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SALUT/MALALTIA I RELIGIO

Dr. Lruis DucH

1. Introduccio

En totes les cultures humanes, antigues 1 modernes,
orientals i occidentals, ha existit una forma o altra de relacié
entre la salut/malaltia i la religié', en la qual la contraposicio
entre els dos termes manifesta alguns aspectes rellevants
de la preséncia de I'ésser huma en el —en e/ seu— mén. En

1. La bibliografia sobre aquesta tematica és bastant amplia. Tan sols
consignem els estudis que hem tingut I'oportunitat de consultar. P. TiLuich,
«Die Beziehung zwischen Religion und Gesundheit — Geschichtliche
Betrachtungen und theoretische Fragen»: lo., Die religiose Substanz der
Kultur. Studien zur Theologie und Kultur (GW IX), Stutigart:
Evangelisches Verlagswerk. 1967, 246-286; Ip., «Die Bedeutung der
Gesundheit»: id., 287-296: L. E. SurLivax, «Healing»: M. ELiape (ed.),
The Encyclopedia of Religion, VI, New York-London: Macmillan, 1987,
226-234: A. N. Terrix. «Salute e salvezza. Riflessione fenomenologica
sul compito terapeutico delle religioni»: Ip.. Il sacro off limits.
L'esperienza religiosa e il suo travaglio, Bologna: Dehoniane, 1995, 141-
185: D. E. MiLLER, Reinventing American Protestantism. Christianity in
the New Millennium. Berkeley-Los Angeles-London: University of
California Press, 1997; R. DericQuEBOURG. «Les religions de guérison.
Perspectives sur une recherche»: Religiologiques 18(1998), 1-13: F
LapLANTINE, Antropologia de la enfermedad. Estudio etnolégico de los
sistemas de representaciones clioldgicas y terapéuticas en la sociedad
occidental contempordnea. Buenos Aires: Ediciones del Sol, 1999, 4*
part (349-396): L. Ducn. Simbolisme i salur. Antropologia de la vida
quotidiana. Montserrat: PAM, 1999: Ip. «Simbol. salut. mal»: Ip.. La
substancia de ['efimer. Assaigs d antropologia. Montserrat: Publicacions
de I"Abadia de Montserrat. 2002, 71-118
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efecte, salut/malaltia i religié s6n expressions de la radical
«qliestionabilitat de I'ésser huma» (Max Seckler). Per aixo
no és gens sorprenent que Talcott Parsons, un dels sociolegs
meés influents del segon ter¢ del segle xx, escrivis que
«probablement, la salut i la seva negacid, la malaltia, han
estat els objectes de preocupacié i dedicacié més grans des
que existeix alguna cosa semblant a la societat humana»?.
En I"actualitat, per raons molt diferents. des d’una perspectiva
religiosa, la preocupacid per la salut (i, negativament, per la
malaltia) posseeix un renovellat interés. Potser és oportt indi-
car que aquest canvi de perspectiva contrasta vivament amb
la forma de pensar i d’actuar que va pretendre imposar la
[I'lustracid i la seva heréncia posterior en relacié ambel religios® .

2. T. Parsons, «Health and Disease: A Sociological and Action
Perspective»: Ip., Action Theory and the Human Ambdition. New
York-London: The Free Press-Collier Macmillan, 1978, 66-81, 66.

3. Creiem que el renovellat interés que, des de perspectives molt
diferents, suscita actualment la salut es deu, en primer lloc, a la tec-
nologitzacio que, des del segle xix, de manera creixent, ha sofert la praxi
medica habitual (els models biomédics), amb la progressiva pérdua de
rellevancia del metge de familia (cf. L. Ducn—J.-C. Mivich. Escenaris de
la corporeitat. Antropologia de la vida quotidiana 3, Montserrat:
Publicacions de I"Abadia de Montserrat. 2003). En segon lloc, com a
contrapartida al primer punt, la preséncia, cada vegada més intensa, de
medicines alternatives que, en molt casos, es presenten com a «religions
de substitucio» (Ersatzreligionen. segons la terminologia de Paul Tillich).
Entercerlloc. |"actual crisi de larad i de la historia, almenys indirectament.
també incideix en I'interés per la salut/malaltia perqué aquesta crisi, en
realitat. significa una nova comprensié historica del cos huma, de les
seves experiéncies. de les seves patologies i. en definitiva, del seu «estar
en el mon». En quart lloc, i com a conseqii¢ncia de la crisi indicada
anteriorment, I"interés pel mite constitueix la contrapartida, segons Hans
Blumenberg. necessaria ala crisi de la raé i de la historia (cf. L. Ducu,
Mito, interpretacion y cultura. Aproximacion a la logomitica, Barcelona:
Herder. 1998) i. com a conseqiiéncia del renovellat interés pel mitic,
adquireixen una nova vigeéncia les articulacions mitico-simboliques —
sovint, en forma d’«arqueologies psiquiques i culturals»—de la salut i.
sobretot. de la malaltia.
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Perque las concrecions medico-simboliques de la salut i de
la malaltia son eminentment realitats «antropohistoriques»,
els canvis epocals que es produeixen en una determinada
societat incideixen directament en la comprensio que, hic et
nunc, se’n té. Per a I'ésser huma no existeix cap possibilitat
extracultural. Aixo implica que. inevitablement, les
concrecions d’alld que és saludable 1 d’alld que és malaltis
es veuen afectades molt directament per les peripecies de
tota mena que son inherents al canvi cultural, al qual sempre
es troben sotmeses les societats i els grups humans.

2. La societat terapcutica

Es prou evident que qualsevol aspecte del pensament i
de I’accio dels éssers humans es troba datat, contextualitzat
en un temps i en un espai precisos. Per tant, no hauria de
causar cap sorpresa que. actualment. tant la problematica a
I"entorn de la salut/malaltia com les relacions que mantenen
aquests dos termes amb la religid també es facin resso de
les tendéncies, els desigs i les propostes predominants en la
nostra societat. Fa alguns anys, un grup d’investigadors sota
la direccid de Robert N. Bellah feia notar que. en els Estats
Units. «la terapia com un concepte general de la vida [...]
havia passat de ser la posicio d una elit restringida i culta a
["actitud majoritaria de la classe mitja nord-americana»*. Amb
una certa sorna, Neil Postman fins i tot arriba a afirmar que
la quasi totalitat de la programacié emesa per la televisio
nord-americana pot ser equiparada a una cura terapéutica.
«El negoci dels negocis €s ara mateix la pseudo-terapia. El

4. R. N. Berrau er al., Habitos del corazén. Madrid: Alianza,
1989, 153. Tot el capitol cinqué d’aquest Ilibre (pp. 153-168) esta
dedicat a aquesta problemitica. Creiem que pot completar-se aquesta
exposicio amb la que porta a terme H. Broowm, La religion en los
Estados Unidos. El surgimiento de la nacion posteristiana, México:
Fondo de Cultura Econémica. 1993.
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. consumidor s un pacient confortat amb psicodrames»” . En
aquesta societat (i pot dir-se quasi el mateix de la nostra),
«fixada culturalment en la salut» (David B. Morris), la rerapia
s’ha constituit en la «relacié model» o «tipus essencial de
relacio»® que, amb summa freqiiencia, substitueix les for-
mes tradicionals de relacio i d’intercanvi socials, les quals
basades en la tradicio religiosa i politica, havien permes,
practicament des del segle x1x. la formacio de grups i classes
socials relativament estables amb rols individuals definits amb
forca precisié’. Per a un nombre creixent de persones, la
«relacid terapéutica» constitueix |'Unica forma possible
d’evitar la «desestructuracié simbolica» i la incursid en el
«caos» que comporta (per exemple, en forma de depressio)®.
Ha de tenir-se en compte que, en una societat el tret
caracteristic de la qual és I"individualisme, els «desajusta-
ments psiquics» acostumen a constituir la «matéria prime-
ra» de les patologies. de la mateixa manera que, en altres
epoques, foren els «desajustaments socials» els que van in-
cidir més durament sobre el cos social (i, en especial, sobre
els cossos de carn 1 ossos dels individus concrets). A més,

5.N. PostMan, Divertim-nos fins a morir, Badalona: 1 Index, 1990, 162.

6. Vegeu Berran, o.c., 164-165. Creiem que I'estudi de D. B.
Morris, Hiness and Culture in the Postmodern Age. Berkeley-Los
Angeles-London: University of California Press, 1998, estableix d’una
manera molt interessant la fesomia i les relacions dels actuals processos
patologics amb la cultura actual (postmoderna). Alld que, segons
Morris. caracteritza la cultura actual és una extensa «hipocondria
cultural» (culturalwide hipocondria). «En els sectors amb salaris més
elevats. larecerca d un bon estat fisic (fifness) —sovint es tracta d’una
recerca per a mantenir aratlla envelliment i la malaltia— ha substituit
totalment la salvacid religiosa» (id.. 64).

7. En clau humoristica, perd amb un indubtable realisme, la novel-la
de D. Lobce. Terapia. Barcelona: Anagrama. 2001, ofereix una
acceptable aproximacié a la «societat terapeutica» dels nostres dies.

8. Sobre la «desestructuracié simbolica», ¢f. L. Ducu. Religidn y
mundo moderno. Introduccion al estudio de los fenémenos religiosos,
Madrid: PPC, 1995, 300-312.



resulta comprensible que, en un marc preponderantment urba
en el qual, a partir del darrer terc del segle xix, s’esta produint
una progressiva i descomunal sobreacceleracio del temps,
els individus —sobretot, encara que no exclusivament, els
pertanyents a les «classes mitges»— cerquen solucions te-
rapeutiques a aquest «nerviosisme difis» (Simmel), a aquest
«caos enmoviment» (Baudelaire), a aquesta «societat sorollosa»
(Rilke), que és la vida quotidiana actual ®. Sobreacceleracié
que acosturmna a produir, al mateix temps, una «desidentificacid
social» 1 una recerca —sovint, amb trets patologics— d una
nova «identitat (identificacio) psicologica».

