamentacid6? (Casassas). I pels humanistes
histdrics, la "naturalesa humana" &s un concepte essencial 1 que
cal que quedi ben net d'ambigiiitats (Pere Lluis).

L'antropologia no pot fonamentar l'antroponomia, 1l'imperatiu no es
pot deduir de l'indicatiu, la naturalesa &s perversa... S'ha de
mantenir la tensié valors-naturalesa (P. Lluis, Duch). La
naturalesa &s com és, perd hem d'esfor¢ar-nos per millorar-la. El
valor é&s un constructe humd que recull les necessitats i les fa
evolucionar cap a desitjos (poétic?). £s a dir, hi ha d'haver un
minim de valors que han de recollir exigéncies humanes (per
exemple: la relacid mare-fill, la cultura humana 1l'ha d'estructurar
com a valor). Perd hi ha uns altres valors (la filigrana estética,
propostes &tiques molt fines, etc.). La fonamentacid d'aquests
darrers &s més complicada (Nogués).

* % %

Potser caldria distingir els valors que prevalen en 1'establishment
dels que prevalen en els marges de la societat. O no sén els
mateixos o no sfutilitzen en el mateix sentit (paper corrector,

anticipador de la marginalitat...) (Duch).

Hi ha dos valors que no s'expliciten en el document: el bon
veinatge i la pobresa (Duch). El1 bon velnatge (que té a veure amb
soledat, etc.) &s un valor als pobles, perd no a les ciutats (Pere
Lluis). La pobresa és una cosa molt ambigua; s'oposaria a la
petuldncia del posseir, del figurar (Duch). La pobresa com a
actitud espiritual té avui una formulacid en el que els ecdlegs en
diuen el creixement 2zero, el fre de l'esperit depredador. Es un
valor pedagdgic molt important, dque cal formular en formes
col.lectives i critiques (Nogués). Es un valor que no é&s tan
minoritari: é&s com la justicia, la igualtat (Casassas). Perd a
diferéncia d'aquests (que tothom valora en teoria) 1la pobresa
(l'estalvi) no és valorada per tothom i, a més, si tots el
practiquessin, el sistema no funcionaria. Potser é&s un valor que
hauria de funcionar, perd de fet no funciona (Berrio). Potser com
a valor &s molt dificil de presentar i més aviat formaria part de

les virtuts (Tufi).

cPer qué no hi posem totes les virtuts (per exemple l'esperanca)?
Potser caldria també& indicar que no tots els valors sén del mateix
ordre (Pere Lluis).

També& sembla que s'hauria de parlar de la qualitat de vida (qué vol

dir, queé és) com un valor que estd funcionant i1 Que es podria
lligar amb el de pobresa, esmentat abans (Riera).
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Hi ha un valor (amor a la patria) que probablement s'hauria de
tocar en algun lloc, especialment perqué vivim en un pais que té
el problema plantejat (Pere Lluis). Es podria enfocar des del fet
que tot ho vivim en un espai 1 un temps determinat. El que passa
és que tenim una mala relacidé amb agquest espai i aquest temps
(Duch) .

També pot ser itil parlar de l'harmonitzacidé dels valors. Ensenyar
la convivéncia dels valors és eminentment una funcid pedagdgica
(Duch). Insistir en el caracter de mosaic dels valors del nostre
temps, agafats en part d'aqui i en part d'alld (Berrio).

* % *

Fora bo d'insistir en la qiliesti® dels simbols perversos o de 1la
utilitzacid perversa dels simbols -per exemple, per part del poder
o de la publicitat (Duch).
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CULTURA I LLENGUA

Oriol Casassas
agost 1989 - mar¢ 1990

1. Consideracions prévies

Em sembla que, sortosament, l'etnocentrisme, la creengca en 1la
superioritat d'un grup humd, la seva col.locacidé per damunt dels
altres -d'un grup humd, amb els atributs que el configuren-, ja no
tenen cabuda, avui, en cap tesi minimament honesta. Encara, és
cert, existeixen actituds presumptuoses, derivades unes vegades de
la prepoténcia i d'altres -ben contrariament- d'una salut precaria;
en un cas 1 en els altres casos, els actuants reclamen consideraciéb
i respecte perque, ells, en sé6n mereixedors. No cal dir que
aquestes actituds, sotmeses a una andlisi elemental, segons el
temperament de 1l'obsevador produeixen un sentiment penible o
inciten a una hilaritat irrefrenable. Perqueée, clar i ras, el grup
huma al qual pertany l'observador mereix la mateixa consideraciéd
i el mateix respecte que mereix, ni més ni menys, qualsevol altre
grup huma de la Terra.

Una altra historia é&s que aquesta convicecid de la igualtat de drets
~conslideracid i respecte- de la totalitat dels grups humans -amb
tots els atributs que els configuren-, sigul defensada a partir de
la circumstdncia que, a cadasci, 1li ha tocat de viure.
Exemplificant aquest punt de vista, podriem dir que no és cap
localisme la lluita per la conservacid dels volcans d'Olot, sind
un episodi -l'episodi a 1l'abast- de la lluita general per 1la
conservacid de la natura, en oposicidé amb la maléfica optica del
profit.

En l'ordre de coses que ara ens ocupa, semblantment, hi ha tot un
discurs -universal- referent als lligams existents entre llengua
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i cultura, als drets de totes i cadascuna de les llengiies i, només
per proximitat operativa o per responsabilitat especifica de cada
individu, el discurs es particularitza en aspectes relatius a una
llengua concreta, a la llengua propia; sense gque aquesta precisid
minimitzi 1'argumentacidé ni signifiqui 1la participacié en

localismes mel.liflus.

En un tenps en qué es confonen universalitat amb uniformitzacié i
que l'aspiracié a la convivéncia harmdnica de les particularitats
és presa com una hostalgia, era -potser- convenient de fer les

consideracions precedents.
2. Sobre unes definicions

En qualsevol referéncia a conceptes que han estat definits en
mGltiples ocasions i no sempre amb termes coincidents, resulta
saludable de precisar, d'entrada, els limits que els sbén atribulits.
Alguns dels conceptes que, encara avui, ofereixen vaguetat i

vacil.lacions sén llenguatge i llenqua.

