L’horitzé simbolic de la comunitat
Joan Carles Melich*

«El que faig és, amb una seriositat fixa i obstinada, per mitja de I'es-
criptura, intentar apropar-me a algt a qui, maigrat tot, no puc captu-
rar del tot amb cap frase.»

Peter Handke

En una narracié titulada Comunitat', Franz Kafka explica la historia
d'un grup d’amics que s'oposen a l'arribada d'un de nou, d'un estrany,
d'un estranger. Els cinc tindrien una vida pacifica si el sisé no s'hi
barregés. Aguest no fa res d’especial, <només molesta». Kafka es pre-
gunta, «Per qué s'introdueix per forga alli on no el volen?». L’estran-
ger trenca I'ordre, I'harmonia, per aixd no és volgut; perd sempre torna.
La comunitat kafkiana és un grup tancat a la «diferéncia», a I'«altre».

La unitat classica que déna ordre i sentit a la comunitat és I'uni-
vers simbolic. Aguest configura I'espai i el temps humans, un espai i
un temps «dramatics». Qué vol dir aixd? Significa que I'hnome viu en
un mén, voltat d'altres éssers humans, en una terra equivalent a un
escenari sobre el qual I'ésser huma ha de construir la seva existéncia
responent els interrogants basics? L'home, com ha posat de manifest
Charles Taylor, «existeix en un espai d'interrogants. | aquests son els
interrogants als quals responen els nostres marcs de referéncia, brin-
dant-nos I'horitzé dins del qual sabem on som i que signifiquen aques-
tes coses per a nosaltres».
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mén contemporani, i les relacions oblidades entre mite, literatura i educacié.
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Philosophie des Dramas. Munic: Fink, p. 22. Per la seva banda, Charles Taylor insis-
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TAYLOR (1996): Fuentes del yo. La construccion de la identidad moderna. Barcelona:
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Llavors, l'univers simbolic actua a la manera de «teodicea», és a
dir, donant resposta al drama de la contingéncia3. L'univers simbolic
se sosté i s’expressa en el llenguatge del mite i es renova peridodica-
ment a través del drama social d'un «joc»: el ritu®. Univers simbolic i
comunitat, doncs, resulten dos termes inseparables. Ara bé, que vol
dir comunitat?

Victor Turner ha estat qui millor ha definit la comunitat sota la forma
de la relacié jo-tu:

«En essencia, la communitas és una relacié entre individus con-
crets, historics i amb una idiosincrasia determinada, que no estan seg-
mentats en rols i status, sind enfrontats entre si, una mica a la manera
del "Jo i Tu" de Martin Buber»®.

Una comunitat es caracteritza, en primer lloc, per ser una trama
de relacions d'alteritat que no genera una unitat superior d'ordre sisté-
mic (societat)® que les neutralitzi o anulli, aixi com tampoc en sén el
resultat’.

(3) Vegeu LI. DucH (1995): Religién y mundo moderno. Introduccion al estudio de los
fenomenos religiosos. Madrid: PPC, p. 181-264; i Temps de tardor. Entre moderni-
tat i postmodernitat. Montserrat, 1990, p. 40. Duch es basa en l'obra de Hermann
LUBBE, Religion nach der Aufkldrung (1986) per sostenir que la religié ha estat sem-
pre i arreu una «praxi de domini de la contingéncia» (Kontingenzbewdltigung).
Vegeu, com a resum de les idees més importants d'aquest llibre, I'article de LUBBE
«Religion nach der Aufklarung. Grund der Vernunft-Grenze der Emanzipation», reco-
flit a O. ScHat1z, H. SPATZENEGGER, H. (1986): Wovon werden wir geistig leben? Myt-
hos, Religion und Wissenschaft in der «Postmoderne». Universitatsverlag Anton Puste,
p. 183-193.

(4) Sobre el «joc» i el ritu, és molt suggeridor el text de H.G. GADAMER: La actualidad
de lo bello. Barcelona: Paidés, 1991.

(5) V.W. TurNer (1988): El proceso ritual. Estructura y antiestructura. Madrid: Taurus,
p. 138.

(6) Per a Luhmann, un sistema social és un sistema autoreferent i autopoiétic que es
constitueix com a diferéncia respecte d'un entorn. Les seves operacions i els seus
darrers elements sén comunicacions. No hi ha un unic sistema social. Luhmann sem-
pre parla de sistemes socials, en plural. Avui, un sistema social no es pot definir
com un tot compost de parts relacionades entre si. El punt de partida per a la defi-
nici6 és la diferéncia entre sistema i entorn. Un sistema social és un sistema dife-
rent d'un entorn i operacionaliment tancat, és a dir, capa¢ de produir per si mateix
els elements propis i les estructures propies. A diferéncia dels sistemes vius, els
sistemes socials, igual que els psiquics, son constitutius de sentit. Perd els socials,
a més, es distingeixen dels psiquics perqué es componen de comunicacions. Els
psiquics es fonamenten en la consciéncia. Vegeu N. LUHMANN (1993, 4 ed.): Sozia-
le Systemne. Frankfurt: Suhrkamp.

(7) Efectivament, es pot parlar de comunitat sota un univers institucional. De fet, tot uni-
vers simbolic acaba sent institucional.
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En segon lloc, per poder parlar de comunitat cal suposar una rela-
ci6 de subjectivitats, d’actors socials que adquireixin sentit en el si
d'una tradicié; una relacié de subjectivitats en qué ['«altre» no sigui
objecte per a «mi». Aquesta és l'obertura dialdgica®, radicalment dife-
rent de I'obertura intencional, propia d’'algunes fenomenologies (Sartre
podria ser-ne un exemple). Enfront d’altres definicions, la de Turner té
l'avantatge d'insistir en el caracter dual de la relacié comunitaria, tot
i que, al meu parer, hauria de posar més emfasi en la tradicié i en la
memoria, és a dir, en la historicitat. Husserl ja va advertir que la vida
personal és la vida comunitaria, «igual que jo i nosaltres en un horit-
z6 de comunitat». En la fenomenologia de Husserl, la paraula «vida»
no posseeix un sentit fisioldgic sind cultural, espiritual, és a dir, «vida
que crea cultura en la unitat de la historicitat»®.