En el moment actual, la importancia de la «societat
terapeutica» pot concretar-se a partir d’una altra dada que,
a més, incideix en gairebé tots els aspectes de les societats
occidentals de comencaments del segle xxi. Ens referim a
allo que s’acostuma a designar amb I’expressié «cultura del
jo» (Béjar) o «liturgia dels deures envers un mateix»
(Lipovetsky) o «societat de viveéncia» ( Erlebnisgesellschaft)
(Schulze)'*. No hi ha dubte que es tracta d’un dels punts
culminants de I'individualisme occidental en la seva llarga i
complexa historia'' . Aquesta nova societat ha desactivat un

9. Sobre I'abast i les conseqiiéncies de la sobreacceleracié del temps
en la societat actual, vegeu L. Duch, «Cultura i societal tecnoldgica:
I'Espai i el Temps»: Ip.. La substancia de efimer, ja citat, 217-244.
Un aspecte interessant de la problematica el constitueix la incidéncia
del soroll en la salut/malaltia de la societat actual. Ens hem ocupat
d’aquesta giiestié en Duch —=MELicu, Escenaris de la corporeitat, ja
citat, cap. VIL

10. H. Beiar, El dmbito intimo. Privacidad, individualismo v
modernidad, Madrid: Alianza, 1990; Ip., La cultura del yo. Pasiones
colectivas y afectos propios de la teoria social, Madrid: Alianza, 1993;
G. Scuurze, Die Erlebnisgesellschaft. Kultursoziologie der Gegenwart,
Frankfurt-New York: Campus, 71997.

1. Cal ser molt caut en relacié amb la tematica plantejada per
I'individualisme occidental. Sobretot. perqué hi ha moltes menes
d'individualisme. el qual. com assenyala Bellah. abasta des de
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dels elements més significatius de la cultura occidental mo-
derna (tant en el seu vessant clerical com laic): el deure.
Per tot plegat. Gilles Lipovetsky ha pogut parlar de «crepuscle
del deure» o de «situacié de postdeure»'’. «L’era del
postdeure significa la victoria progressiva del dret a disposar
d’un mateix sobre els deures incondicionals, del psicologisme
sobre el moralisme, del “‘sexe psicologic™ sobre el “sexe mor-
fologic™»'3. Una conseqiiencia important del psicologisme
imperant consisteix en la modificacié radical de 'optica
valoral tradicional per part de la societat terapéutica. El «lloc»
des d’on es pensa, s’interpreta, es viu i se sent la realitat
d’un mateix i de I’entorn ja no es construeix, prioritariament,
com acostumava a esdevenir-se abans, a partir de les
exigencies del vincle i dels rols socials, sind a partir de les
«relacions emocionals» d’un amb si mateix. Aquest canvi
d’optica valoral implica, a més, que els «estats d’anim» del
jo —la giiestié «com em trobo?»— i no pas la responsabilitat
etica constitueixen el criteri fonamental per a establir la quasi
totalitat dels valors i de les preferéncies que tenen vigéncia
en la nostra societat. Aquest estat de coses pot comprovar-
se ben facilment a partir de la intensa i extensa «desafiliacié»
que experimenta la immensa majoria d’associacions del teixit
politic, religios i cultural de la nostra societat o, si es vol

I"«individualisme consumista» fins a |"«individualisme expressiu».
No és necessari afegir que, en molts casos, totes dues formes
d’individualisme possecixen trets no sols diferents, sind francament
oposats. Sobre la problematica a I'entorn de |'individualisme, vegeu
BeLLan et al., 0.c., 189-216. 1 passim.

12. Cf. G. Liroversky, El crepiisculo del deber. La ética indolora
en los nuevos tiempos tecnocrdticos, Barcelona: Anagrama, 1994.

13. LiPOVETSKY, 0.c.. 95. D'una manera una mica caricaturesca i
simplificada, perd no enterament injustificada, podria dir-se que, en
els nostres dies. Jung s"ha imposat a Kant, |'emocional prima sobre
I"¢tic. Sobre les relacions de «I"emocional» amb «el religiés», cf. D.
Hervieu-LEGER — F. Cuameion (ed.), De ["émotion en religion.
Renouveaux et traditions, Paris: Centurion. 1990.
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expressar d’una altra manera: ha tingut lloc la quasi total
desaparicid de la «militancia» com a clima politic, sindical,
social, religids i cultural dels nostres dies'. A més, el desencis
politic i religids també ha estat un factor important en I’origen
de I'absentisme social de I"hora present. el qual. quasi com
una espécie de resposta d’urgéncia, ha donat lloc a les
variadissimes i fugaces figures i avatars que, actualment,
adopta la «cultura del jo». D’aqui que, amb fesomies i
adaptacions culturals molt diferents (amb freqiiéncia. fent
is de termes «orientals»), la recerca de la «vivéncia emo-
cional» sigui una nota recorrent en la nostra societat.” Amb

14. Resulta prou comprensible que com a reaccié a I'actual situacio
de desafiliacio apareguin grups i organitzacions basats en una rotunda
i incondicional «hiperafiliacié». Hem analitzat les dues situacions
«desafiliacié i hiperafiliacié» en L. Ducu. «Els valors entre
fonamentalisme i “novaera™»: lp.. La substancia de ["efimer. ja cital,
143-166. Amb unes indubtables arrels vuitcentistes, la idea de
militincia [i el militant] va constituir, a nivell politic, sindical 1 religids,
I"anima ideologica dels anys seixanta i setanta del segle xx. Curiosament,
aquest terme, en la prictica, ha desaparegut de la vida quotidiana dels
nostres dies. Des d'una perspectiva antropologica. la idea de militancia
suposava la indiscutible primacia «del sociologic» en la configuracio
de la societat. En I'actualitat. en canvi. «el psicologic» és el primordial
i, aleshores, la militancia [i el militant] apareixen com a quelcom estrany
i antiquat, alié a las preocupacions i interessos de I'individu el centre
de referéncia del qual és la pregunta: «com cm trobo?»

5. Per a portar a terme una analisi una mica exhaustiva de la
societat actual caldria tenir en compte la significacié que ara com ara
té I'«Orient». En diferents moments historics, 1'ds (abis) que. en la
nostra societat, s ha fet [i es fa actualment] «de 1"oriental» ha posat
enrelleu la crisi global. la incapacitat orientativa dels sistemes socials
i la fractura de les transmissions. En aquests moments s'ha pretés
canviar el signe extrovertit de la nostra cultura pel suposat taranna
introvertit de «l’oriental». Per aixo resulta comprensible que. en
I"actualitat, els innombrables avatars «del psicologic» s’ imposin sobre
«el sociologic», és a dir, sobre la responsabilitat ética (politica). En
relacié amb aquest estat de coses, hem analitzat la situacié de les trans-
missions en la nostra societat dins L. Ducn. La educacion v la crisis de la
modernidad. Barcelona-Buenos Aires-México: Paidds. 2003 (2 reimpr.).



tot, estic completament d’acord amb Manuel Fraijé, que
escriu: «Personalment no crec que Europa pugui convertir-
se, des del punt de vista religids, en una especie de sucursal
oriental. Pesa molt la propia historia monoteista. Nide I’Endia,
nide cap altre lloc, no pot venir la “gran solucié”. De I’ India,
i d’altres latituds, vindran, han vingut ja, impulsos,
complementarietats, correccié d’unilateralitats. Perd, a Eu-
ropa, la solucié haura de ser europea. I, per tant, almenys
culturalment, monoteista i, prevalentment, cristiana. “Ser
enterament no cristians —va escriure Kolakowski- significaria
no pertanyer a aquesta cultura”»'c.

Qualsevol analisi realista de la societat actual ha de con-
siderar amb molta atencio els canvis profunds que, en aquests
darrers decennis, s"han introduiten la comprensid i la vivéncia
de I’espai i del temps. Es quelcom d’indiscutible que la
qualitat de I’espai i del temps propis de I’ ésser huma concret
—I’espai i el temps antropologics, segons la denominacié de
Maurice Merleau-Ponty— incideix directament sobre allo que,
aqui i ara, €s, pensa, fa i sent realment. No podem entrar en
aquesta giiestié que, des de qualsevol perspectiva antro-
pologica, posseeix una importancia decisiva'’. Tan sols ens
permetem d’assenyalar que 'augment de la velocitat —la
«sobreacceleracio» del temps i la «banalitzacio» de I'espai—,
que ha experimentat la vida social i cultural en el seu conjunt,
ha tingut com a conseqiuiéncia que, d’una banda, la
provisionalitat sigui el valor central del moment present i,
de I'altra, la «cultura del jo» (narcisisme) sigui per a molts
I’Gnic valor ferm i indiscutible'. Augment de la velocitat

16. M. Frauo. «;Religion sin Dios en suelo monoteista?»: AA.
VV., Pensar la Religion. Madrid: Fundacién Juan March, 2000, 89.

17. Ens hi hem referit amb una certa extensié en L. Ducwu, Llums i
ombres de la ciutat. Antropologia de la vida quotidiana 3, Montserrat:
Publicacions de " Abadia de Montserrat, 2000, 287-382: Ip.. «Cultura
i societat tecnoldgica: I'Espai i el Temps», ja citat, passim.

18. Sobre la cinética de la societat actual, vegeu P. SLOTERDUK,
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que, indubtablement, incideix en la fesomia caracteristica de
les patologies modernes, perque, en tltima instancia, les
malalties, d’una manera o altra, sempre son malalties del
temps i en el temps, de I'espai i en I'espai.

3. La religi6é en ’actualitat

Abans de procedir a exposar breument I’enunciat que
ens ocupa, hem d’insistir en el fet que la religié és una mag-
nitud summament complexa, que pot ser abordada des de
perspectives molt diverses, que es refereix a ambits molt
diferenciats de [’ésser huma (el cultural, el psicologic,
I’econdmic, el sociologic, el femeni, el masculi, etc.). Per
aixo és prou evident que qualsevol aproximacié als fenomens
religiosos sera sempre unilateral 1 hi intervindra de forma
decisiva alld que en altres ocasions hem designat amb la
expressio «factor biogrific»'®. Crec que és una obvietat,
encara que en aquest context no ens sigui pas possible
d’endinsar-nos en I’amplia problematica que suscita, que, en
la cultura occidental dels nostres dies, la religio com a pro-
blema €s una tematica posterior a la de Déu com a proble-
ma®. Aquest «gir», que té diverses fases i intensitats en la
historia de la nostra cultura, creiem que determina d’una
manera o altra tot allo que es pot pensar i dir sobre les
relacions de la salut/malaltia amb la religio.