2.1. Del llenquatge acceptem que é&s la facultat humana de poder
comunicar els pensaments © sentiments propis a un receptor o
interlocutor mitjang¢ant un sistema o codi determinat de signes
interpretables per ell. I acceptem també& que 1l'integren dues
etapes: la cognicidé -de la psicolingliistica-, operacid mental per
mitjA de la qual esdevenim coneixedors d'objectes i conscients de
sentiments, i el 1llenguatge propiament dit, en tant que
comunicacidé. Per aixd el llenguatge suposa un aspecte individual
i un aspecte social. Per aix® Sapir arriba a dir: "El1l llenguatge
é&s per a nosaltres més que un sistema de transferéncia del
pensament. £s un vestit invisible que s'embolica al voltant del
nostre esperit i1 déna una forma predeterminada a tota la seva
expressié simbdlica." Dit amb altres paraules, la preséncia de
l'esperit i la seva lliure activitat té tot el valor de causa Gnica
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efectiva en qualsevol forma de llenguatge. I aquesta preséncia,
segons l'expressid ja classica de Humboldt, fa que el llenguatge
sigui un moviment continu i, de cap manera, una substancia o un

producte acabat (Sie selbst ist kein Werk, ergon, sondern eine
Tdtigkeit, enerdgeia). I fa que hom parli de la vida del llenguatge,

en el gual res no é&s estatic i cada element del gual canvia
lentament modelat per moviments invisibles (Sapir).

En relacid amb 1l'aspecte social del 1llenguatge -ben evident,
d'altra part- deixeu que reprodueixi les paraules gque Jacob
Burckhardt va escriure fa més de cent anys: "La sociabilitat en el
sentit elevat del mot, aquesta sociabilitat que apareix aqui com
una obra d'art, com l'expressid més alta de la vida del poble, té
per base el llenguatge."

2.2. De llenqua direm que és el sistema de signes orals, reflectit
sovint en un codi escrit, propi d'una comunitat, gue serveix
basicament per a la comunicacid. La llengua, per tant, és una part
del llenguatge, bé que essencial; és un producte social de 1la
facultat del llenguatge i1 un conjunt de convencions necessaries
adoptades pel cos social que permeten l'exercici d'aquesta facultat
en els individus. La llengua é&s el llenguatge com a fenomen d'una
comunitat humana; diu Saussure que "existeix gracies a una mena de
contracte passat entre els membres de la comunitat". I aixi és, a
ltextrem que la histéria d'una llengua, tant escrita com parlada,
és un capitol del la historia de la cultura de la comunitat que la
té com a propia.

3. Cultura i llengua

El mot "cultura" és un mot afortunat. Si bé és un terme que ha
estat definit mil vegades, les diferéncies entre les versions no
sdn conceptuals, sén formals, rauen només en la diversitat de les
paraules emprades per a expressar un concepte tnic. La manera
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coincident d'entendre el mot cultura es posa de manifest, de forma
inequivoca, en la gran quantitat de termes -de significat no
discutit- en qué cultura hi figura en forma de sufix; puericultura,
agricultura, apicultura, etc., inclouen la condicid de cultiu, com
a técnica, art o ciencia, sempre com a resultat d'un procés
intel.ligent. Cultura —-en oposicid a natura- és creativitat; sense
pressuposar graus ni nivells, és elaboracid, és un treball que -
potser sense saber-ho- es dirigeix a la transformacid del medi -
fisic o0 mental- per tal d'adaptar-1o a les necessitats -fisiques
© mentals- de l1l'home o del grup humd. Perdo sempre -repetim- a
través de la intel.ligéncia, amb participacid6 del pensament.

Com a conseqiiéncia d'aquest fet, pren forma una de les qiliestions
capitals de les nostres consideracions: si com diu Adam Schaff no
hi ha un estadil primari -pre-lingiiistic- del pensament i 1l'anomenat
"pensament pur” no és res més que el resultat d'especulacions
metafisiques 1 no existeix, per tant, un procés de verbalitzacid
"secundaria” del pensament sind que tot ell é&s un procés Gnic
realitzat en una 1llengua determinada, si és aixi -com sembla
raonable d'admetre- qualsevol manifestacié6 de 1la cultura se
supedita a l'existéncia prévia d'una llengua. "Es impossible de
pensar" -continua Schaff- "i d'actuar segons els modes d'acciéd
condicionats per aquest pensament” (actuacidé cultural) *"si, com a
conseqiéncia de l'educacid, no ens han ensenyat a servir-nos d'una
llengua"”. (El1 subratllat i el paréntesi és nostre). No &s possible
el pensament averbal, sense el suport d'uns mots -exterioritzats
o no—, 1 l'orientacid d'un lactant en el mén o certs automatismes
no tenen res a veure amb el pensament. Encara Adam Schaff refereix
que diferents estudis (entre els quals destagquen els d'Augusta
Yarmolenko) demostren que un infant sord o cec al qual hom no ha
transmés un sistema de signes (que no han d'ésser obligatdriament
sonors) és condemnat a una incapacitat mental, per bé que
potencialment é&s capa¢ d'atényer un nivell intel.lectual elevat.
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Amb aquestes observacions no queda resolta, ni de bon tros, la
nostra qliestidé. Hem dit que no era possible el pensament sense la
llengua, perd, :és que la llengua pot existir sense el pensament?
La resposta a aquest interrogant ens condueix a proclamar la unitat
del pensament i1 la llengqgua, amb prioritat pel que fa a qualsevol

manifestacié cultural.

I per continuar amb el joc dels cercles o del peix que es mossega
la cua, encara hem de fer referéncia =-o millor, hem de repetir 1la
referéncia- a la influéncia de la cultura sobre la llengua, gue en
viu en resulta modificada i se n'enriqueix. Tant com la cultura se
serveix de la llengua, la llengua és un reflex fidel de la cultura
que serveix, 1 les histdories de l'una i de l'altra es mouen

paral.lelament; des de sempre.