En aquest sentit, suggereixo la possibilitat de tenir presents les
aportacions de Robert Bellah i els seus col-laboradors. Per a ells,

«una comunitat és un grup de persones que depenen socialment les
unes de les altres, que participen plegades en els debats i en la presa
de decisions i que comparteixen determinades practiques que, alhora,
defineixen la comunitat i sén alimentades per ella. Una comunitat d’a-
questa mena no es forma rapidament. Gairebé sempre posseeix una
historia, i en aguest sentit és també una comunitat de memoria, defini-
da en part pel seu passat i per la seva memoria d’aquest passat»'.

Historicitat, historia, tradicid, comunitat de memodria. Per a la cons-
titucié d'una comunitat, la relacié d'alteritat apareix com a condicid
necessaria, perd no és condicié suficient. La tradicié també és impres-
cindible per a una comunitat.” Turner, a més, adverteix amb encert
que la relacié d'alteritat jo-tu, lliure de rols i d'estatus es manté poc
temps. La seva espontaneitat i la seva immediatesa sucumbeixen
davant del poder de l'estructura o, en altres paraules, el sistema colo-
nitza el mén de la vida.” Les persones acaben sent actors socials,
sense més identitat i personalitat que les que els atorga el seu paper

) Vegeu J. TiscHER (1989): Das menschliche Drama, ed. cit, p. 29.

(9) E. HusserL (1991): «La crisis de la humanidad europea y la filosoffa», text comple-
mentari a La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental. Bar-
celona: Critica, p. 324. Es pot trobar una altra edicié d'aquesta conferéncia al volum
antologic E. HussSeRL: /nvitacidn a la fenomenologia. Barcelona: Paidds, amb el titol
«La filosofia en la crisis de la humanidad europea».

(10) R. BeLLAH; R. MADSEN; W. SULLIVAN; A. SwiDLER; S. TIPTON: Hébitos del corazén. Madrid:
Alianza, p. 393.

(11) Deixo per a més endavant un altre dels aspectes, al meu parer imprescindible, per-
qué tingui lloc la comunitat: I'etica.

(12) Vegeu J. HaBermAS (1988): Teoria de la accion comunicativa. Madrid: Taurus, vol. 2,

p. 451 i ss.
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social. Aquest tipus de comunitat és ja una degradacio™. La societat
moderna, organitzada sistemicament™, és el resultat de la perversid de
la rad il-lustrada (15) que acaba sobrevalorant un sol tipus de racio-
nalitat, la instrumental, la tecnologica, que comporta inevitablement la
irrupcié d'una societat anticomunitaria, que no «suporta I'espontanei-
tat d'un autentic nosaltres»’®.

Aquest oblit del mén de la vida (Lebenswelt) i de I'entorn (Umwelt),
de la tradicid i de la historicitat, en definitiva, sobre la qual descansa
tota «vida» humana (vida cultural-vida comunitaria) és la causa prin-
cipal de la crisi del saber que arrosseguem des del Renaixement fins
avui'.

Tornem al conte de Kafka. Les comunitats han estat ordinariament
hostils a I'estranger. Per qué? Hi ha cap rad d’'aquest odi al que és
estrany, d’aquesta por al que és distint i diferent? La comunitat neces-
sita donar sentit al seu moén de la vida, i aquest no és sind l'ordre
simbolic i mitic™. El mite, com a relat fundador, cohesiona la tradicio
comunitaria connectant-la amb el seu origen. El ritu, com a joc repe-
titiu, s’encarrega de renovar periddicament 'origen mitic de la comu-
nitat®, Perd el mite mai no és garantia definitiva d'ordre, de cosmos.

(13) No voldria que aguest terme s'interpretés en sentit etic sind Unicament antropologic.
Que «la comunitat es degrada» vol dir simplement que perd alldo que antigament
posseia com a propi, en aquest cas la «frescor» de la relacié dual (jo-tu). Tornaré
més endavant sobre la questié de la «degradacié» de la comunitat com a encla-
vament d'estil de vida.

(14) Vegeu N. LUHMANN (1993): «System und Funktion». A ibid.: Soziale Systeme, ed. cit.,
p. 30-91. També N. LuHmANN (1993): «Gesellschaftliche Struktur und semantische Tra-
dition». A ibid: Gesellschaftstruktur und Semantik. Studien zur Wissensoziologie der
modernen Gesellschaft. Frankfurt: Suhrkamp, vol. 1, p. 9-71.

(15) Vegeu H.R. Jauss (1995): Las transformaciones de lo moderno. Madrid: Visor, p. 25.

(16) LI DucH (1990): Temps de tardor. Ed. cit, p. 66. Una de les critiques recents i radi-
cals a la racionalitat instrumental és la del filosof canadenc Charles Taylor al seu lli-
bre La ética de la autenticidad. Barcelona: Paidés, 1994, p. 40-44 i 121-134.

(17) E. HusseRL (1891): «La crisis de la humanidad europea vy la filosofia», text comple-
mentari a La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental, ed.
cit, p. 326. Vegeu també l'apartat 3 de la Crisis de Husserl titulat «La fundamenta-
cién de la autonomia de la humanidad europea con la nueva concepcién de la idea
de la filosofia en el Renacimiento», p. 7-10.

(18) «Que en tota la humanitat que viu naturalment [...] coincideixen motius miticoreli-
giosos i una praxi miticoreligiosa, no és només un fet perfectament conegut sind
també una perceptible necessitat essencial», HusserL, E. {1991): «La crisis de la
humanidad europea y la filosofia», text complementari a La crisis de las ciencias
europeas y la fenomenologia trascendental, ed. cit, p. 339.

Vegeu també Ch. Jamme (1989): «Uberrationalismus gegen lIrrationalismus. Husserls
Sicht der mythischen Lebenswelt». A Ch. Jamme; O. POGGELER, [comps.]: Phdnome-
nologie im Widerstreit, Frankfurt: Suhrkamp, p. 65-80.