En efecte, en relacié amb la complexa problematica a
I’entorn de les relacions de la salut/malaltia amb la religio.
tan sols ens permetem d’indicar que, de la mateixa manera

Eurotaoismo. Aportaciones a la critica de la cinética politica,
Barcelona: Seix Barral, 2001, esp. 19-63 («L’era moderna com a
mobilitzacié»), en referéncia al Mobilmachung d’Ernst Jiinger.
19. Vegeu Ducu, Mito, interpretacion y cultura, ja citat, 25-29.
20. El segiient aforisme de Cioran subratlla pertinentment el que
volem dir: «Mentre més s’allunyen els homes de Déu, més avancen en
el coneixement de les religions.»
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que s’esdevé amb larad i la historia, també la religié experi-
mentaen I’actualitat un canvi de valoracio bastant significatiu
que contrasta vivament amb el que va rebre per part del
pensament il-lustrat i postil-lustrat >'. No hi ha dubte que
Emile Durkheim tenia raé quan afirmava que les religions
tendien més aviat a les modificacions que a la desaparicio.
No és aquest el lloc oporti per a exposar amb detall per que,
vistes les coses antropologicament, la religid mai no pot
desapareixer definitivament de 1"horitzé huma 2. O si es vol
expressar d una altra manera: I"€sser huma sempre sera un
possible homo religiosus. Recentment, Clifford Geertz ho
ha expressat amb contundéncia: «El mén no es regeix
solament per les creences. Pero gairebé no funciona sense
elles»?. No fa pas gaire, Rafael Diaz-Salazar escrivia que
«en |I’Occident podem afirmar, a la llum de les dades
empiriques disponibles, que existeix una persisténcia de la
religié. La religié no desapareix, la societat no es
dessacralitza, la religiositat no €s quelcom marginal i
irrellevant. Al contrari, d’allo del qual si que es pot parlar és

21. Ens hem ocupat d’aquesta problematica en alguns treballs
anteriors. Vegeu, per exemple. L. Ducn, Reflexions sobre el futur del
Cristianisme, Montserrat: Publicacions de 1'"Abadia de Montserrat,
1997 Ib.. Antropologia de la religion, Barcelona: Herder, 2001: Ip.,
Armes espirituals [ materials: Religio. Antropologia de la vida
guotidiana 4. 1, Montserrat: Publicacions de I’ Abadia de Montserrat,
2001;1p..Sinfonia inacabada. La situacion de la tradicidn cristiana.
Madrid: Caparrds, 2003.

22. Hauria de tenir-se molt en compte que una cosa és la «religié
reprimida» i una altra de ben diferent la «religié suprimida». Amb
freqiiéncia s"ha donat per descomptat que lareligio (la qual cosa, en el
fons, significa exclusivament una articulacié cultural concreta del
religios) havia desaparegut de 1"horitzé huma, quan, en realitat, sols
es tracta d’una manca d’incidéncia i de capacitat orientativa d’unes
determinades formes religioses. Convé. per tant. distingir finament
allo reprimit d’allo suprimit.

23. C. Geertz, Reflexiones antropolégicas sobre temas filosdficos,
Barcelona-Buenos Aires-México: Paidds. 2002, 154.
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d’una absoluta fractura de la cultura atea 1 cientifista com a
cultura de masses»>*.

Caldria no oblidar que les previsions sobre el futur de la
religié que havia formulat alld que per comoditat podriem
designar amb la expressid «critica classica» de la religio
(Marx, Feuerbach, Stirner). no s han realitzat o, almenys, no
s’han realitzat de la manera prevista®. En qualsevol cas,
pero, és innegable que, almenys en el mdn occidental i, més
concretament encara, en la vella Europa, les religions
constituides —o, potser, féra més adequat de referir-se als

24.R. Diaz-Savrazar, «La religién vacia. Un andlisis de la transicion
religiosa en Occidente»: R. Diaz-Satazar —S. Giner — FE VeLasco(ed.),
Formas modernas de religion, Madrid: Alianza, 1994, 106-107. En el
seu moment, I'estudi de H. Lusse, Religion nach der Aufkldrung. Graz-
Viena-Koln: Styria, 1986, va constituir una fita important en la revaloracié
de la religid després de les pretensions destructives de la critica de la
religié per part dels «pensadors de la sospita». Des d’una perspectiva
sociologica, una analisi més actualitzada i innovadora de la persisténcia
del religids 'ofereix D. Lyon, Jesiis en Disnevlandia. La religién en la
posmodernidad, Madrid: Cétedra, 2000. Des d’una perspectiva més critica
i, al mateix temps, més historica, vegeu el llibre de D. Dusuissox,
L’Occident et la religion. Mythes, science et ideciogie. Bruxelles: Editions
Complexe. 1998. J.-L. VIEILLARD-BARON, La religion de la cité. Paris:
Presses Universitaires de France, 2001, presenta una aproximacid filosofica
extraordinariament interessant a la persisténcia de la religié. Creiem que
I"estudi de Vieillard-Baron, un dels millors especialistes europeus en
filosofia de la religi6. ofereix alguns punts de vista d’un enorme interés
per als qui desitgin comprendre les diferents formes d’arrelament del
religids en I'ésser huma i, per aixo mateix. la seva insuperabilitat.

25. Aquesta afirmacié de cap manera no giiestiona els efectes
positius més que no pas negatius que ha tingut la critica classica de la
religio en els sistemes religiosos constituits. Aqui caldria considerar
extensament la giiestié del retorn de la religié o, potser millor, del
religiés. Es possible que, en realital, no es tracti d’un «retorn», siné
d’una identificacié d’alld que, per raons molt diverses, es trobava
difis, quasi de contraban. De la religié pot dir-se el mateix que Ernst
Cassirer diu del mite: «El coneixement no domina el mite, sind que es
limita a desterrar-lo més enlla de les seves fronteres». Alld que Cassirer
afirma del coneixement pot afirmar-se també de la rag.
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«sistemes religiosos» vigents—no sembla que, en el moment
present, gaudeixin d’una salut molt esponerosa, sind que, més
aviat, donen mostres d’un cert esgotament doctrinal, litirgic,
juridic i cultural, posant en relleu amb freqiiéncia una manca
d’incidéncia real en amplis segments de la poblacié de totes
les edats, sexe i condicié®. Tal com ja va exposar fa una pila
d’anys Alfred Schiitz, en les societats occidentals, els actuals
sistemes religiosos, de la mateixa manera que els altres
sistemes socials, pateixen les penoses conseqiiéncies de la
Sfractura de la confianc¢a, que €s la base ferma i impres-
cindible per a I'exercici de I'autoritat (augeo, auctoritas,
auctor); exercici que, evidentment, no pot ni deu confondre’s
amb la simple conquesta i administracié del poder (potestas)’.

Tradicionalment, les religions han operat contempori-
niament en dues esferes o dos pols ben diferents de
I’existéncia humana. La primera, de caricter public, social,
ha estat la més important en determinades époques
historiques, especialment quan la religié portava a terme
funcions de consolidacio social, de legitimacid politico-reli-
giosa i d’administracié dels simbolismes compartits pels
membres d’una determinada societat®®. A Europa, sobretot
a partir del segle xvii, sovint, les esglésies van haver d’exercir

26. No had’oblidar-se I’adverténcia de George Steiner, segons la
qual els «recursos verbals» de la cultura occidental s"havien esgotat.
En I’Occident, sobretot en les velles cristiandats europees. I’articulacio
de la religi6 fambé es troba en una situacié d’esgotament i de pérdua
de capacitat orientativa.

27. Sobre el pensament d’Alfred Schiitz en relacié directa amb
aquesta tematica, vegeu Duch, Anfropologia de la vida cotidiana, ja
citat, 108-109, 142-143, 262-268.

28. En aquestes societats (premodernes), al marge de les creences
dels individus, Déu i la religié posseien un «lloc social» reconegut
com a font de legitimacid no sols religiosa, sind, propiament, politico-
religiosa. Convé recordar que en aquelles societats qualsevol decisid
de caracter politic tenia un abast religiés, i qualsevol decisid de tipus
religids tenia conseqiiéncies politiques.
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(o van intentar exercir) el poder que antany havia estat a la
seva disposicié en dura concurréncia i competéncia amb
I’Estat liberal que, molt sovint, va imposar-se la tasca de
monopolitzar-lo —incloent també en aquesta competicié el
poder sobre les consciéncies®. La segona esfera de la religio,
en canvi, és més aviat de caracter individual, i es refereix
directament a un especial «estat de consciéncia» de la per-
sona humana (Simmel), gairebé completament al marge de
la situacio social i politica del seu moment historic precis®.
Evidentment, sempre, d’una manera o altra, aquests dos pols
de la religié han aparegut units i estretament coimplicats,
mantenint unes relacions —més aviat hauria de parlar-se de
tensions en forma, per exemple, de «eleccions diferents»
(airesis, heretgia)— que, amb una relativa freqiiéncia, han
desencadenat conflictes entre persones que pensaven i
actuaven de manera diferent; conflictes que no excloien
nombroses situacions de cruel violéncia®' . Amb tot, és inne-
gable que, en la diversitat d’espais i de temps, el fet que
s’hagi accentuat més intensament una esfera o "altra
constitueix una dada molt significativa no sols per a fer-se
carrec de I'estat de la religié en un moment historic
determinat, sind també del de la societat en el seu conjunt.

29. Sobre aquesta problematica que inclou també la qiiestié de la
secularitzacié com a fenomen historic, que consisteix en el canvi de
propietari del poder incondicional (religiés). que passa (o es pretén
que passi) de les mans de I'Església a les de 1'Estat, vegeu DucH,
Sinfonia inacabada, ja citat, 2° part. L'eslogan «]'Església a la sagristia»
expressa molt bé aquest nou estat de coses.

30. Vegeu, per exemple, G. Smmer, «Contribuciones para una
epistemologia de la religién» [1902]: Ip., £l individuo y la libertad.
Ensayos de critica de la cultura, Barcelona: Peninsula, 2001, 213-229.