4. Dels signes i dels simbols

Hem dit d'aquesta llengua tan estretament unida a la cultura que
és un sistema de signes. Potser esclariria -;o embullaria?- aguest
comentari fer unes precisions sobre el terme signe i el seu parent
simbol.

El signe lingiliistic és un fonema o un grup de fonemes amb gué un
ésser o una cosa o0 una idea s6n representats. No necessdriament
coincideixen signe lingiliistic i mot, que moltes vegades el signe
és format per més d'un mot O per mots amb afixos 0 altres elements
gramaticals; és evident que rosa és un signe lingiiistic, perd també
ho s6n rosa dels vents o de les roses (que inclou els conceptes de
pluralitat i1 de genitiu).

El signe lingiiistic uneix un concepte (el significat) i una imatge
sonora (el significant), i els uneix, per bé que indissolublement,
com a fruit d'una arbitrarietat. En aquesta caracteristica radica
la diferéncia entre signe i simbol, ja gque aquest no é&s mai
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totalment arbitrari, siné que, sempre, és percebuda una certa
analogia entre el simbol i la cosa simbolitzada (entre la balanga

i la justicia, poso per cas, per mencionar l'exemple classic).

Cada imatge sonora corresponent a un concepte té& la seva traduccid
grafica; dit altrament, el signe lingiliistic parlat é&s representat
secundariament per un signe escrit, per la qual cosa les formes
escrites d'una llengua s6n signes de signes. O simbols de simbols,
com diu Sapir. Perqué la unid entre el significat i el significant
és tan forta 1 tan arrelada en cada llengua -en cada cultura- que
s'ha acabat perdent el record de l'origen arbitrari dels signes;
cada un dels continguts espirituals de significacid6 &s unit a un
signe sensible concret, tan vivament que, interiorment, é&s atribuit
a aguest signe de forma practicament simbdlica. Es per aquesta
atribucidé que s'arriba a la creacid de la nostra imatge del mén.

5. Hominitzacié o humanitszaciéd

El llenguatge no &s només una facultat humana sind que és 1la
facultat humana que caracteritza l'home, i el determina. Per 1la
paraula, a l'home li és possible de realitzar totes aquelles
activitats que el distingeixen, les que 1li sén privatives, les més
humanes de totes. S'ha arribat a dir que si no parla, l'home no és

home.

Ara bé, aquesta facultat del llenguatge é&s només una facultat
potencial mentre no es produeix el pas de llenguatge a llengua. La
natura -diu Saussure- ens déna 1'home organitzat per al llenquatge
articulat, perd sense llenguatge articulat. Podriem dir que el
llenguatge hominitza 1l'home i gque 1la 1llengua 1l'humanitza; 1la
llengua permet que l'home es comuniqui, per la qual cosa l'home es
fa home entre els homes. Tant en la seva adquisicid com en els
resultats que possibilita, la llengua é&s un fet social. En un doble
aspecte: 1l'individual i el col.lectiu, que ja hem dit que 1la
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llengua defineix una comunitat i, per tant, no és exagerat de dir
que per la llengua un poble es fa poble, poble entre els pobles.

6. Els punts de vista

No podem deixar de fer referéncia al Cratil de Platd. El dialeg de
Cratil (que representa Heraclit) 1 Hermogenes (que representa
Demdcrit o Protagores) en qué defensen, respectivament, que els
mots sén inherents a les coses 1 a la seva natura, que,
naturalment, estan relacionats amb les coses, 0 que, per contra,
els mots sén convencionals, qiiestié ampliament 1 llargament
debatuda en el curs dels segles i que Carles Riba recull en 1la

setena de les Elegies de Bierville quan diu:

"Els mots sén nonés per a entendre’ns 1 no per a
entendre'ls; s6n el comencament, Jjust un senyal del

sentit."

Platd s'inclina per Cratil i diu que les coses tenen una natura
fixa 1 el nom és adoptat per a expressar aquesta natura, mentre
que Aristotil diu que el nom és un so vocal que posseelx un
significat convencional. I com Platé 1 Aristotil, ¢tots els
pensadors de l'antiga Grécia senten l'interés d'aquestes profundes
raons, decisives en la causalitat de la llengua. O els mots son
originats per natura (Physei), com a expressidé natural i necessaria
de les nocions a les quals van unides, o ho sdén per convencid
(Thésel), amb la simple condici®é de signes arbitraris i
convencionals de nocions que haurien pogut ésser expressades en
qualsevol altres sons.

L.a insisténcia dedicada a aquest tema indica palpablement el desig
genéral d'escatir la génesi dels elements ‘constitutius de 1la
llengua, que é&s tant com dir les raons d'una comunitat lingliistica,
la solidesa dels pilars d'una cultura.
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Saltem als pensadors renaixentistes i trobem, per exemple, Coluccio
Salutati, el solemne canceller florenti hereu del Petrarca (1331~
1406) , que defensa que paraula i cosa no es poden separar, que la
paraula és nascuda del mateix part que la cosa.

Tot 1 les nombroses referéncies al tema, els primers estudis
sistematics sobre lingliistica no arriben fins al segle XVIII, duts
a terme per Wilhelm von Humboldt (1767-1835) i pel gran amic de
Goethe, Johann Gottfried Herder (1744-1803). Aquest é&s el precursor
de la idea del paper actiu de la llengua materna (Muttersprache)
en la formacidé de la nostra visi6é del mén. Diu que la llengua no
és només un 1instrument, siné també un dipdsit i una forma del
pensament: dipdsit perqué 1l'experiéncia 1 el saber de les
generacions precedents s'acumulen precisament en la 1llenqua,
gracies a la qual sbén transmeses a les generacions segiients, i
forma del pensament perqué no Gnicament pensem en una llengua, sinéd
també mitjancant una llengua. Diu Herder que cada nacid parla com

pensa i pensa com parla.