(19) Sobre la importancia de 'univers simbolic i, concretament, del mite i del rite, m’he
estés en un altre lloc. Vegeu J.C. MeLicH (1996): Antropologia simbdlica y accion
educativa. Barcelona: Paidos, p. 71-91.
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Tard o d'hora irromp el desordre, el caos. Un caos que ja existia ab
initio i que el mite es va encarregar de controlar i de convertir en cos-
mos. Aix0 no obstant, el desordre torna a aparéixer.

«Cap societat -escriu G. Balandier- no pot ser deslliurada de tot desor-
dre; cal, per tant, obrar amb astucia enfront d'ell ja que no és possi-
ble eliminar-lo. Es tracta principalment de la tasca del mite i del ritu:
aquests l'aborden per donar-li una figura dominable, per convertir-lo en
un factor d’ordre o desviar-lo cap als espais de I'imaginari»®.

La renovacié periodica del mite a través del ritu és, doncs, fona-
mental per a l'ordre social. EI mal social, el conflicte, mai no queden
eliminats de la comunitat, malgrat tot el control que pugui oferir I'ho-
ritz6 simbolic. La teodicea, fins i tot en el cas que existeixi, mai no és
definitiva®’. D’aqui la importancia del mecanisme de la victima propi-
ciatoria®. Les comunitats troben aguests bocs expiatoris entre els seus
propis membres, generalment éssers marginats, perd també els poden
importar. Els estrangers apareixen com els culpables dels desordres
socials i han de ser immolats en benefici de la comunitat. El mal, el
desordre, el caos, vénen d'un altre lloc, de fora, de l'estranger. D'a-
qui la por de les comunitats a tot el que sigui estrany i I'hostilitat envers
laltre®.

Ara bé, amb la modernitat, a partir sobretot del Renaixement fins
avui, la questié que ens ocupa resulta més complexa. En primer lloc,
la modernitat es caracteritza per ser I'epoca de la crisi generalitzada.
Una crisi global que té lloc, com a minim, a cinc nivells: gramatical,
legitimacional, institucional, d'identitat®* i de sentit. Mircea Eliade, a E/
mite de l'etern retorn, sosté que I'home arcaic suportava millor que el
contemporani el dolor i el sofriment perque aguests tenien sentit.

(20) G. BALANDIER (1994): E/ desorden. La teorfa del caos y las ciencias sociales. Elogio
de la fecundidad y del movimiento. Barcelona: Gedisa, p. 34-35.

(21) Sobre la questié de la «teodicea» i la seva relaci6 amb la racionalitat, vegeu O.
MARQUARD (1995): «Vernunft als Grenzreaktion. Zur Verwandlung der Vernunft durch
die Theodizee». A: Gliick im Ungliick. Philosophische Uberlegungen. Munic: Fink, p.
39-61.

(22) L'autor que més s’ha ocupat d’aquesta questio ha estat René Girard. Vegeu els seus
llibres: EI misterio de nuestro mundo. Claves para una interpretacion antropoldgica.
Salamanca: Sigueme, 1982; Literatura, mimesis y antropologia. Barcelona: Gedisa,
1984; Mentira romantica y verdad novelesca. Barcelona: Anagrama, 1985; E/ chivo
expiatorio. Barcelona: Anagrama, 1986: La ruta antigua de los hombres perversos.
Barcelona: Anagrama, 1989; Shakespeare. Los fuegos de la envidia. Barcelona: Ana-
grama, 1995; i sobretot, La violencia y lo sagrado. Barcelona: Anagrama, 1983.

(23) G. BALANDEER: op. cit, p. 181 i ss.

(24) Charles Taylor ha insistit en la «crisi d'identitat» en el seu llibre Fuentes del yo. Ell
la defineix com: «Una forma aguda d'orientacié que la gent acostuma a expressar
en termes de no saber quins sén, perd que també es pot percebre com una des-
concertant incertesa respecte al lloc en qué es troben. Els manca un marc o horit-
z6 dins del qual les coses adquireixen una significacié¢ estable, dins del qual és
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Aquest sentit es trobava als arquetips, els models «veritablement reals»
que feien «suportable» la historia®.

Totes elles culminen en la crisi propia del nostre temps, la crisi
pedagogica. Perd en el seu origen esta la crisi gramatical. Sovint es
diu que I'ésser huma és l'ésser que parla, el que es constitueix mit-
jancant la paraula. Tanmateix, també massa vegades s’'oblida que no
hi ha una paraula, sind paraules, o que la paraula és polifacética o
polifenica®. La modernitat occidental es caracteritza per contemplar
només una dimensid de la paraula, el logos, tot oblidant el mythos. El
mite es una forma de discurs?, tan valida com el logos. La crisi de
la"comunitat moderna s'origina, doncs, en el llenguatge, en la grama-
tica.

El gran deficit de la modernitat tardana és la poesia®. La rad
moderna creada per la incipient burgesia redueix I'art al seu valor d'Us,
al seu valor instrumental, a un objecte gue es pot posseir, amb la qual
cosa perd la seva gratuitat. La modernitat burgesa no considera que
la poesia sigui Gtil per al progrés, i oblida que sense ella el llenguatge
perd una dimensid expressiva fonamental per a I'ésser huma. Sense
la poesia, avui el mite no pot parlar, queda mut, i I'horitzé simbolic
desapareix. El sistema burgés classifica i organitza el tracte i la rela-
ci6 amb ['Altre, el sistematitza; en paraules de Peter Handke, en un
sistema «en el qual l'altre és el meu tipus perd jo no el seu, o jo el
seu pero ell no el meu, o en el qual som Il'un per l'altre, o en qual
I'un no pot veure l'altre ni en pintura; un sistema, doncs, en qué totes
les formes de tracte ja estan concebudes fins a tal punt com a regles
obligatdries que qualsevol conducta particular en la qual un, per
damunt del que és habitual, s’acomodi una mica a l'alire, significa
nomeés una excepcioé a aquestes regles»®. Llavors, una comunitat en
que totes les relacions queden mediatitzades pels fets tipics, pels rols
0 els estatus socials, és una comunitat en la qual I'altre perd la seva

possible percebre, com a bones i significatives, certes possibilitats vitals, i d'altres
com a dolentes i trivials. El significat d'aquestes possibilitats no és fix, és inestable
o indeterminat. Una dolorosa i aterradora experiéncia». Ch. TavLor (1996): Fuentes
del yo. La construccion de la identidad moderna. Barcelona: Paidos, p. 43.