31. Creiem que aci s’aplica sense restriccions allo que indicavem
en un altre estudi sobre la insuperable condicid logomitica de 1"ésser
huma (vegeu DucH, Mito, interpretacién y cultura, ja citat, 456-502;
Ip.. «El context actual del mite»: Ip., La substancia de ['efimer, ja
citat, 11-44).
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Es una evidéncia innegable que, actualment, el primer
pol de Ia religié que hem assenyalat (el sociopolitic), amb
I’excepcié de les reaccions de caracter fonamentalista, es
troba immers en una situacié de profunda precarietat,
indiferéncia i irrellevancia creixent. Pot observar-se que, a
més de les conseqiiéncies no sempre positives que es
desprenen de la seva propia historia, els sistemes religiosos,
especialment a Europa. comparteixen també els efectes de
I’actual crisi que, en 1"hora present, afecta de manera molt
aguda el conjunt dels sistemes socials. En efecte, la galopant
«desafiliacié» que experimenten les religions occidentals no
és un fenomen aillat, que tingui lloc exclusivament en I’esfera
«religiosa», sind que una gran majoria d’institucions de
caracter molt divers (politic, familiar, sindical, cultural, esportiu,
etc.) també sofreix els efectes de la critica situacio dels
processos d’institucionalitzacié. El fenomen paral-lel de la
«hiperafiliacié», d’altra banda, no deixa de ser una forma de
resposta, sovint en termes quasi patologics, a la fractura de
les seguretats i de I orientacid que antany oferien els sistemes
socials i, d’'una manera molt especial, el religids**. Per tot
aixo resulta comprensible la proliferacié de grups molt
diversificats que, amb mitjans i fins i tot amb configuracions
ideologiques molt diferents, cerquen amb deler tant la
reconstitucio de mecanismes idonis per a assolir la seguretat
psiquica i social com la preséncia de liders «infal-libles i
carismatics» que, en altre temps, per mediacié d’una forma
o altra de «instituci6 total» (Goffman), es creu que van oferir,
davant les incerteses. enigmes 1 reptes de ’existéncia hu-
mana, seguretat, ordre i salvacido. En aquests grups,
explicitament o implicitament, acostuma a propugnar-se una
nova vertebracié harmoniosa del religiés i del politic, que es

32. Sobre els actuals processos de desafiliacid i1 d”hiperafiliacid,
vegeu L. DucH, «Nous subjectes d’alliberament»: Ip., De Jerusalem a
Jerico. Al-legat per a unes relacions fraternals, Barcelona: Claret,
1994, 57-71.



considera que podria ser I"antidot eficac per a fer front al
caos que, segons ells, amenaca amb dissoldre enterament la
societat 1 totes les seves creacions™.

D’una manera molt simplificada, podria dir-se que,
almenys fins a finals dels anys vuitanta del segle xx, va tendir-
se a identificar la progressiva pérdua de rellevincia social
de lareligié amb el seu desmantellament definitiu i, en alguns
casos, fins i tot amb la definitiva desaparicid de la capacitat
(i de la necessitat) religiosa de I’ésser humi. De manera
bastant generalitzada, es confonia una dada de tipus historic,
social, politic i institucional (les diferents formes de preséncia
adoptades per la religio en la vida quotidiana com a tal «sis-
tema social» concret) amb una dada de tipus estructural (la
constatacio que la contingéncia sempre constitueix |’ «estat
natural», omnipresent i insuperable, de I'ésser huma). Durant
molt de temps —evidentment, amb les excepcions de rigor—
s’ha intentat de fer coincidir la innegable pérdua de rellevancia
social (i politica) de la institucié eclesiastica amb la defuncio
inapel-lable de la mateixa possibilitat religiosa de I’ésser huma,

33. Hem fet una aproximacié a aquesta problematica en L. DucH,
Armes espirituals i materials: Politica. Antropologia de la vida
quotidiana 4. 1. Montserrat: Publicacions de I’ Abadia de Montserrat.
2001, passim. Ens sembla prou evident que |'acceptacié que actualment
troba en alguns cercles el pensament politico-religiés de Carl Schmitt,
com a «pensador de la crisi» que és, es deu a les «seguretats» que
ofereix a partir de la seva concepcid, altament deshumanitzadora, de
la sobirania i de la seva relacio politico-religiosa clau: I'esquema «amic
-enemic». En el volum suara esmentat. portem a terme una analisi del
perillés pensament politico-teologic schmittia. Vegeu, a més, I
ManeManN, Carl Schinitt und die Politische Theologie. Politischer
Anti-Monotheismus, Miinster/W.: Aschendor(f, 2002. Des d’una
perspectiva bastant diferent, D. Jounston i C. Sampson han editat una
série d'estudis (Religion, the Missing Dimension of Statecraft.
Foreword of Jimmy Carter, New York-Oxford: Oxford University
Press. 1994), que, a partir de situacions historiques molt diferents,
replantegen. amb un innegable impetu restauracionista, la necessitat
de la col-laboracio del religiés 1 del politic.
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la qual cosa significava que s’equiparava una realitat de
naturalesa estructural amb les articulacions historico-culturals
que «el religids en les religions», per emprar una expressio de
Schleiermacher, ha adoptat en la varietat d’espais i de temps.
Perd, mentre I'ésser huma sigui algt insuperablement contin-
gent (i aci féra molt oporti d’estendre’s amplament sobre la
problematica entorn de la contingéncia)*, la seva «possibilitat
religiosa» mai no podra excloure’s del tot, mai no podra ser
definitivament superada, mai no arribard a extingir-se
mitjancant un discurs o una praxi historico-cultural concrets;
sempre sera, en la varietat d’espais i de temps, una possibilitat
estructural inherent a la mateixa condicié humana com a tal.

En els inicis del segle xx1, no pot dubtar-se que s’esta
procedint a una reconfiguracié del «camp religios»*. Aixd

34. Sobre la qiiestié de la contingéncia, vegeu I’ampli estudi de
Lusee, Religion nach der Aufkldrung, ja citat, passim, i Duch,
Antropologia de la vida cotidiana, ja citat, 290-294.

35. Vegeu sobre el particular les excel-lents i agudes analisis de D.
HerviEU-LEGER, La Religion pour Mémoire, Paris: Cerf, 1993. Creiem que
el llibre de M. GAucHET, Le désenchantement dit monde. Une histoire
politique de la religion, Paris: Gallimard, 1985, amb 1’amplia polémica
que va desencadenar a partir del suposit del cristianisme com a «religio de
la sortida de lareligid», constitueix, des d’una perspectiva politico-cultural,
un diagnostic interessant de la situacid religiosa de la modernitat amb el
consegiient «desencantament del mén» (Enrzauberung der Welt), d’acord
amb els termes de Max Weber, que comporta. Amb tot, com ja hem
apuntat amb anterioritat, la religié és un fenomen complex, susceptible
de ser analitzat i interpretat des de muiltiples perspectives, la qual cosa
significa que la critica de Gauchet (que també és aplicable en el moment
actual al politic), pel fet de ser quasi exclusivament de caracter politico-
cultural, ofereix alguna versemblanca la «sortida de la religié» en termes
politics, perd de cap manera no invalida I’ «entrada de la religié» (o, si
voleu, la seva primacia) en un altre o uns altres ambits de I'existéncia
humana. En aquest sentit, les obres ja classiques de Georg Simmel i
d’Henri Bergson ofereixen punts de vista molt valuosos i actuals. En un
petit llibre posterior, M. GaucHET, La religion dans la démocratie.
Parcours de la laicité, Paris: Gallimard, 1998, sense abandonar la posicid
presa en la seva primera obra, afina. com qui diu, més els trets, ja que
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no és, en termes absoluts, cap novetat: en moltes altres
époques historiques, a causa de canvis profunds en el teixit
social 1 politic, com a conseqiiencia de noves «visions del
mon», a partir de noves possibilitades expressives, etc., la
religio (sempre es tracta d’«una» religid concreta) s ha vist
obligada a contextualitzar-se de nou, a col-locar-se
adequadament, d’una manera historica i cultural, en el temps
i en I’espai de ’hora present, a orientar (o a intentar-ho
almenys) els éssers humans pels nous camins que s’obrien
al seu davant, etc. Actualment, almenys a I’Occident, en els
universos religiosos sembla percebre’s una nova situacio, a
causa, com ja he esmentat anteriorment, de la pérdua de
preséncia publica, social i politica de les antigues confessions
cristianes; pérdua que t€ com a contrapartida I’accentuacio
cada vegada més intensa i extensa de |’esfera individual
—I’anomenada «religid a la cartax», per emprar una expressio
de Peter L. Berger. Cada vegada més, la religio abando-
na-—amb freqiiéncia, s”ha vist forcada a abandonar— la funcid
de regulador social, que es trobava directament implicada
en el manteniment de la identitat col-lectiva, i fins 1 tot en
molts casos, de I’«ordre public», que exercia, per tant, la
funci6 de poderds reforgament del vincle social. En aquest
sentit i en referéncia directa a la situaci6 religiosa d’Europa,
resulta altament significativa la progressiva dissolucid
d’aquelles confessions cristianes («el propi» del catolicisme,
del luteranisme, del calvinisme, etc., és a dir, del «principi
catolic» o del «principi protestant»)*® que, a partir del segle

se centra en I’espinosa quiestié de les relacions del religids 1 del politic
en una situacié de democracia. D aquesta manera, Gauchet torna a
plantejar la problematica, tan francesa, de la /laicitar. Per continuar
aquesta exposicid, hauriem de referir-nos a la problematica entorn de
la «religié civil», perd aixo és quelcom que es troba al marge dels
objectius d’aquest petit estudi.