Amb els exemples de Humboldt 1 Herder, el segle XIX assisteix a un
gran desenvolupament de la lingliistica: Friedrich von Schlegel, amb
die Sprache und Weisheit der (1808), el danés Rasmus
Rask, Jakob Grimm (un dels germans rondallistes) i Franz Bopp, tots
de la primera meitat del segle. La segona meitat veu les figures
del ginebri Ferdinand de Saussure, que dicta entre els anys 1907
i 1911 els ensenyaments aplegats en el Cours de lingiiistique
générale (1916) 1 de 1les escoles de Praga 1 Copenhaguen.
Directament en deriva la doctrina de l'estructuralisme, oposada a
l'historicisme, el causalisme i el funcionalisme, representada a
Franga per Levi-Strauss, Jacques Lacan, Louis Althusser, Michel
Foucault i Roland Barthes i a Nord-ameérica per Leonard Bloomfield

i Zellig Harris.
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Les diferents tendéncies actuals en el camp de la lingliistica tenen
un punt de coincidéncia, d'un gran valor pel que fa al tema de les
relacions entre cultura i llengua: si bé el coneixement és el
reflex de 1la realitat objectiva, ho és sotmés a tants
condicionaments subjectius que hom pot afirmar que el coneixement
i la llengua que en resulta creen la imatge de la realitat. Per
exemple, la imatge de la realitat mar d'un menorqui té molt poca
semblanca amb la imatge de la realitat mar 4d'un habitant de les

Hébrides escoceses.
7. De llengiies n'hi ha més d'una

Només a la familia indoeuropea ja n'hi pertanven més de mil. Res
no és tan divers com la circumstdncia historica, el medi, la forma
de vida 1 les relacions humanes, i a la diversitat ha correspost

diversitat.
7.1. Les raons

Entre un esquimal de les Aleutianes i un natural d'Urbino no només
hi ha diferéncia de rac¢a, sindé que tot el teixit interior és
diferent. Cadasc(, en la seva singularitat, parla la llengua que
ha rebut dels avantpassats, feta en la respectiva singularitat.

André Martinet arriba a dir: "Comme est-ce fait la langue? Je n'en

sais rien. La lanqgue, je ne connais pas. Une lanque, ouil!" I
Humboldt, en una frase plena d'una segura confian¢a en les

possibllitats de l'expert, diu: "La singularitat de l'esperit i la
construccidé de la llengua d'una nacid sén unides interiorment a tal
punt que s1 ens donessin un d'aquests termes, l'altre hauria
d'ésser enterament deduit del primer." I, encara, sosté que l'home
engendra el llenguatge per una necessitat interna, de 1la ﬁual -
diversa com és— deriva la llengua gque 1li és propia: "un poble parla
com pensa, pensa aixi perqué parla aixi i, si pensa i parla aixi,
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aixd té el seu fonament essencialment en les seves disposicions
corporals 1 espirituals 1 reacciona tot sequit sobre aquelles."

7.2. Les raons de l'aferrament

Continuant en la linia humboldtiana, Edward Sapir 1 l'etnograf i
lingliista de Yale Benjamin Lee Whorf defensen la hipdotesi que la
visid que cada un de nosaltres té del mén és, en darrera instancia,
determinada per 1l'estructura, gramatical i léxica, de la llengua
que hem aprés d'infants. I que, ateses les diferéncies entre els
sistemes lingiiistics, reflex dels diferents medis en qué aquests
sistemes han nascut, els homes perceben el mé6n diferentment. Cada
llengua -diu Sapir- conté una visid especifica del mén. La llengua
d'una determinada societat humana, que pensa i parla en aquesta
llengua, és l'organitzadora de la seva experiéncia 1, per tant,
afaicona el seu mbn i la seva realitat social.

La lingiliistica funcional dels nostres dies, tan allunyada en el
concepte 1 en el temps dels punts de vista neohumboldtians (Sapir
i Whorf moriren, respectivament, l'any 1939 i el 1941), accepta
que "“una Ilengua és un instrument de comunicacié segons el qual
l'experiéncia humana s'analitza, de manera diferent en cada
llengua, en cada comunitat, en unitats dotades d'un contingut
semdntic 1 d'una expressid vocal'. Diu -remarco- "l'experiéncia
humana s'analitza, de manera diferent en cada llengua, en cada

comunitat".

S'ha arribat a dir que "els limits del meu llenguatge signifiquen
els limits del meu propi mén" (Wittgenstein). En aquesta mateixa
direccid camina l'exemple que he exposat en alguna altra ocasib:
per una banda, diem "vent" o diem "llibre" perquée pensem ‘'vent' o
pensem 'llibre'. Perd ningd no és capag¢ de distingir si quan pensem
'vent' pensem el concepte o pensem el mot 0 si el mot i1 el concepte
s'han fos i constitueixen una sola cosa. Sembla que fins i tot quan
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simplenent pensem, encara que no'tinguem cap intencid d'expressar
o comunicar el nostre pensament, el mot acut a la cita i fa costat
al concepte. 0O sigui que la paraula adgquireix =-al costat de 1la
condicié de vehicle d'expressid i de 1la d'instrument de
comunicacidé- la d'indissoluble suport de la idea. Per aixo esta
plenament IJustificat d'afirmar dque pensem en una 1llengua

determinada.

Ara, per altra banda -els limits del meu llenguatge sén els del
meu propi mén-, entre nosaltres, "vent" i "llibre" -per exemple-
no volen dir sind que 86n. Vent és el moviment horitzontal de
l'aire 1 llibre @8 la reunid de fulls escrits o impresos... I ho
sdn, de fa segles, per a tots aquells que pensem en aquesta
llengua, mentre que per a qualsevol altre ciutada del mén "vent"®
i "llibre" tenen ben bé el caradcter de convencid; ja només volen
dir. Com per a nosaltres, que "Wind" i "Buch" no 8dén res; només
volen 4dir "vent” i "llibre"” en alemany.