(25) Vegeu M. ELiADE (1982): EI mito del eterno retorno. Madrid: Alianza, p. 90.

(26) L'autor que millor ha estudiat entre nosaltres aquesta questid és Lluis Duch. Tota la
seva obra és una meditacié constant sobre la «polifonia de la paraula» i una crida
a la recuperacié dels «llenguatges oblidats». Vegeu, per exemple, Transparéncia del
mon | capacitat sacramental. Montserrat: Sauri, 1988. p. 87, o més recent, Mite |
cultura. Aproximacio a la Logomitica I, Montserrat, Biblioteca Serra d'Or, 1995.

(27) Vegeu P. Ricoeur (1990): «Mythe. L'interprétation philosophigque». Encyclopedia Uni-
versalis, Paris, vol. 15, p. 1042.

(28) Sobre el «deficit de la poesia», vegeu l'important article de Llufs Duch «La cultura
religiosa com acci6é pedagogica», recollit a Transparéncia del mén i capacitat sacra-
mental, ed. cit. p. 321-362.

(29) P. Hanpke (1989): Desgracia impeorable. Relato. Madrid: Alianza, p. 34.
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espontaneitat i, en consequéncia, esta condemnada a desaparéixer.
Sense ['Altre, I'existéncia humana no pot assolir el sentit®,

Tota comunitat es construeix i desenvolupa sobre un horitzd simbo-
lic en qué els seus membres adquireixen un sentit existencial. Char-
les Taylor anomena aguests horitzons simbolics «horitzons de sentit»
o «marcs referencials». Per a ell, un «marc referencial és allo en vir-
tut del qual trobem un sentit espiritual de les nostres vides. Mancar
d’'un marc referencial es sumir-se en una vida sense sentit espiritual.
Per aix0 la recerca és sempre una recerca de sentit»*"

Sense aquest horitzé es va a la deriva®. La ruptura d’aquest horit-
z6 simbolic suposa una crisi de diferéncies, de jerarquia en la comu-
nitat. Llavors irromp el caos®. La comunitat esta en crisi, perd no és
una crisi com les d'antany. Aquestes eren passatgeres. Se soluciona-
ven mitjangant el sacrifici de les victimes propiciatories. L'altre-enemic,
en ocasions, la majoria de les vegades importat de fora de la comu-
nitat, esclaus o presoners de guerra; en altres ocasions sorgien de la
comunitat mateixa, perd sembla que no és el més habitual. La crisi
de la comunitat moderna és més greu. Es, d’entrada, una crisi peren-
ne. Modernitat i crisi semblen dos conceptes inseparables®. Pero,
sobretot, és una crisi de llenguatge que arrossega amb ella la tradi-
Ci6 i la comunitat.

(30) Al meu parer, doncs, l'altre, I'horitzé simbolic i la tradicié son els tres pilars consti-
tutius de tota comunitat. Tots tres s'impliguen mdatuament de tal manera que si un
d’ells desapareix arrossega amb ell els altres dos, i la comunitat desapareix victima
de I'atonitzacio (individualisme) o del sistema.

(31) Vegeu Ch. TavLor (1996): Fuentes del yo. La construccion de la identidad moder-
na, ed. cit., p. 32.

(32) EI concepte d'«horitzd» estd pres de Husserl: «El mén préviament donat és I'horit-
z6 que abraga de forma fluida i constant totes les nostres finalitats, totes les nos-
tres fites, fugaces o duradores, igual que, precisament, una consciéncia intencional
d'horitzons “abraga” implicitament per endavant», E. HusserL (1991): La crisis de las
ciencias europeas y la fenomenologia trascendental, ed. cit., p. 151. També apareix
a La gaya ciencia de Nietzsche en el paragraf sobre «El boig». En aquest sentit ha
estat pres per Charles Taylor a Fuentes del yo. La construccion de la identidad
moderna, ed. cit,, p. 31.

(33) «L'individu necessita definicions omnicomprensives de la realitat capaces de donar

sentit a la vida en el seu conjunt. Aquestes definicions omnicomprensives sén essen-
cials per mantenir unida qualsevol societat i, per aixd mateix, per fer que continui
funcionant qualsevol situacié social determinada. Totes plegades constitueixen I'uni-
vers simbdlic d'un individu o d'una societat», P. BERGUER i altres (1979): Un mundo
sin hogar. Santander: Sal Terrae, p. 19-20.
En aquest sentit, resulta inquietant 'auge dels fonamentalismes i dels esoterismes.
Vegeu l'article de Lluis Duch: «Presencias inquietantes en el final de siglo: funda-
mentalismos y esoterismos», Documentacion social, nim. 93, octubre-desembre,
1993, p. 121.

(34) Vegeu Modernidad y poder. £l desvio antropoldgico. Madrid: Jdcar, 1988,

p. 16-17.
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La tradici®é necessita el llenguatge simbolic per expressar-se. Si
aguest es perd, si aquest deixa de significar, si deixa de tenir valor
per als membres de la comunitat, llavors la tradicid no hi té res a
fer, la tradicié mor®*. Perd la mort de la tradicié comporta la destruc-
cid de la comunitat, per tal com -ja ho hem dit més amunt- tota comu-
nitat és una comunitat de memdria. Vivim en un moén en qué l'espai
ha passat de significar alguna cosa a significar-ho tot, la qual cosa
equival a dir que no significa res. Per emprar un terme de Peter Ber-
ger, vivim en un «moén sense llar», que comporta una crisi, un buit de
normes, I'anomia®.

Les comunitats de la modernitat tardana no només continuen tan-
cades a l'estranger, com qualsevol altra comunitat, siné6 que es des-
trueixen com a tals comunitats bé perqué acaben sent atomitzades bé
perqué aquell «jo» i aquell «tu» dels quals parlava Turner ja no for-
men part de la comunitat (ara sistema social), sind del seu entorn¥.
Les comunitats cauen en un pou critic tant per l'individualisme
modern® com per la colonitzacié sistémica (Habermas).