36. Vegeu L. Duch. «Catolicismo» i «Protestantismo»: C. FLORISTAN
— J. I. Tamavo (ed.). Concepios fundamentales del Cristianismo,
Madrid: Trotta., 1993, 164-173. 1085-1094. respectivament.
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xvi fins a, practicament, la finalitzacié de la Primera Guerra
Mundial (1918), han influit decisivament —per accid o per
reaccié— en tots els ambits de la vida dels europeus.®’
Després d’haver posat en relleu, d’una banda, la pre-
carietat actual de la religié com a factor social i politic i, de
I"altra, la forca creixent dels aspectes experiencials, intimistes,
amb matisos, sovint, clarament terapeutics de les noves
religiositats (aqui seria molt convenient de referir-se a la
incessant accio dels individualismes en la cultura occidental
moderna), s’imposa no perdre de vista una evidéncia
antropologica basica. En efecte, I’ésser huma €s, al mateix
temps i de forma indiscernible, interioritat i exterioritat. Aixo
significa que, per expressar-ho d’una manera teoldgica molt
classica en la nostra cultura, I’ «església invisible» (la religio
en els seus aspectes d’interioritat, conscienciacio, expe-
riéncia, etc.) no pot existir sense una forma o altra d’ «església
visible» (la religié com a diversitat de processos
d’institucionalitzacid, de proposicions dogmatiques i étiques,
de litdrgies, etc.). No hi ha, no pot haver-hi, esoterisme sense
exoterisme. Si que, amb una certa freqliencia, es déna la
situacio inversa. Creiem que, d’una manera o altra, aquesta
realitat antropologica s’imposara en la redefinicid i la

37. La «desconfessionalitzaciéo» que s'experimenta actualment a
Europa, sobretot, com és prou comprensible. en els paisos que van
sofrir les divisions confessionals, significa, de fet. una nova etapa en
la historia religiosa i cultural d’Europa. El fet que Europa deixés de
ser ¢l centre religios, politic i cultural del mén fou percebut molt
clarament per un bon nombre de pensadors 1 d’artistes (Nietzsche.
Hofmannsthal. Rilke, Mahler. Schnitzler, Kafka, Musil, Unamuno,
Kraus, Roth, Schonberg., Klimt, etc.), que van veure en el desenllag de
la Primera Guerra Mundial el finis Europae i de la seva religié (cf. C.
Macris, El anillo de Clarisse. Tradicion y nihilismo en la literatura
moderna, Barcelona: Peninsula, 1993; Ib., Lejos de dinde. Joseph
Roth v la tradicién hebraico-oriental. Pamplona: EUNSA, 2002:J. Lk
RipEr, Modernité viennoise et crises de ['identité. Paris: Presses
Universitaires de France. 2000; C. E. ScHorskEe, Pensar amb la historia.
Ensayos sobre la transicion a la modernidad. Madrid: Taurus, 2001).
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recol-locacid del religids en les societats humanes del segle
xx1, perque, en el fons, respondre a alld que, en la varietat
d’espai i de temps, han estat —i sén— la dona o I"home
concrets: éssers finits, sotmesos incessantment a les insupe-
rables determinacions de la contingéncia, pero, també
incessantment, amb desigs i anhels infinits. Com deia Gaston
Bachelard, «I"home no és un fruit de' la necessitat, sind del
desig». De tota manera, |’antiga configuracio de la religio,
amb la qual es mostren tan encantats nombrosos liders reli-
giosos de I’hora actual, no sembla pas que pugui arribar a
imposar-se malgrat la inquietant preséncia, en I’ambit politic,
religiés, economic i cultural, de fortes tendéncies fonamen-
talitzadores. Mai no hauria d’oblidar-se que, tant en I’antiguitat
com en el moment present, tota religié sempre (€ apeténcies
politiques (control de I’ «ordre piblic») i tota politica mai no
deixa de posseir, dissimulats o no, anhels de poder religiés
(control de les «consciéncies»).

Sera I'existéncia humana concreta, allo que Heinrich
Rombach designa amb I’expressié d’ «home situat» (que va
situant-se), el factor decisiu per a la configuracié de la religio
en el segle que acabem d’iniciar, perque, en realitat, la
possibilitat religiosa de I’ésser huma, que és universal en ter-
mes estructurals, sempre es manifesta. quan es manifesta,
com a conseqiiencia dels interrogants que, en cada aqui i
ara concrets, es plantegen els humans®. O, si voleu i per
emprar una expressio de Hermann Liibbe, «la religié és una
praxi de dominacio de la contingéncia». De la contingéncia
com a «estat natural» de I'ésser huma que, a nivell individual
i col-lectiu, s"articula sempre de nou d’acord amb les canviants
situacions a qué ha de fer front i respondre-hi. Com a
resposta a la caotitzacid que imposen las malalties modernes
—potser fora més apropiat de referir-se a I’«atmosfera
malaltissa» propia del nostre temps—, la religié, sobretot a

38. Vegeu H. Romeacu. Strukturanthropologie. «Der menschliche
Mensch», Freiburg-Munchen: Karl Alber. 1987, esp. 288-297.
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partir de la primacia atorgada en I’actualitat al seu pol
experiencial 1individual, continuara essent —tal vegada amb
un impetu més gran que en altre temps— una «praxi de
dominacié de la contingéncia». Si es vol expressar d’una
altra manera: en I'actualitat, els components terapéutics
(soteriologics) de la religié —d’una manera o altra, sempre
presents i actius en tots els universos religiosos— sén molt
més importants que els elements de caracter dogmatic o
moral®.

4. Salut i malaltia

Ja ens hem referit molt esquematicament a la funcio
psicoldgica i social de les terapies en la societat actual. També
hem al-ludit a la situacié de la religié en el moment present.
Un moment present, convé afegir, caracteritzat per I’aguda
crisi de larad i de la historia, tal com aquestes dues realitats
havien estat compreses per la ll-lustracid i la seva heréncia.
Ara hem d’exposar alguns aspectes de la salut/malaltia en
els nostres dies.

Es prou evident que en el moment present la preocupacié
per la salut posseeix unes caracteristiques molt concretes,
que amb relativa freqiiéncia sén un eco més o menys proxim
de les patologies que imperen en el nostre entorn laboral,
politic, social i religios*. En 1932, H.E. Sigerist manifestava
que «la medicina es trobava estretament vinculada amb el
conjunt de la cultura. Totes les transformacions en les
concepcions médiques estan condicionades per les trans-

39. Sobre la capacitat terapéutica reivindicada per una gran majoria
de moviments religiosos actuals, vegeu, en relacié amb algunes esglésies
cristianes dels Estats Units, MiLLER, Reiventing American
Protestantism, ja citat. esp. 88-89, 102-107. Des de I’optica de les ano-
menades «religions de guaricio», vegeu el breu article de R. DERICQUEBOURG,
«Les religions de guérison», ja citat.

40. Sobre el que segueix, vegeu Ducu. Antropologia de la vida
cotidiana. ja citat, 317-320.
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formacions imposades per les idees que imperen en cada
epoca»*!. Per la seva banda, Pedro Lain Entralgo assenyala
que «l"home del Renaixement no va sentir la malaltia com
I"home roma, i el burgés no la sent com I’asceta del desert»**.
David B. Morris, en relacio amb la idea de salut, ha indicat
que «la psique del pacient —de tot pacient— és inseparable de
les forces socials i dels sistemes simbolics que constitueixen
la cultura humana, de tal manera que el jo (selfhood), de la
mateixa manera que la malaltia, €s una construccio biocultural
[...]. L'experiéncia personal de la malaltia sempre es troba
mediatitzada per forces culturals»*. Des d’una altra pers-
pectiva, Fritjof Capra ha posat en relleu que «qualsevol sis-
tema d’assisténcia sanitaria, incloent-hi la medicina occidental
moderna, €és un producte de la seva propia historia i existeix
a I'interior d’un determinat context ambiental i cultural»*'.
O, comindicava Ernst Bloch, ni la salut ni la malaltia no sén
exclusivament conceptes medics. sind que primordialment
son concepcions socials.

En el moment actual, la salut/malaltia també expressa els
aspectes més rellevants de la vida quotidiana i la multiplicitat
de relacions que hi mantenen els éssers humans. «Salut» i
«malaltia» —amb I'enorme «flexibilitat semantica» que les
caracteritza— han estat, son i seran no tan sols formes globals
amb el concurs de les quals s’expressen aspectes importants

41.H. E. Sigerist, cit. M. Tusiana, Histoire de la pensée medicale.
Paris: Flammarion, 1995, 9.

42. P. Lain EntrALGO, Ocio y trabajo, Madrid: Revista de
Occidente, 1960, 118.

43. Moreis. lllness and Culture. ja citat. 75. El cos huma, de la
mateixa manera que la salut i la malaltia. també és una construccié
simbolico-cultural. El tema de la salut/malaltia. per tant, resulta
inseparable de la problemitica del cos (vegeu D. LE BreToN,
Anthropologie du corps et modernité, Paris: Presses Universitaires de
France, 41998: Duch — MELIcH, Escenaris de la corporeitat, ja citat).

44.F. Carra, El punto crucial. Ciencia, societat v cultura naciente,
Barcelona: Integral. 1985, 357.
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de I’existéncia humana, sind que també permeten que I ésser
huma prengui possessio del seu mon i hi descobreixi,
respectivament, el seu sentit o bé, per contra, la seva manca
de sentit i de transparéncia. Per aixo pot afirmar-se que salut
i malaltia, presents i actuants com a «germanes enemigues»
en el si dels individus i de les societats, sén les sigles que
resumeixen la «visié del mon» de cada época historica: la
malaltia expressa el fracas, la desestructuracio, les tendéncies
caotizants que, incessantment, fan acte de preséncia en el
teixit social i psicologic dels humans; també pot ser conside-
rada com el «costat nocturn» de la vida (S. Sontag). En canvi,
la salut —terme molt proper a salvacié— indica el sentit de la
vida, el triomf —ni que sigui provisional— sobre les diverses
formes de la negativitat*. La salut —en el mén premodern,
equiparada freqiientment a la «salvacié»— significa el triomf
del cosmos sobre el caos, la victoria de I'afirmacio de la vida
sobre totes les formes de la negativitat*. Sovint, la salut ha
estat considerada com un tot complet —aixo és el que indica
el terme arab salam—, que es refereix al fet de trobar-se bé
i reconciliat en tots els aspectes de I’existéncia: quasi podria
dir-se que la salut és un estat de plenitud que s’havia
aconseguit malgrat la conflictivitat i la precarietat inherents
a la condicié humana com a tal. En el pensament premodern
—i també en nombroses formes del «new age» actual—,
["organisme huma saludable era el que es trobava en intima
correspondéncia amb I’ordre cosmic i amb les lleis que el

45. Sobre 'abast filologic del terme «salut» i el seu parentiu amb
altres termes com, per exemple, «salvacién», «sagrat» 0 «sant», vegeu
TEerRIN, «Salute e salvezza», ja citat, 146-148.