7.3. Una caracteristica comuna

Les 1llengliles, en 1la seva diversitat, tenen wuna série de
caracteristiques comunes, de les quals la més sobresortint és la
mutabilitat. D'ella en deriva la vitalitat i la funcionalitat de
les llengilies. "Tota 1llengua es modifica perpétuament :sota la
pressid dels que la parlen o l'escriuen", diu A. Martinet. Aquestes
continues modificacions, en definitiva, sén l'adaptacidé de 1la
llengua a les necessitats canviants que es van produint al llarg
del temps en el terreny de l'activitat humana, gque equival a dir
en el terreny de la cultura.

Una vegada més trobem la sincrdnica evolucid de la llengua i la
cultura; sincronica, sinérgica i1 determinant de com és alld que

eés.
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7.4. Ara, la llenqua

Joan Veny diu que els nostres parlars sén un "llegat tramés

generacidé darrera generacid, encarnat en el cos i l'esperit com
una segona naturalesa, constituint un cant espontani a la lleialtat

envers les nostres esséncies més pures". S& que en uns temps en queé
la capacitat de pensar -lliurement, s'entén; no al dictat- sembla
propia d'una espécie en extincid, en gqué interessos teérbols
empenyen a la despersonalitzacidé i l'amoltonament, paraules com les
de Joan Veny poden provocar sentiments de commiseracié vanitosa.
Que quedi clar que lleialtat a les esséncies no vol dir reclusid
en un espai i en un estil, ni ensuperbida valoracid narcisista; vol
dir, simplement, el que diu. Fa dies que sabem que només podem
ésser plenament membres d‘'un poble si ho som en el mébn i, també,
que a la universalitat només s'hi arriba assumint integrament la
propia especificitat. 0 singularitat; com es vulgqui.

7.4.1. La nostra especjificitat

Els pobles pre-romans, a la Peninsula Ibérica, no eren pas un sol
poble ni tenien pas la mateixa cultura; el mén pre-romd té
caracteristiques molt diferents en cada una de les regions que
després seran provincies romanes. A aquestes diferéncies s'hi
afegeix la diversa intensitat de romanitzaci®é que reben les
provincies i les variades tendéncies evolutives espontdnies que
cada una segueix. Els factors histdrics posteriors (la irrupcié de
pobles germdnics diferents i l1l'existéncia de la Marca Hispanica,
entre d'altres) consoliden una particularitat; configuren un poble
amb la seva cultura 1 determinen que el 1l1llati evolucioni
diferencialment cap a una llengua romdnica coneguda entre la gent

assenyada amb el nom de "catala".
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7.4.2. Les varietats dintre la particularitat

Els factors histdérics, culturals 1 de tot ordre que fan que un
poble tingui com a prdopia una llengua determinada sén tan poderosos
que quan en 2zones diverses de 1'ambit 1lingiliistic actuen amb
diferéncies de matis, accidentals, en la llengua es prociueixen
varietats dialectals. En el cas del catala, el limit entre cataléa
oriental i catalda occidental respon a causes complexes, derivades
de diferéncies de les mencionades. Sanchis Guarner doéna preferéncia
al subtrat pre~roma, a la distribucidé dels pobles preromans en el
domini catalda, que sén d'estirp ibérica o basca en el sector
occidental i postcapsiana en el sector oriental. Badia 1 Margarit,
en canvi, déna més importidncia a les diferéncies de romanitzacid,
molt més profunda en el sector oriental, com ho evidencien els
toponims romans (Cornella, Premida, Medinya, Rupia), que hi sén
freqiients, 1 1'hagiotoponimia cristiana, que n'és una conseqiiéncia.

7.4.3. Mare, aquesta gent parla alquereées!

Aquesta exclamacid de sorpresa digué un infant, als molls de
l'Alguer, gquan ens senti parlar catala.

L'Alguer és, clarament, un dels diversos exemples que hi ha pel
mén que constaten que la llengua propia té unes arrels profundes,
d'una solidesa gairebé bioldgica. Una poblacid catalana instal.lada
a la ciutat a mitjan segle XIV (1354, Pere el Cerimonids), sotmesa
els segles XVI i XVII a la dominacidé castellana, el segle XVIII (a
conseqliéncia de la Guerra de Successid) a la dominacid de la Casa
d'Austria i, després, de la de Savoia, que sofri els estralls de
la pesta (1583, 1652, 1681) i que ha viscut sota la pressid
idiomatica del sard i de 1'italia, conserva el catald amb una
exemplar notable vigoria.
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8. Dema

A la 1lum -;0 a la penombra?- de les consideracions precedents
encara no é&s ben segur que la llengua sigui el fet cultural per
excel.léncia o© siguli una part de 1la cultura o 1l'instrument
essencial pel qual assimilem la cultura de la nostra comunitat o
un fet inevitablement previ a la cultura. A tal extrem é&s poc clara
aquesta qilestid6, que Heidegger arriba a dir que la paraula és una
degradaci6é, que l'autenticitat no resideix en la paraula sindé en

el silenci.

8.1. Probablement

Sigui com sigui i convenguts de la seva probable inutilitat, farem
-segons costum- unes previsions. Abans, perd, m'agradara de citar

unes paraules d'Ortega y Gasset (Después de Babel, Lenquaije ¥
silencio) referides pel psiquiatre Castilla del Pino, defensor del
dret dels catalans a viure en la llenqua propia. Diuen: ";Se e
en serio h r otro idioma? Al ha : s os

d intima de imjitar a algqGn préiimo? Y vivir imjtando, ¢éno es
una pavasada? La gente se hace demasiado facj] D que aman hak
lenquas. ansjito a otro idioma no se puede ejecutar sin previo
um;sﬂm_u_qmli_\tndﬂm por tanto, de nuestra vida
auténtica. Para hablar una lenqua e afia 1o primero gue hé a
_@J_E_Lmﬂum;es volve as o MMMMDQ
verbalizar en todos los idiomas del] mundo sin excesiva @ 1ltad."™

Sén paraules d'un valor contundent en el nostre cas, sobretot pel
fet d'ésser dites per Ortega 1 recollides per Castilla del Pino que
-com se sap- mai no van pensar d'inscriure's a la Unidé de

Rabassaires.