Ara, i cada vegada amb més intensitat, I'enemic ja «no ve de fora»,
sind que és «dins» de la propia comunitat®. L'ésser huma devora. Per
continuar sent cal apropiar-se, devorar i anul-lar l'altre diferent d’ell.
Aixi ho expressa Hans Blumenberg:

«Perqué ell pugui continuar existent, “alld” no pot continuar existint»*.

Encara que sembli que l'altra és a prop, que el tinc al costat, real-
ment se situa tan lluny que mai no puc arribar a ell. Aquest «no arri-
bar» seria desitjable si es tractés de tocar o apropiar-se de l'alteritat
de Valtre. Perd si aquest «no arribar» assoleix fins i tot la caricia, el
xiuxiueig o el silenci*, llavors la glestié és greu per tal com suposa

(35) «El contraste con la tradicién es inherente a la nocién de modernidad». A A. Gip-
DENS (1993): Consecuencias de la modernidad. Madrid: Alianza, p. 44.

(36) P. BerGer i altres: op. cit, p. 80 i 175.

(37) N. LuHmanN; R. Georal (1993): Teoria de la sociedad. Guadalajara: Universidad de
Guadalajara, Universidad Iberoamericana, Instituto Tecnolégico y de Estudios Supe-
riores de Occidente, p. 27 i ss.

(38) Louis Dumont adverteix en el seu llibre que «si bé la configuracié individualista d'i-
dees i valors és caracteristica de la modernitat, no li és coextensiva», L. DUMONT
(1987): Ensayos sobre el individualismo. Una perspectiva antropoldégica sobre la ide-
ologla moderna. Madrid: Alianza, p. 31.

(39) Les comunitats de la modernitat tardana sén majoritariament multiétniques. Vegeu W.
KywmLicka (1996): Ciudadania multicultural. Barcelona: Paidds.

(40) H. BLUMENBERG (1992): La inquietud que atraviesa el rio. Un ensayo sobre la meté-
fora. Barcelona: Peninsula, p. 19.

(41) Sobre el silenci, vegeu l'atractiu llibre de Francesc Torralba, Rostres del silenci, Llei-
da: Pages Ed., 1996.

78



una profunda crisi de comunicacié. No podem arribar a I'altre perqué
ens manca un llenguatge per anomenar-lo. S'imposara, llavors, la
necessitat de recuperar els «llenguatges oblidats» i anomenar l'altre
«simbolicament»

En aquest sentit em sembla Iogic parlar de la sida com de la malal-
tia més caracteristica de la modernitat tardana.

«L'epidemia de sida atia les creences i reactiva un simbolisme negatiu
fins ara adormit. L’altre és objecte de sospita, de prevencié, perque la
seva sang pot estar contaminada: si la seva ferida troba la meva, aquest
contacte déna pas al virus; si la seva agressivitat vol perjudicar-me o
constrényer-me, m'amenaga amb la contaminacié»®.

Tot plegat comporta una profunda i terrible sensacié de solitud*,
perqué l'altre ja no és teodicea, ja no es portador de sentit®®. Les comu-
nitats de la modernitat tardana estan degradades, sén devorades pel
sistema social, per la societat*, | aquesta es caracteritza per la mun-
dialitzacio®. Perd aquesta mundialitzacié acaba precisament en una
negaci¢ de la diferencia. Si tot és igual a tot, ja no hi ha un altre, ja
no hi ha ni alteritat ni transcendéncia. El méon modern és universal i,
per aixd mateix, encara que sembli paradoxal, és individual. La indi-
vidualitat és la gran caracteristica de la societat de la modernitat tar-
dana i la causa primera, en paraules de Charles Taylor, del «malestar
de la modernitat». Es ben cert que l'individualisme constitueix un triomf
de la modernitat, i que pocs estem disposats a renunciar-hi. Tanma-
teix, és un éxit pel qual s'ha pagat un preu alt. L'individualisme ha

(42} Vegeu L). DucH (1995): Mite i cultura. Aproximacié a la logomitica, |, Montserrat:
Publicacions de I'Abadia de Montserrat, p. 154.

(43) G. BALANDIER: op. cit.,, p. 185.

(44) Vegeu T. Toporov (1995). La vida en comun. Madrid: Taurus, p. 91-93.

(45) R. BeLLaH; R. Mapsen; W. SulLivan; A. SwiDLwg; S. TipTon (1989): Hdbitos del cora-

. z6n, ed. cit, 1989, p. 35.

(46) Em remeto a la classica distincio de F. Ténnies entre «comunitat» (Gemeinschaft) i
«societat o associacié» (Gesellschaft), F. TONNIES (1988): Gemeinschaft und Gesells-
chaft. Grundbegriffe der reinen Soziologie. Darmstadt: Wissenschaftliche Buchge-
sellschaft.

(47) <«La modernitat és mundialitzadora. Mundialitzaci¢ significa la intensificacié de les
relacions socials amb tot el mén, mitjancant la qual s'enllacen llocs llunyans». A A.
GIDDENS (1993): Consecuencias de la modernidad. Madrid: Alianza, p. 68.
Respecte d'aquest tema, Lluis Duch escriu: «L'intercanvi cultural ha adquirit un nivell
planetari. La distincié entre “el que és propi” i “el que és ali¢”, que constituia el
punt de referencia fonamental de fes societats premodernes, sembla esvanir-se cada
dia que passa. Son molts els que afirmen que estem immersos en una cultura d'a-
bast mundial», LI. DucH (1988): Transparéncia del mon i capacitat sacramental, ed.
cit., p. 146.