46. Vegeu P. Tiuicu. «Die Bedeutung der Gesundheit», ja citat,
295-296. Ha de recordar-se que els medievals veien en la malaltia un
senyal evident de la creaturitat de 1'ésser huma, la qual, molt sovint,
es posava en relacié amb la culpa. Sobre la identificacié entre «salut»
i «salvacio», vegeu LAPLANTINE, Antropologia de la malaltia. ja citat,
391-396.
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regulaven®’. Per aixo la malaltia no sols era la ruptura
d’aquestes correspondéncies cosmiques («macrocosmos -
microcosmos»), sind que, a més, significava una profunda
crisi de la identitat «normal» de I'individu que, d’aquesta
manera. separant-se de les regularitats cosmiques. s’ introduia
de ple en el caos, en I'anomia, en I'ambit «amorf» (sense
morphé, sense forma) de I'indistint i sense rostre*®. En defi-
nitiva, en nombroses cultures de I’Orient i de I’Occident. la
malaltia es considera com 'exemple maxim de desordre
cosmic i de manca d”harmonia espiritual, mentre que la salut/
salvacio constitueix ['expressio suprema de la recuperacio
de I’harmonia i d’una I’existéncia humana viscuda d’acord
amb les lleis cosmiques™’.

Segons la interpretacio del pensament médic de Paracels
que ofereix Heinrich Schipperges, «la salut no és una
ordenacio natural, sind una realitzacio humana; encara millor:
la possibilitat de conduir el cos a una esfera més elevada
que la que és propia de la seva complexi6 congénita, amb la
finalitat d’assolir, més enlla d’allo que és corporal, allo que
és invisible i incorporal»™. En Ia tradicio Ilatina, la salut és
I'exacte equivalent de la infegritas, que és un terme que
Paracels tradueix a I'alemany amb I"expressio «Gesund und
Giinze» (saludable i complet) i que, en la tradicié grega,
s’expressava mitjancant del terme holon (el tot). Segons
I’opinio de Paul Tillich. una «ungesunde Gesundheit» (salut

47. Vegeu sobre el particular el notable estudi de W. . HANEGRAAFF,
New Age Religion and Western Culture. Esoterism in the Mirror of
Secular Thought. Leiden-New York: E. 1. Brill, 1996.

48. Vegeu TerrIN. 0.c.. 148-156. Ha de tenir-se present que, tant
per a la mentalitat premoderna com per als partidaris d'una forma o
altra de «retorn a la natura», el cosmos institueix el model exemplar
per excel-léncia per a tota mena ¢’ actuacions i de relacions.

49. Vegeu TerrIN. 0.¢., 161-171.

50. H. ScuipperGES. Paracelsus heute. Seine Bedeutung fiir unsere
Zeit. Frankfurt a. M.: Josef Knecht. 1994, 70: cf.. a més, TERrRIN. 0.c..
178-181.
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no saludable) és aquella «salut» que no té prou en compte
que totes les dimensions de I'existéncia humana (fisiques,
psiquiques 1 espirituals) es troben coimplicades 1 s6n actives
en "auténtica salut®'. La «salut no saludable» té com a
premissa una comprensio fragmentada i unilateral de I'ésser
huma: no el considera, per tant, com una coincidentia
oppositorum, sind com el conjunt dispers de peces d’un
«mecano» que pot descompondre’s i recompondre’s a
voluntat.

No pot oblidar-se que, en totes les arees culturals i en la
varietat de situacions humanes, I’home gairebé sempre s ha
mostrat molt conscient de la immensa fragilitat i precarietat
inherents a la condicié humana com a tal. Per aixo, des que
hi ha éssers humans sobre aquesta terra, la reflexio i les
praxis a I’entorn de la salut i de la malaltia s’han situat en el
centre existencial de les diferents cultures humanes. Com
les altres activitats humanes, aquesta reflexio i aquestes praxis
han consistit en actuacions concretes del «treball del simbol»,
que €s coextensiu a I’«ofici d’home o de dona». En tots els
temps i circumstancies, |’expressio simbolica de la saluti la
malaltia ha constituit un dels aspectes més importants de la
capacitat simbolica dels humans, justament perque el simbol
posa en relleu que I'ésser huma constitueix una estranya
combinacié de limitacio estructural i de desig també estruc-
tural per traspassar els limits imposats per la seva propia
finitud i historicitat™.

Amb anterioritat ja hem indicar que, en tots els ambits
culturals. les malalties sén «productes» del temps 1 en el temps,
de I'espai i en I'espai de I'ésser huma concret. La salut, la
malaltia i també la religié son exponents d’alld que en uns
altres contextos hem denominat «condicio adverbial» de

51. Cf. Tiuicn, «Die Bedeutung der Gesundheit», ja citat, 295.

52. Sobre la simbolitzacié de la salut i de la malaltia, vegeu L.
Ducn, «Simbol, Salut. Mal»: Ip.. La substancia de ['efimer, ja citat,
esp. 89-100.



I’ésser huma™. Per aix0 les patologies caracteristiques de
cada epoca historica posseeixen. al mateix temps, la signa-
tura especifica que es desprén directament d’ella i la situacid
relacional que ocupen en el seu interior I"'home o la dona
concrets™. No podem considerar aqui les patologies del «cos
postmodern» com son, per exemple, I’anoréxia, la vigorexia,
la sida, la depressid, el cancer de pulmd, etc.” En aquest
context, creiem que és suficient reiterar la correlacio que
existeix entre la qualitat de ['espacio-temporalitat d’un
moment historic determinat i les malalties que el caracteritzen.

5. Salut/malaltia i religio

La proximitat —en alguns casos, pot parlar-se fins i tot de
coincidéncia— entre medicina i religié que, en el moén antic,
va manifestar-se de tantes i tantes maneres, té com a
fonament el fet que ambdues sén —o almenys aixi van ser
percebudes— «praxis de dominacio de la contingencia». Totes
dues posen en relleu que I"home és un «esperit encarnat» la
precarietat del qual ve donada pel fet que sols disposa d’una
determinada «quantitat» d’espai i de temps. En el fons, en
totes les etapes de la historia de la humanitat, religié 1 me-

53. Vegeu DucH, Llums i ombres de la ciutat, ja cital, passim.

54. Es una dada summament important " aproximacio literaria a la
malaltia. la qual posa en relleu. a partir de la sensibilitat propia de
novel-listes i poetes, alguns aspectes molt rellevants de determinades
malalties en connexid directa amb la realitat religiosa, social i politica
que existia en el moment de la seva aparicié. A partir de les obres
d’una série de novel-listes importants (Proust, Thomas Mann,
Mansfield, Céline, etc.), LapLANTINE, Antropologia de la malaltia. ja
citat, esp. 167-180 («Malaltia, novel-la i societat en el segle xx»),
realitza unes interessants analisis de la malaltia com a «producte»
psico-socio-cultural.

55. En el nostre estudi Escenaris de la corporeitat, ja citat, cap.
VII, hem fet una extensa exposicié sobre aquesta qtiestié. Vegeu, a
més. Morris, lllness and Culture in the Postmodern Age. ja citat,
passin.
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dicina s han edificat sobre I’experiencia quotidiana que els
humans, fos quina fos la seva condicid, fortuna o sexe,
sempre es trobaven exposats a les innumerables «estratégies
del mal». i mai no aconseguien marginar del tot els efectes
de la irreconciliacié dels seus cossos i de les seves dnimes
amb ells mateixos, amb el proisme, amb [a natura i amb el
mon supramunda. Fins i tot, amb una certa freqiiéncia, la
malaltia ha estat considerada com un cistig dels déus, com
una «actualitzacio biografica» del mal, a causa de les trans-
gressions conegudes o desconegudes dels humans®. Per
aix0 —i no sols a nivell popular—, en moltes époques de la
historia de la humanitat, els punts de contacte entre medici-
na i religié van ser extensament subratllats, ja que existia
una espeécie de transvasament entre el medic i el religids. En
efecte, en I'existéncia humana concreta, medicina i religid
sén necessitats insuperables a causa de la finitud, de les
deficiéncies congénites, que son propies de qui tan sols
posseeix una certa quantitat de temps, que €s passible, per
tant, 1 subjecte als canvis, les incleméncies, els desafiaments
del temps que passa is’esgota. Totes dues per un igual —re-
ligid i medicina—sdn expressions tant de la caducitat propia
de I’ésser humi com de la seva gosadia, que anhela, busca i
fins i tot imagina la «terra sense mal», s a dir. la reconciliacio
definitiva de la condicié humana’®’. Aquesta proximitat de la
religio i la medicina ha tingut com a conseqiiéncia que, des
de sempre, en un mon constantment amenacat pel desordre
moral i fisic, les religions hagin mantingut una comprensio de

56. Vegeu. per exemple, I'exposicio de P. Gerritz, «Krankheit. 1.
Religionsgeschichtlich»: TRE XIX, Berlin-New York: Walter de
Gruyter, 1990, 675-680. Evidentment, aqui féra necessari d’introduir
la problematica a I'entorn dels mites que es fan resso de 'entrada de
lamorsen el mon dels humans.

57. Vegeu sobre aquesta problematica I'interessant llibre d'U.

GALIMBERTL, La terra senza il male. Jung: dall’inconscio al simbolo,
Milano: Feltrinelli, 1997.
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la salvacié intimament associada amb la salut, I'ordre cosmic,
la superacid de totes les formes de bel-ligerancia i el benestar.

En les cultures senzilles, el xamanisme és un indicador
molt important de la relacié que existeix entre religio i accid
guaridora, entre salut i benestar global de I'ésser huma, en-
tre el corporal, el psiquic i I'espiritual®®. «La visié que el
xamanisme posseeix de la salut i de la malaltia contrasta molt
intensament amb la que ha prevalgut —amb les excepcions
de rigor— a I'Occident. En efecte, per al xamanisme la salut
és un fet total, «holistic». Es tracta d’un «trobar-se bé» del cos
i de Iesperit, els quals, en aquest moment, es troben en un just
equilibri entre les forces de la natura i les forces espirituals.
Aixo significa que es dona una situacié saludable sempre
que I'home manté unes estretes relacions amb tots els ambits
de la realitat. és a dir. quan la seva existéncia és un exercici
ininterromput encaminat a obtenir I"harmonia cdsmica. En
aquesta concepcio globalitzadora, tota malaltia, en canvi, sera
I’expressio d’un conflicte no resolt amb el moén, concebut com
aenemic de I’anima. Aleshores, I’angoixa, la por, I’odi posa-
ran en relleu sentiments negatius de “separacio” respecte al
mon i la societat en la qual es viu, i aquests sentiments seran,
des de la perspectiva del xamanisme. la causa primordial de
I"emmalaltir, és a dir, de la ruptura de I'harmonia cosmica»™”.