Les previsions, déiem. La situacidé actual é&s penosa i no presagia
res de bo. Es diu que vivim un procés d'empobriment de la llengua
i els gque de veritat ens empobrim som nosaltres. Es diu que el
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catalda estd malalt i els que de veritat estem malalts som els
catalans. El mestre Jordi Rubié -encercant 1les causes de 1la
Decadéncia- digué: "L'home é&s anterior a la llengua, perd és ella
la que 1l'afaicona. No hili ha decadéncies marcades per
constel.lacions maléfiques. E1 gque hi ha sén afluixaments
col.lectius que les provogquen." I conclou: "L'enclusa damunt la
qual colpejava [el mall], ¢va oferir la resisténcia, silenciosa,
sl més no, perd unanime que 1li pertocava?."

Els nostres pobles i les nostres ciutats reben un tracte poc
respectuds, des de fa anys, i1 una pressidé implacable. El1l govern de
1'Estat, amb mesures coercitives, amb impediments o0 amb gasiveria
envers els altres i esplendidesa en els afers centrals, duu a terme
una accié de despersonalitzacidé 1 d'espanyolitzacid a frec del
genocidi: la Biblioteca de Catalunya viu paupérrimament, sbn
nomenats secretaris d'ajuntament forasters, la Universidad Menéndez
vy Pelayo s'estén fora d'on s'havia mantingut durant la dictadura,
les televisions autondmiques sén objecte de traves i ens sén
imposades festes 1 commemoracions centenaries totalment alienes a
la nostra sensibilitat, per esmentar uns exemples de mostra d'una
llarga llista.

Ara, sl aquesta actuacid fos rebuda amb la "resisténcia unanime"
de Jordi Rubid, els efectes no serien llastimosos com sén. Perd
no: les desercions sén molt nombroses, unes per mol.licie, altres
per submissid a consignes, altres pels suposats beneficis del pas
a una altra llengua. A Hongria, a Suécia, a Holanda, la llengua de
comunicacié interna oral i escrita, 1la de la docéncia, la de
l'administracié, etc., é&s, respectivament, l'hongarés, el suec,
l'holandés, i hom recorre a una llengua estrangera -l'anglés- en
els contactes internacionals.

En molts casos -entre universitaris i1 tot- la reaccid contra 1la
contaminacidé que origina el contacte amb una llengua prepotent, és
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nul.la. I la llengua emprada es deteriora -en un procés que no té
res a veure amb la mutabilitat natural-, s'empobreix i es
desestructura, 1 hom creu que justifica l'error amb un rebuig i un
menyspreu olimpics pel rigor, quan, de ben segur, l'actitud intenta
encobrir les propies mancances. Alguns s'emparen en l'expressid "la
llengua que ara es parla". Sempre hi ha hagut gent que ha parlat
bé i gent que ha parlat malament; i1 el fet que la major part de la
poblacié parli de forma incorrecta no autoritza a res. També la
major part de la poblacid entreté les hores lliures amb banalitats
i no per aixd foragitarem d'entre els esports habituals Telemann,
Monteverdi i Purcell, i anirem, tots, com un sol home, al bingo o

a la discoteca.

La relacid entre dues llengiies veines pot ésser amistosa; 1 algl
l1tha feta tirant a hostil. JesGs Tuson diu: "Si una gent parla una
llengua diferent de l'oficial, no ho fa per molestar els altres o
per barrar el pas als parlants d'altres llenglies, o0 per mantenir
atavismes folklorics; ho fa perqué ho ha de fer aixi, amb les
mateixes raons amb qué els molt milionaris parlen la seva llengua;
que no la parlen perqué s6n molts, siné perqueé és la seva."

La situacidé és greu. Si algun dia al nostre poble deixa de sentir-
s'hi el catala, haurd deixat d'existir una cultura catalana
diferenciada. A Salamanca també es produeixen actes culturals i
també tenen responsables a les institucions encarregats d'ocupar-
se'n; perd ningQd no parla de la cultura salmantina com a diferent

de la segoviana o de la de Ciudad Real.

A més, si tots plegats abandonéssim el catald voldria dir que hem
trencat, tots plegats, els lligams amb les arrels i, per estrany
que sembli, la desaparicid de la cultura catalana ens deixaria
indiferents. Com aquell escriptor d'origen grec que es passd al
francés -entre nosaltres direm que és considerat pels entesos un
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escriptor mediocre- i diuen gque deia: "Je m'en fous de 1la

Macédojine, de la Thessalie et de la Gréce aussi."

8.2. La solucid

La solucid només pot ésser politica; no en treurem res d'un speaker
en un corner d'un dels nostres parcs. Ni de més d'un. Albert
Bastardas —-carregat de radé- considera de dubtosa eficacia qualsevol
estratégia basada més en 1l'actuaci6é individual que no pas
institucional. I afegeix: "L'individu té garantit el dret
d'expressar-se en catala arreu, perd no hi ha disposicions
importants per a fer que les institucions també li responguin en
el mateix idioma ni per a aconseguir que els missatges col.lectius
de les organitzacions privades siguin en catala, ni per a arribar
al punt que el catald sigui la llengua habitual de treball a

catalunya."