Luhmann defensa un concepte de societat radicalment antihumanistic i antiregiona-
lista. Vegeu N. LuHmanN; R. DE GeORGI (1993): Teoria de la sociedad. Mexic: Uni-
versitat de Guadalajara, p. 31-33.
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esborrat els horitzons simbolics de sentit que donaven cohesié a la
comunitat («el desencantament del mén» de Max Weber), i amb aixd
I'Altre i la comunitat deixen de ser valorats pel «jo»*. Es comt al mén
0 a la societat occidental un canvi de vida, d'una vida centrada al
voltant de la comunitat, integrada simbolicament i dependent d’una tra-
dicid, a una vida social «molt més interrelacionada i integrada econo-
micament, técnicament i funcionalment»*. Aquesta és una degeneracio
de la comunitat. Seguint de nou Bellah, crec que es pot sostenir amb
encert que alll on la historia (memoria) i I'esperanca (utopia) cauen en
F'oblit, la comunitat acaba sent una simple reunié de persones que
s’assemblen pel que fa als interessos o gustos, perd que no com-
parteixen un univers simbolic. La comunitat passa llavors a ser un
«enclavament d'estil de vida»®, un enclavament que no supera l'indi-
vidualisme i en el qual l'altre no és reconegut al marge del possible
interes funcional, ni molt menys respectat moralment.

Pérdua de I'horitzd simbolic, del politeisme i de la polifonia huma-
na. Perdua de la tradicié, de la memoria, de la «terra», de la llar, de
'esperanca i de la utopia. Impossibilitat de trobar un sentit al mal, a
I'absolutisme de la realitat (Blumenberg)®' i al terror a la histdria (Elia-
de)®. Colonitzaci6 sistemica i funcional del mén de la vida. Domini
imperialista i totalitzador del llenguatge de la tecnologia sobre el sim-
bol, el mite i la poesia®®.

(48) «En altres paraules, el costat obscur de lindividualisme suposa centrar-se en el jo,
la qual cosa aplana i estreny alhora les nostres vides, les empobreix de sentit i els
fa perdre interés pels altres o per la societat», Ch. TAYLOR (1994): La ética de la
autenticidad. Barcelona: Paidés, p. 39-40. Segons Taylor, Rousseau és en gran mesu-
ra el responsable del «gir subjectiu de la cultura moderna», ibid., p. 62-63.

(49) R. BELLAH i altres, op. cit., p. 79.

(50) Ibid., p. 204.

(51) Vegeu H. BLumengeRG (1990). «Nach dem Absolutismus der Wirklichkeit». A ibid.:
Arbeit am Mythos. Frankfurt: Suhrkamp, cap. 1, p. 9-39.

(52 M. Euape (1982): E/ mito del eterno retorno. Madrid: Alianza, p. 139. «Sabem com
antigament la humanitat va poder suportar els sofriments historics: eren considerats
com un castig de Déu, la sindrome de I'ocas de I'"Edat”, etc. | només van ser accep-
tats precisament perqué tenien un sentit metahistdric perqué, per a la gran majoria
de la humanitat, que encara romania en la perspectiva tradicional, la histdria no tenia
i no podia tenir cap valor en si. [...] Un sol fet compta, en la nostra opini6: que gra-
cies a aquest parer desenes de milions d’homes han pogut tolerar durant segles
grans pressions historiques sense desesperar, sense suicidar-se ni caure en la
sequera espiritual, que sempre comporta una visid relativista o nihilista de la histo-
ria».

(53) Aquesta angoixa ha estat expressada magnificament per Peter Handke: «en I'obs-
curitat l'aire esta tan quiet que em sembla que totes les coses han sortit del seu
estat d'equilibri i han estat arremcades del seu lloc. Un cop perdut el centre de gra-
vetat, I'linica cosa que fan és vagar una mica d'un lloc a I'altre, sense fer soroll, i
estan a punt de precipitar-se de tot arreu i asfixiar-me», P. HANDKE (1989): Desgra-
cia impeorable. Relato. Madrid: Alianza, p. 77.
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El «modern» que creu que ha superat el tradicionalisme en aban-
donar la tradicié no s'adona de la fal-lacia. La mateixa modernitat tar-
dana ha generat un pseudounivers simbolic (signic en realitat), un
reencantament del moén (no en déus sind en idols), i una nova tradi-
ci6 (I'abandonament sistematic de tota tradicié). No hi ha vida sense
historia, sense memoria, aixi com tampoc sense canvi, sense evolucio,
sense utopia. El progrés sense tradicio esta buit, la tradicid sense pro-
grés esta cega. L'autentica tradicié és generadora d'heretges, de dis-
sidents. La tradicié no és només una accidé de recepcido i de
transmissio, sind també una recreacid, una reconstruccié de sentit’. Si
la tradicié s'entén només com la transmissié d'un llegat cultural, d'un
dipdsit 0 patrimoni, perd no es «re-crea» 0 «re-construeix», no s'in-
terpreta i reinterpreta continuament, llavors la tradicid esta morta, i
esdevé una llosa feixuga al servei del dogmatisme i del totalitarisme.
No és aquesta la tradicid sobre la qual ha d'assentar-se la comunitat.
Una comunitat necessita mestres que siguin més transmissors de
memodria, necessita mestres actius, critics, dissidents.

La veritable tradicid mai no és totalment estatica,

«ja que ha de ser reinventada per cada nova generacio en fer-se carrec
de la seva heréncia cultural de mans de la que la precedeix»®.

Perd I'heretge ho és en el si d'una tradicio i d'una comunitat. Negar
la importancia de la funcié de la tradicio és ja entrar de ple en una
nova tradicio, la de l'individualisme burgés, propi de la modernitat i
radicalitzat en la modernitat tardana per I'aparicio dels «experts», d'a-
questa nova classe social, els tecnolegs i els tecnocrates, nous
xamans, bruixots de les societats sense memoria.

No estem defensant aqul, en cap cas, un retorn a la premoderni-
tat. Si en la modernitat la comunitat ha degenerat en associacid i en
enclavament d'estil de vida, i s'ha atomitzat, tampoc les comunitats
premodernes poden ni han de ser ara el model a seguir. No és pos-
sible ni desitjable la «tornada enrera», ni a la premodernitat ni a la
modernitat®e.

Qué cal fer ara? La defensa de I'«altre», de I'alteritat, necessita la
comunitat i I'horitzé simbdlic, la tradicid i la critica al mateix temps.