58. No podem considerar amb 1"amplitud necessaria aquesta
problematica. Vegeu sobre el particular DucH. Antropologia de la vida
cotidiana, ja citat, 325-332, amb bibliografia.

59. Ducn. Antropologia de la vida cotidiana. ja citat, 331. Resulta
comprensible que ¢l xaman, després de penosos exercicis d'iniciacio,
sigui considerat com un guaridor qualificat (cuidador) del cos i de
I"esperit. Justament perqué té accés al moén supramunda esta capacitat
per a restablir I"harmonia cosmica perduda que és tota malaltia. En les
cultures actuals i del passat on encara té vigéncia el xamanisme, aquesta
recuperacié equival al fet de recobrar la salut. No podem entrar aqui
en la qiiestié del paral-lelisme —amb les innegables diferéncies
existents—entre els universos xamanics i els universos de les modernes
psicologies de les profunditats.
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Ja en I'antiguitat grega, les accions terapéutiques es
trobaven sota els auspicis d’ Asclépios, déu de la medicina,
que. posteriorment, a Roma, fou designat amb el nom
d’Esculapi®. El vincle entre la cura propia de la medicina i
el sagrat també es tradueix en el pla semantic: therapneuma
en grec antic s’usa per a designar el culte a la divinitat, la
cura del cos, els farmacs i la consideracié deguda a les per-
sones. El therapeuiés és, al mateix temps, «el qui té cura»
(servidor adscrit al santuari d’un déu) 7 el cuidador del cos
(per exemple, el qui s’ocupa dels malalts que acuden en
pelegrinatge a un santuari). A partir de I’esquema classic
grec («cos-anima»), en aquesta cultura —penseu, per
exemple, en Platé—, és bastant freqiient atribuir a la filosofia
(saviesa) la cura de I’anima, i a la medicina, amb els trets
sapiencials que la caracteritzen, la del cos®'.

Des de diferents premisses ideologiques 1 axiologiques 1
en contextos historics molt diferenciats entre ells, en la
tradicié cristiana també es troben mostres interessants de
coimplicacié entre religié i medicina®. No pot oblidar-se que
el Fundador del cristianisme, Jesus de Natzaret, situat en
I"horitzé de la tradicié semita, irromp en la historia com a
«metge del cos i de I’animax»: guaricions corporals i espirituals
i resurreccions constitueixen senyals poderosos de la seva
Bona Nova (evangeli) i de la irrupcié del Regne de Déu®.

60. Sobre aquesta problematica en el mén grec, vegeu Ducw,
Antropologia de la vida cotidiana, ja citat, 332-346. amb abundants
referéncies bibliografiques.

61. Vegeu J. Piceaup, La maladie de I'dme, Paris: Belles Lettres,
21989 A -J. VOELKE, La philosophie comme thérapie de ’ame. Etudes
de philosophie hellénistique, Friburg (Suissa): Cerf — Presses Univer-
sitaires, 1993; DucH, Antropologia de la vida cotidiana, ja citat, 335-341.

62. En relaci6é amb I’ Edat Mitjana, vegeu Duch, Antropologia de
la vida cotidiana, ja citat, 346-358, amb importants complements
bibliografics.

63. No podem ocupar-nos aqui del tema central del missatge cristia:
I'encarnacid. la «in-corporacié» de Déu en la historia dels homes.
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A partir d’aqui resulta comprensible que en algunes etapes
historiques del cristianisme alld médico-religids hagi tingut
una especial importancia®.

Sobretot a partir del segle xix. des de la perspectiva de
les anomenades «religions de guaricid», la salut és un estat
de gracia que es troba més enlla de les experiéncies comu-
nes®. En aquestes, caure malalt és un simptoma eloqiient
que posa en relleu I’allunyament de Déu del malalt; mostra,
en definitiva. la inconsisténcia de la seva fe. Per aixo la salut
és un indicador de la qualitat espiritual de I'individu i el resultat
d’una fe sense limits. En aquest tipus de religiositat, la salut
és la gran passio dels seus adeptes. de la mateixa manera
que la malaltia és la passi6 dels hipocondriacs. Aleshores. es
dona la paradoxa que els qui volen «desfer-se del cos son
els qui més se’n preocupen»®. Cal afegir que, en les «reli-
gions de guaricio», la intensa preocupacio per I’experiéncia
de la salut (guaricié) sempre es troba acompanyada per

Hem fet una extensa aproximacio a aquesta quiestié en Escenaris de la
corporeitai, ja citat, cap. 1.

64. Vegeu I'excursus que dediquem al pensament medic de
I'abadessa Hildegard von Bingen (1098-1179) en el nostre estudi
Antropologia de la vida cotidiana, ja citat, 355-358. Un altre
pensament médico-religiés que ha exercit una singular influénciaen la
nostra cultura és el de Paracels (1493-1541) (vegeu Ducw, Antropologia
de la vida cotidiana, ja cital, 358-360).

65. Especialment en medis populars, les «religions de guaricié»
apareixen sobretot durant I"dltim terc del segle xix tal vegada com a
antidot contra els profunds canvis de tota mena que van introduir-se
en les societats daquell temps. Cal esmentar, entre una gran quantitat
d’elles, la «ciéncia cristiana» fundada als Estats Units per Mary Baker
Eddy (1821-1910). I’ «antonionisme», fundat pel minaire belga Louis
Antoine (1846-1912). la «cientologia», fundada pel nord-america L.
Ron Hubbard (1911-1986), la «invitacié a la vida», fundada en 1983
per Yvonne Trubert (nascuda en 1932). que és una espécie de
catolicisme popular. etc.

66. DERICQUEBOURG, o.c.. 9. Vegeu, a més, R. DERICQUEBOURG,
Religions de guérison, Paris: Cerf, 1988.
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ingents esforgos preventius (1’ ascesi, en la terminologia reli-
giosa tradicional cristiana). Es per aquest motiu que els
adeptes s’imposen durissims treballs ascétics de caracter
fisic, pero sobretot psicologic, amb la intencié d’adquirir una
nova «visid del mén» (Weltanschauung) en el sentit que
Sigmund Freud atorga a aquesta expressid: «Una construccid
intel-lectual que resol de manera homogeénia tots els problemes
de la nostra existencia a partir d’una hipotesi que ho dirigeix
tot, ja que cap problema no hi queda al marge i, a més, tot
allo que ens interessa hi troba un lloc assegurat»®’. Segons
[’antropoleg Régis Dericquebourg, les caracteristiques co-
munes de les «religions de guaricid» actuals son: 1) els
fundadors acostumen a prendre com a punt de partenca una
experiéncia personal de greu malaltia corporal o espiritual,
la qual els impel-leix a cercar un tractament espiritual que
els condueixi a la seva guaricid. La seva experiéncia poden
repetir-la altres persones; 2) el tractament que proposen es
basa en elements que sén propis de tota forma de terdpia
psicologica: demandes insistents de guaricid a causa de
profunds sofriments i afliccions, una relacié basada en
I'esperanca (I’anomenada «espera ansiosa») amb un te-
rapeuta reconegut per un determinat grup religids, una
teoria de la malaltia 1 del seu tractament, que no pot
quiestionar-se a causa del fracds eventual de la terapia,
un canvi profund en les actituds socials del pacient; 3) un
deute moral contret pel pacient, que es tradueix no sols
mitjangant actituds de gratitud envers el grup, sind, amb
frequiéncia, a través de la seva propia incorporacid activa en
la vida del grup®.

67.5. FreuD, cit. DERICQUEBOURG, 0.¢., 10. Per a Freud, la possessio
d’una «visid del mén» «forma part dels desigs ideals dels homes. Si
s'hi creu, un pot sentir-se segur en la vida perqué sap vers on ha de
dirigir-se, com poden concretar-se de la manera més apropiada els
efectes i interessos que es persegueixens».

08. Vegeu DERICQUEBOURG, o.c., 4.
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Després del que hem exposat sobre la societat actual 1
les formes de presencia del religiés que s’hi fan presents,
creiem que no és necessari insistir gaire en el fet que les
relacions entre la salut/malaltia i la medicina acostumen a
traduir exactament en termes terapéutico-religiosos la situacio
real d’una determinada societat, tal com €s percebuda i in-
terpretada pels individus que estableixen vincles entre religid
i curacio. En el cristianisme actual, I'eclipsi d"allo dogmatic i
moral queda -o es pretén que quedi- compensat, en primer
lloc. pel zerapéutic i, en segona instancia, per |'estétic. Potser
té ra¢ Odo Marquard quan afirma que la «estetitzacio» de la
realitat pot equiparar-se a una espécie de «compensacio»
davant el «desencantament del mén» que ha tingut lloc en la
modernitat®®. Amb tot. cal tenir en compte que |’ objecte pri-
mer d’aquesta estetitzacio és el mateix ésser huma, convertit
en un «Narcis» quasi exclusivament preocupat per I'in-
terrogant: «com em trobo?», el qual, a més, amb una certa
freqiiéncia, ha esdevingut el centre capital del treball de les
ciéncies humanes. En les anomenades «religions del Llibre»,
el triomf de la religio (potser [6ra més pertinent parlar de
«religiositat») sobre Déu, al qual amb anterioritat vaig refe-
rir-me esquematicament. déna rad de la supressio ética
(«irresponsabilitat») de la transcendéncia de I'Altre 1 de
I"afirmacio estético-terapéutica de I’autotranscendencia del
mateix individu, el qual, d"aquesta manera, s"ha convertit en
un ésser solipsista que viu atent quasi en exclusiva a les
seves propies «vivéncies emocionals». En aquesta situacio
resulta comprensible que, sovint, la religio com a autoterapia
—a vegades. en competéncia amb els models biomedics—
troba una notable acceptacio per part de molts que, en el
nostre temps, volen ser «religiosos» sense tenir necessitat
de Déu i del proisme, és a dir, que se senten «autorelligats»

69. En relacié amb el pensament de Marquard, hem considerat
aquesta problematica en Ducw, Llwmns i ombres de la ciwat, ja citat,
181-186.
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(religare), es «rellegeixen» (ausculten) (relegere) sense
parar i es «re-elegeixen» (re-elegere) a si mateixos en ex-
clusiva una vegada i una altra™.