La responsabilitat d'una solucid politica és molt repartida; per
bé que incumbeix persones amb representacidé d'innegables efectes
influents, recau sobretot en o6rgans i institucions de govern, en
institucions culturals -universitats, académies, fundacions-,
religioses, en partits politics, etc. Sense fer-se cap il.lusid
-que els avantpassats pesen molt- diré que he sentit explicar que
el rei dels belgues parla només vald o flamenc, quan é&s a l'un o
a l'altre costat de la demarcacié. Per a alguns, comportaments
d'aquesta indole representarien de ben segur un exemple determinant
i condicionant. Del pocder central, esperar-ne res de bo, un canvi
d'actitud, és perdre el temps; fa segles que els canvis de color
dels governs van seguits de la mateixa immutable incomprensidé. Al
pais, per contra, si que les possibilitats existeixen; la qiiestid
de la llengua i la cultura -la gliestid nacional- hauria de generar
un bloc¢ compacte: abandonant connivéncies i1 compromisos lesius qui
en mantingul 1 adoptant intransigéncia coratjosa els que amaguen
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la feblesa sota disfresses pactistes, 1 actuant -en tots els camps-

conseqientment.

Si no es produeix aviat una reaccidé d'aquest tipus, potser no la
nostra generacié perd si la que ens segueix, tindrd el trist
privilegi d'assistir a unes exéquies, en les gquals verinoses

llenglies cantaran les absoltes.
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Del didleg sobre agquest text

Sembla ser que les llengiies maternes comporten un ressd emocional
(ressd® fondo, probablement amb alguna arrel bioldégica) dt'identitat.
Sembla haver-hi un pas de la llengua pre-verbal a la llengua verbal
i aquest pas es dbéna als pits de les mares. Aquest pas avui és

conflictiu (Nogués, Duch).

* % %

f£s important evitar pensar la llenqua com una espécie del génere
llenguatge. Mé&s aviat s'ha de pensar la llengua com el princeps
analogatum del llenguatge, a partir del qual s'ha pensat sempre el
llenguatge. De manera que llenguatge és una llengua 1 tot alld que
se 1li assembla en la mesura que se li assembla (P. Lluis).

* % %

En el paper potser s'exagera (¢per raons pedagdgiques?) la
dependéncia del pensament respecte del llenguatge. la relacid més
aviat és estructural: el llenguatge (i cada llengua en particular)
possibilita (la llengua é&s primera), expressa (el pensament és
primer) i condiciona el pensament. Sense llenguatge no hi ha
pensament, perd ¢no hi ha un pensament relativament autdnom
respecte d'una llengua determinada? El llenguatge interior, el dels
mistics, 1 altres 1indicis permeten pensar que hi ha un cert
desbordament del pensament en relacidé amb el llenquatge (P. Lluis).
A l'hora de la veritat, llenguatge i pensament sén una mateixa
cosa. Segons B. Russell, és possible que en el seu origen siguin
dues coses diferents (es pot tenir set sense conéixer la paraula
"set"), perd a partir d'un cert moment les linies convergeixen i
el pensament superior és verbal. Hauriem d'afegir que el pensament
sempre ve vehiculat pel llenguatge o per altres codis (al text
falta una referéncia a aquests altres codis de comunicacid -

tactils, visuals). (Berrio).

% %

Cultura catalana vol dir cultura feta en catala i no cultura feta
a Catalunya. Perd aquesta identificacidé no pot oblidar que hi ha
una certa cultura que no és d'expressid verbal 1 que també esta
marcada pel lloc de procedéncia (P. Lluis). De totes maneres, ¢es
pot respondre senzillament 1la segiient pregunta?: "gcesta fent
cultura catalana un cientific catald que publica en anglés"?
(Berrio). Si la ciéncia catalana &s la feta en catala, a Catalunya
no hi ha ciéncia catalana entre els segles XIV i XX. ¢No seria
millor dir que ciéncia -1 cultura catalana- és la feta per 1la
societat catalana? S'hauria de matisar la relacid cultura/llenqua
(Riera). Perd si no defensem la nostra llengua passarem a la
condicid® de Guinea Equatorial i perdriem la memdria que hem estat
una c¢oldénia (P. Lluis).
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Al document es reivindica la valoracidé roméntica de la llengua. El
que passa és que molts dels defensors de les respectives llengiles,
com ara Ortega o Marias, només tenien present la seva, sense pensar
que al costat mateix en tenien d'altres. Sobre agquest tema hi ha
cites conegudes (per exemple, la frase de Nebrija "la lengua
compafiera del imperio" ja és al De civitate Dei d'Agusti ("la
llengua sequeix les armes"). I Hegel a la Histdrjia de la filosofi
té unes frases bellissimes dient gque el gran alliberador d'Alemanya
va ser Luter amb la seva traduccié de la Biblia (P. Lluis). De
totes maneres, a agquesta teoria romdntica se li hauria d'oposar la
de Chomsky dels "universals 1lingiliistics", que relativitza 1la
importancia de les diferéncies subratllades pels romdntics. D'altra
banda, el lligam llengua/nacié, que és real i histéric aqui, no ho
és arreu (Irlanda, paisos céltics, el mateix Pais Basc). El fenomen
nacional é&s més complex i inclou altres factors (Berrio).

* * %

Caldria potser esmentar la pretensid d'un llenguatge instrumental
-"terminologia universal"-, per exemple, la classificacié de von
Linné. Aixd és practic 1 sembla tenir futur (Nogués, Riera). També
convindria fer-se ressd® de l'existéncia d'un patois -l'anglés- i
precisar-ne els limits de la correccié i la utilitat (Nogués,
Riera, Duch). I tenir en compte el problema, actualment plantejat,
de les llenglles a la CEE (Berrio).