(54) Vegeu M.A. QuaknIN (1994): Lire aux éclats. Eloge de la caresse. Paris: Quai Vol-
taire, Col., Points, Série Essais, p. IX.

(55) A. Ginpens (1993). Consecuencias de la modernidad, ed. cit, p. 45.

(56) Discrepo en aquest sentit de Jurgen Habermas. Vegeu «Die Moderne -ein unvo-
liendes Projekt». A Kleine politische Schriften I-1V. Frankfurt: Suhrkamp, 1981. p.
444-464. Trad. castellana J. HABERMAS (1988): «La modernidad: un proyecto inaca-
bado». A ibid: Ensayos politicos. Barcelona: Peninsula, p. 265-283.
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Perd no serveix- de res construir i defensar comunitats en les quals
simplement es concep I'«altre» com una «llibertat al costat de la
meva»*®.

A més, com s’ha de parlar de l'altre?, i com s’ha de parlar a l'al-
tre? | si tot discurs sobre l'altre acaba amb ell, amb la seva trans-
cendeéncia i alteritat? La polifonia humana ha de descobrir-nos «una
altra manera de parlar» (analoga a «I'altra manera de ser»), que ens
allunyi de l'altre, que no el redueixi a I'esterectip social. Només els
discursos simbolic, mitic i poétic (especialment el darrer, que ha estat
el zelador del mite en la modernitat) sén capacos de recuperar el dis-
curs responsable amb I'altre i sobre I'altre.®® «Recuperar els llenguat-
ges oblidats» és condicid necessaria per descobrir I'altre i recuperar
la comunitat.

La comunitat que té¢ com a model una «concepcid eleatica de I'és-
ser», que es reprodueix en Platd, posseeix una concepcié «masculi-
na»* de lalteritat. L'altre és «al meu costat» i no «al meu davant»®.
Aguesta és una concepcié de «comunitat» que recorre el mén occi-
dental d'un cap a l'altre, i arriba fins al Mit-sein heideggeria®'.

Levinas ha contraposat a la comunitat de «al costat de» la comu-
nitat del «jo-tu», perd tampoc a la manera de Martin Buber (i, per aixo
mateix, de Victor Turner, definicié amb la qual comencava aquest arti-
cle). Levinas pretén anar més enlla i proposar una comunitat sense
comuniod, una comunid centrada en la nocié de «paternitat». Només

(57) E. Levinas (1993): El tiempo y el otro. Barcelona: Paidos, p. 137. Crec que aquesta
és potser, juntament amb Totalidad e Infinito i De ofro modo que ser o mds alld de
la esencia, I'obra més important de Levinas. En qualsevol cas, aqui estan esbossats
tots els grans temes i totes les intuicions més importants que més endavant confi-
guraran la filosofia del pensador litua.

(58) Peter Handke ho ha mostrat d'una manera magnifica en tractar del suicidi de la seva
mare: «La meva mare [...] no es deixa encapsular, continua sent guelcom d'ina-
prensible, les frases es precipiten en una obscuritat i es queden barrejades al
paper», P. HANDKE (1989): Desgracia impeorable. Relato. Madrid: Alianza, p. 38.

(59) Levinas contraposa la virilitat masculina, que destrossa l'aiteritat, a l'etern femeni,
«allo la contrarietat del qual no és gens afectada per la relacié que pot establir amb
el seu correlat: la contrarietat que permet que un terme retingui absolutament la seva
alteritat és allo femeni». E. LEVINAS : El tiempo y el otro, ed. cit, p. 128.

(60) Robert Bellah, en la definicié de comunitat, parlava d'una dependéncia social dels
membres de la comunitat, perd no d'una dependéncia moral. Estic completament
d'acord amb Lluis Duch quan considera que la relacié amb l'altre és la «prova ética
per excel-léncia, que obliga el subjecte a jerarquitzar les seves prioritats, a reconeéi-
xer que faltre no és reduible als meus esquematismes mentals, als meus valors»,
LI, DucH (1990): Temps de tardor, ed. cit., p. 146.

(61) E. Levinas (1993): E/ tiempo y el otro, ed. cit, p. 79. Vegeu també M HEIDEGGER
(1979): «Das In-Der-Welt-sein als Mit- und Selbstsein. Das "Man"». A ibid.: Sein und
Zeit. Tubinga: Niemayer, p. 114-130, trad. castellana E/ ser y el tiempo, Mexic: FCE,
1977.
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aixi es pot fer front al poder i a la seva consequéncia immediata, el
totalitarisme. La paternitat, centre de la comunitat, és la relacié amb
un estrany, amb aquell altre que sense deixar de ser «un altre» és
«jo». Aqui no hi ha poder. El fill no és I'alter ego del pare. No hi ha
empatia. Es eros: amor sense concupisceéncia, és exterioritat. S’ha tren-
cat I'encadenament del jo a si mateix, a I'ésser. S’ha trencat la visio
de la comunitat tipica d'Occident, de Parménides a Heidegger®. «La
nocié eleatica de ser queda superada»®. La fusié és l'ideal occiden-
tal de societat. Es tracta ara de buscar un mode d'alteritat radicalment
diferent, organitzat al voltant de la transcendencia, I'Unica forma de
recuperar la tradicié repensant-la i criticant-la. Que la transcendéncia
no desapareixi en favor de la transparéncia, de l'obscenitat®, de la
pura presencia, de la claredat extrema.

L'altre és la veu que m'exigeix i em suplica. La seva suplica és
una exigencia. L'altre és el rostre de la indigéncia i de la debilitat.
Reconeixer l'altre és reconeixer una fam, és donar®. Hi ha una elec-
cié anterior a la meva llibertat, una eleccié que em precedeix, una
crida, un vocatiu que m'exigeix tenir cura de l'altre®.

Es tracta de trencar el cercle de la immanencia, d'establir una rela-
ci6 «no al-lergica» amb l'altre®, de recuperar l'univers simbolic, d’o-
brir-se dialdgicament a l'altre®®, de submergir-nos en la tradicié per
anhelar la utopia, d'obrir la nova comunitat a I'etica, a l'infinit. Es trac-
ta, en definitiva, de descobrir una teodicea per fer front al mal, i una
teodicea avui, com sempre, passa per la comunitat. Ja ho va expres-
sar Ernst Bloch:

«Resisteix el mal!, aguest mal que ens ha visitat no ha de convertir-se
en obstacle insuperable. Les coses no han d'arribar al punt en qué la
pasta fermentada no pugui pujar sind que vulgui continuar sent agre.