* * *

El diagndéstic no pot ser optimista. No hi ha cap precedent d'una
cultura que hagi estat capa¢c de digerir un 50 % de poblacié
immigrada. I aixd s'agreuja amb les dimensions actuals dels mitjans
de comunicacié. També es podria comentar el déficit en
infrastructures culturals (la Biblioteca de Catalunya fa pena, la
Casa de 1'Ardiaca, igual, els Museus, el mateix -en aquest punt,
no hi ha prou recursos i els que hi ha s'esmercen malament -Riera),
o en incentius (els professors universitaris no publiquen en
catala: catalanum est, non legitur), o la dificultat d'integrar-se
en el programa Erasmus (si féssim un pais normalitzat, ens podriem
permetre el luxe de fer el tercer cicle en anglés) (P. Lluis). Per
salvar la llengua, Catalunya ha de recérrer a les formes actuals
de fer cultura: es necessita una indGstria cultural (videografica,
cinematogrdfica, etc.) catalana o, almenys, a Catalunya (Berrio).
La crisi en qué estem ficats ho é&s de la soclietat catalana. La
crisi del catald verbal no es pot alllar de la crisi del catala
visual, poétic, mimic, simbdlic, etc. Perqué 1l'home és polifaceétic
i la crisi ho é&s de les expressivitats humanes. Aquesta crisi és
en el fons una pérdua de la realitat que es tradueix de diferents
maneres, per exemple, amb la destruccid del paisatge. L'espai és
molt important perquée 1'home necessita trepitjar un terreny
conegut, que té un vessant fisic i un d'espiritual (Duch).
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LA CULTURA CIENTIFICO-TECNOLOGICA

santiago Riera i Tuébols
sobre ciéncia, técnica i tecnologia

Des de 1'Antiguitat s'ha donat prioritat al saber tedric sobre el
practic i1 com que la teoria ha estat identificada amb la ciéncia,
i la practica amb la técnica, hom pot assegurar, amb certes
matisacions que un discurs historic obligaria a introduir, que la
ciéncia ha estat considerada tradicionalment com la font del saber
i la técnica, en tot cas, com una mera aplicacié. A més, hi ha
hagut un interés palés, avul dia molt conscient, de distingir la
produccid del coneixement -&s a dir, la ciéncia dita pura- de
l'aplicacid del coneixement adquirit -la técnica. Com veurem més
endavant, agquest interés té fites concretes: cal prendre'n nota.

Tanmateix, amb posterioritat a la Revolucidé Industrial ha aparegut
en escena la tecnologia, considerada com la técnica basada en
construccions 1 sistematitzacions tedoriques. Tot seguit, ben
recentment, s'ha parlat de revolucid cientifico-tecnoldgica, on la
ciéncia i la tecnologia apareixen més que unides: soldades. A
partir d'aquest moment es fa dificil distingir entre ciéncia 1
tecnologia, no tan sols perqué llurs sofisticats sistemes de
recerca sén indestriables, sind també perqué la recerca cientifica
depén de la tecnologia emprada i alhora la tecnologia fa Gs, amb
rapidesa insospitada, dels coneixements que aquella mateixa
contribueix a generar. Avul dia la distincid entre ciéncia 1
tecnologia rau més en les actituds que en els procediments 1 les
fonts de coneixement. D'altra banda, ¢pot negar-se gue en
l'actualitat la tecnologia impulsa la recerca cientifica per tal
d'assolir fites priactiques pre-establertes? (0O bé que els recursos
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que s'hi destinen ho sén amb vista a la utilitat practica dels

possibles descobriments futurs?

Per tot aixd, se'ns fa dificil distingir avui entre ciéncia i
tecnologia. No obstant aixd, 1 considerant que es tracta d'un tema
polémic sobre el qual es podrien omplir moltes pagines, nosaltres
emprarem el binomi ciéncia-tecnologia o bé les expressions tecno-
ciéncia o sistema cientifico-tecnoldogic per identificar el complex
entrellat del qual sorgeix el saber actual.

Aquest tema de l'esséncia de la ciéncia i la tecnologia &s un tema
obert. El1 primer entre d'altres gue aniran sorgint al llarqg del

present discurs'.

La cultura cientifico-técnica i el problema de les dues cultures

Quan ens entestem a donar una definicidé de cultura en pressuposen
la unitat; tanmateix, en el quefer quotidid considerem el concepte
compartimentat 1 un dels compartiments correspon precisament al que
anomenem cultura cientifico-técnica. Aquesta compartimentacid, amb
tota la carrega negativa que comporta, apareix en el moment en queé
sorgeix la cieéncia moderna, &s a dir, en els segles XVI i XVII, i
s'enforteix quan es desenvolupa la Revolucid Industrial (segles
XVIII i XIX). Abans, tant el que podriem considerar "“ciéncia" com
técnica (o técniques) havien estat integrades en una realitat
cultural global, no compartimentada. Tanmateix, la compartimentacid
a gqueé al.ludiem ha arribat a ser tan acusada en el segle XX que
Ssnow, a finals dels anys cinquanta, va fer-ne una denGncia®: la

! Bynum, W.F., Browne, E.J. i Porter, R. Diccionario de historia de la ciencia, Ed. Herder, Barcelona,
1986; a la veu "tecnologia®, hi ha una bibliografia sobre el tema. Un llibre suggeridor pel que fa a la

discussid que ens ocupa és: Medina, M, De la Techne a ta Tecnologia, Tirant lo Blanch, Valéncia, 1985,
especialment Lla introduccid (pags. 3 a 7).

e Snow, C.P. Les dues cultures i la revolucid cientifica, Edicions 62, Barcelona, 1965. Hi ha traduccié
castellana a Alianza Editorial.
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realitat de lt'existéncia de dues cultures, la humanistica per un
costat 1 la cientifico-técnica per un altre, era alienadora 1
perillosa. Snow creia que la compartimentacidé havia arribat a ser
excloent, de tal manera que era molt dificil d'establir contactes
entre les dues cultures; a més, el fet incidia sobre conceptes fins
aleshores indiscutits: aixi, el mot intel.lectual s'emprava d'una
manera un xic sorprenent, tal com confessava el matemdtic G. H.
Hardy al mateix Snow, puix que molts homes de 1lletres n'eren
considerats i en canvi el concepte "no incloia certament ni
Rutherford, ni Eddington, ni Dirac".

Aixi mateix Snow va fer una enquesta entre els enginyers 1 es va
trobar que 1la majoria gairebé no 1llegien res fora del que
necessitaven per exercir la professidé; la contesta "he intentat
llegir Dickens" (o Shakespeare) fou repetida a bastament. En
contrapartida, homes considerats "in