(62) Vegeu E. Levinas: «La trace de I'Autre». A ibid (1982): En découvrant l'existence
avec Husserl et Heidegger. Paris: Vrin, p. 188.

(63) E. LeviNas (1993): Ef tiempo y el otro. ed. cit., p. 137.

(64) «Ja no és l'obscenitat de I'ocult, reprimit, obscur, sind la del que és visible, del que
és massa visible, del més visible que el visible, I'obscenitat d'alld que ja no té secret,
d’'alld que no és completament soluble en la informacié i la comunicacié», J. Bau-
DRILLARD (1994): E/ otro por si mismo. Barcelona: Anagrama, p. 18-19.

(65) Vegeu E. Levinas (1977): Totalidad e infinito, ed. cit, p. 98.

(66) Vegeu A. Peperzak (1991): «Passages». Cahiers de I'Herne. Emmanuel Levinas. Paris:
Le Livre de Poche, p. 495.

(67) Una mena de relacié en qué es tracti de ser no només responsable d'un mateix
siné de l'altre és, certament, poc habitual avui en dia. Vegeu R. BeLLAH i altres (1989):
Hébitos del corazén, ed. cit., p. 386.

(68) Vegeu J. TiscHner (1989): Das menschliche Drama. Phdnomenologische Studien zur
Philosophie des Dramas, ed. cit., p. 29.
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La bogeria solitaria no ha de ser linstrument amb que fem front al
mal»*#.

Darrera de tot aix0 esta la intuicio -extraordinariament ben descri-
ta per Levinas- que la barbarie, sigui la nazi o qualsevol altra, no és
un accident, no és una anomalia contingent qualsevol del raonament
huma, ni un malentés ideologic. Ben al contrari, la barbarie és una
possibilitat essencial de I'ésser huma, una possibilitat contra la qual
la filosofia occidental no ha lluitat prou®.

La confianga i fa forga de la rad no només no han acabat amb la
barbarie, sind que aquesta s'ha vist reforgada pels processos de racio-
nalitzaci¢™. Occident va confiar que Faugment de la cultura i I'edu-
cacié acabaria amb la barbarie. Avui coneixem el fracas d'aquesta
posicié. Com ha escrit George Steiner:

«Sabem que I'excelléncia formal i I'extensié numerica de I'educacié no
té perqué esta en correlacid amb una més gran estabilitat social i una
meés gran racionalitat politica».

Véncer el mal és acabar amb el totalitarisme, amb el paradigma
d’Auschwitz. El totalitarisme ontoldgic redueix «l'Altre» a «el Mateix»,
el totalitarisme gramatical redueix el simbol al signe, i la metafora al
concepte. Nomes es pot trencar amb Auschwitz a través del Desig.
Desig d'una alteritat radical. Desig d'una obertura. Desig sense satis-
faccio, sense mimetisme™. Desig adult. Desig permanent i constant.
Desig d'una alteritat que esdevingui Sentit i que doni sentit al Mal, a
la maldat de I'Esser, de la Totalitat. Desig d'alld que hom no fa, que
hom no produeix. Desig d'Altre perqué «['Altre és la sorpresa per la
qual es pot viure i morir sense perdre el sentit de I'existéncia»™.

(69) E. BrocH (1993): «El hombre como posibilidad». A ibid. La utopia como dimension
y horizonte de su pensamiento. Barcelona: Anthropos, nim 41. p. 21.

(70) Vegeu E. LeviNas (1991): «Quelques réflexions sur la philosophie de ['hitlérisme».
Cahiers de I'Herne. Emmanuel Levinas, ed. cit, p. 120-121.

(71) Vegeu LI. DucH (1995): «El cristianismo de hoy ante un mundo pluricultural». A Actas
del VIiI Simposio de Teologia Histdrica. Valéncia.

(72) G. STemNER (1992): En el castillo de Barba Azul. Aproximacion a un nuevo concepto
de cultura. Barcelona: Gedisa, p. 104.

(73) El desig de l'infinit, d'alteritat radical, no té res a veure amb el desig mimétic. Sobre
aguest darrer, vegeu fobra de René Girard i la meva interpretacié d'aquesta a la
tercera part del meu llibre Antropologia simbdlica y accion educativa, ed. cit, 1996.

(74) Vegeu A. PEPERZAK (1991): «Passages». Cahiers de I'Herne. Emmanuel Levinas.
Paris: Le Livre de Poche, p. 496.
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Paraules clau:

Filosofia de I'educacio

Identitat

Societat

El universo simbdlico es
la unidad que da orden
y sentido a la vida
humana, configura el
espacio y el tiempo
humanos y ofrece res-
puesta al «drama» de
la contingencia. En este
articulo se intenta mos-
trar la importancia que
este universo simbdlico
tiene para la constitu-
cién de una «comuni-
dad» hoy. Por ello, el
autor pasa revista a las
caracteristicas més
importantes de una
«comunidad», y estudia
su crisis en el mundo
contemporaneo.

L'univers symbolique est
l'unité qui donne ordre
et sens a la vie humai-
ne, qui forme l'espace
et le temps humains et
qui offre une réponse
au «drame» de la con-
tingence. Dans cet arti-
cle, on essafe de
montrer l'importance
que cet univers symboli-
que a pour constituire
une «communauteé»
aujourd’hui. Pour ce
faire, l'auteur fait une
revision aux traits les
plus importants d’'une
«communauté» et il étu-
die sa crise dans le
monde contemporain.

The symbolic world is
the unity which gives
order and sense to
human life. It forms the
human space and time
and it offers an answer
to the «drama» of con-
tingency. In that paper
the author tries to show
the importance that this
symbolic world has got
to buid up a «commu-
nity» today. To do that
he reviews the main
features of a «commu-
nit» and he studies its
crisis within the contem-
porary world.
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