6. Conclusio

Conclourem molt breument. La peculiar situacié de la
societat dels nostres dies estableix el marc a I'interior del
qual s’estableixen les relacions entre la salut/malaltia i la
religid. Sovint, la profunda fractura de les transmissions que
haurien de portar a terme els sistemes socials té com a
conseqiiéncia la recerca de la salut/salvacio de I'individu al
marge de la responsabilitat per ’altre. En molts individus
amb preocupacions religioses es produeix una «immersio
gnostica». Aixo no és pas nou, en la nostra cultura. En efecte,
sempre que s’hi ha produit un estat col-lectiu de desorientacid
i de desconfianca en els sistemes socials —especialment: la
condescendéncia (familia), coresidéncia (ciutat) 1 cotrans-
cendeéncia (religié)—, les mil formes i férmules de la gnosi
han fet acte de preséncia. [, com no podia ser d’una altra
manera, la recerca de la salut es convertia en una autoterapia,
és a dir, en Iintent d’assolir una situacié d’autosuficiéncia
que tenia com a conseqiiéncia la desarticulacid de la
relacionalitat responsable respecte a Déu i al proisme.

Evidentment, en aquest treball sobre larelacié entre religio i
medicina, tan sols ens hem referit a algunes formes actuals de
I’'esmentada relacid; aquelles formes que, segons la nostra opinio,
I'exemplifiquen més clarament. Hem d’afegir, tanmateix, que,
al marge d’aquestes formes actuals de relaci, en totes les
cultures, en tots els temps i circumstancies, totes les formes
religioses pressuposen que I’ésser huma, pel fet de ser —de la
manera que sigui— un homo religiosus, té aspiracions a una
salut no coartada pel mal i per les altres formes de la negativitat.

70. Aqui ens fem resso de la triple etimologia del terme refigio (vegeu
Duch, Armes espirituals i materials: Religié, ja citat, caps. 111 VI).
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COL-LOQUI

Antoni Bosch. Veig com, d’alguna manera, es pot comprendre la
salut i la malaltia en una mena de situacio de dialeg amb la realitat
present, amb la cultura present i amb el mdén present, en totes les
diferents facetes. El que no sé bé és si, en aquesta forma de dialogar,
en la qual un es troba bé o malament, i el referent de la qual €s tot
aixd que té al davant, que és el seu moment present, malalt o amb
salut, el que esta formulant €s una pregunta o s una resposta, o,
potser, tot alhora. L’estat d’emmalaltir, segons com es miri, sembla
que sigui una resposta a tota la situacio present; perd també sembla
que sigui la pregunta que el malalt s’estd formulant i que no sap
com respondre amb la manca de sentit que el mén li pot donar. No
queda clar, doncs, si el dialeg és pregunta o resposta.

Lluis Duch. Jo crec que aqui la qiiestié és més donada per la
malaltia que per la salut. Una pregunta que sovint es fa el malalt és:
«per qué jo?» En aquest context, s’ha de tenir molt en compte la
resposta. Es giiestiona tot alhora: un mateix, ¢l moén, Déu... En
canvi, la salut és un estat gairebé d’inconsciéncia; és alld de
«invocar santa Barbara només quan trona». S’ha de tractar la
giiestio: salut-malaltia-religié; perd, de fet, el que planteja
problemes és la malaltia i, en aixd, els fildsofs tenen la paraula. Un
mateix es fa un reguitzell de preguntes arran de la malaltia, no
solament de la seva situacié com a malalt, sind de la realitat total;
hom es pregunta per Déu, pels seus pares, per qué va néixer...
Sorgeix un complex de giiestions de la totalitat de la realitat.

Jordi Sales. Ha estat una ponéncia molt rica i que s’ haura d’analitzar
a poc a poc. Voldria insistir, perd, en dues coses. La primera:
I"afirmacié de 'any 1919 com una gran frontera en la continuttat de
la nostra civilitzacid. En els meus estudis, trobo sovint aquesta
data, la qual representa el xoc de la gent que s’estava formant,
sobretot a Alemanya, en I’esquema neokantia, en els ideals de la
[l-lustracié i en la idea d’una cultura superior. Hi ha un sotrac que
encara no estd ben pait. Crec que aquesta crisi de 1919 ofereix una
manera, no d’existir la malaltia, siné d’existir I'individu. La segona:
el sentit d'objectivitat-subjectivitat. Els plantejaments, molt
sintétics, sobre les malalties com a fets culturals sempre m’han
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semblat molt bé; ara bé, s’ha d’aplicar alld de «fiate de la Virgen y
no corras»; €s a dir, el primer que s ha de fer és mirar que passa: si
és que hi ha una infeccié o no. Em sembla que el fet de poder tenir
mitjans cada vegada més objectius. perqué ens analitzen més quan
anem als metges, contrasta amb el fet de trobar-nos més
subjectivament. Es una espécie de doble direccid contradictoria
d’un procés que no hauria d’existir, ja que, si I’analisi et diu com et
trobes, per que has d’estar tot el dia pensant en la teva salut? Aqui
hi hauria unes linies d’analisi de I'actitud de I’"home actual davant
d’ell mateix com a subjecte d’una malaltia, que €s una cosa que, en
el fons, no li hauria de passar.

Lluis Duch. Sobre la primera qiiestid, la relativa a la data de 1919,
a més de ser un topic, s’ha de dir que €s una realitat. En el camp
teologic, és clar: és el final de la teologia liberal i comengament de
la mal anomenada teologia dialectica; perd també passa en altres
camps: la poesia, amb Rilke; la musica, amb Schubert... Representen
una mena de cesura, de trencament. Aquesta situacié provocada
per aquest final d’&poca, final gairebé d’un madn, potser no I’hem
paida prou bé i haurfem d’assumir aquesta situacié. Com que soc
un gran afeccionat a les literatures danubianes. tinc una certa
propensid a remarcar la influéncia negativa d’aquest trencament,
que no sorgeix per generacid espontania, sind que té uns
precedents que vénen de bastant enrere. Sobre la segona qliestio,
em sembla que aquesta situacié sovint malaltissa del propi «jo» ve
donada per la fractura de dues coses: de la confianca 1 de les
transmissions. Els qui ens dediquem a I'ensenyament ho hem pogut
observar. Aleshores, el subjecte huma queda gairebé, per
necessitat, auto-referit; no és un «nosaltres» el que es troba en un
dialeg. siné que la referéncia ultima és el mateix subjecte. Les
transmissions, tant familiar, politica —i entenc aqui politica en un
sentit global estricte: cultura, educacid, esports...—, com religiosa,
estan sofrint una ruptura molt intensa i, sobretot, una manca de
credibilitat. Aixd que Morris diu, que les malalties postmodernes
(anoréxia...) sén sovint simptomes d’aquesta situacid d’autoreferen-
cialitat del subjecte amb ell mateix i, per tant, d’exclusié de
qualsevol referéncia externa. He parlat del concepte de militincia.
Els qui som una mica vells sabem que va ser un concepte
importantissim, del qual, avui en dia. no se sent parlar. El que
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suposava la militincia practicament no ha estat substituit per res.
D’altra banda, des d’una perspectiva antropologica, s’ha de tenir
present I'existéncia de la sobreacceleracid del temps. L’augment
del «tempo» social té unes categories inassimilables. Vaig assistir
a Stuttgart a un congrés sobre el tema del temps. Un gran metge
internista alemany deia que, amb el temps, passa el mateix que amb
la digestid: de la mateixa manera que no podem digerir a la velocitat
que nosaltres voldriem, tampoc no podem augmentar el temps
d’apropiaci6 de novetats i de canvis. La quiestié del ritme en la
nostra societat esta molt malmesa. Aquest és també un dels
fenomens que incideix més negativament en aquesta autoreferen-
cialitat del subjecte.

Didac Ramirez. La ponéncia ha estat enormement suggeridora.
Voldria plantejar, pero, una qiiestid. S ha donat una dada concreta:
els quatre milions de persones a les quals hom diagnostica
depressid. Dit aixi, aquesta dada sembla indicar que la nostra
societat, actualment, esta molt malament: és una societat malalta,
depressiva, amb problemes psiquics o espirituals. Ara bé, per
acabar aquest diagnostic. caldria veure com estava la societat
abans. Em falta el terme de comparacié. Una malaltia es diagnostica
a partir d’haver-se definit, i abans d haver-se definit no hi ha manera
de diagnosticar-la. Com a hipotesi, podriem considerar la
possibilitat que, si només hi ha quatre milions, en termes relatius,
la societat esta més sana psiquicament que segles abans. Un treball
de camp podria demostrar que un o dos segles abans estaven
pitjor que ara. Aquesta és una hipdtesi que m’ha sorgit escoltant
la ponéncia i crec interessant considerar-la i no descartar-la. A
partir d’ara, reconsideraré el meu pensament sobre aixo, ja que,
abans no tingui dades comparatives. suspendré el judici sobre si
aquesta societat és més depressiva que les anteriors. Qué en pensa,
d’aixo?

Lluis Duch. No en tinc cap resposta directa. Només li diré que.
des de la perspectiva de les ciencies humanes, hi ha hagut un
canvi molt significatiu en aquest darrers quaranta anys. Els grans
mestres de les ciencies humanes, tant de les antropologies
britaniques de finals del x1x, com de I'escola francesa d’Emile
Durkheim, van centrar les seves analisis sobre el fet sociologic,
sobre la qiiestid social. sobre el rol i les interrogacions socials, és
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a dir, sobre la vida exterior de 1'ésser humi, descuidant, potser, la
seva interioritat. Es evident que les diverses escoles antropold-
giques britaniques i franceses van posar 1'accent en 1’aspecte
socioldgic. En canvi, des de fa quaranta anys, sembla que és
I"aspecte psicologic el que € la primacia. Es normal que es facin
treballs de camp sobre |’estat mental d’una determinada societat;
si no es van fer abans, probablement era perque no sabien fer-ho
ono donaven valor a les alteracions de I’estructura psicoldgica de
I’ésser huma. Es pot afirmar que hi ha una intensificacié de la
cultura del «jo», és a dir, una autoanalisi o una autoreferéncia al
propi jo. Histdoricament, hi hauria molt a dir, especialment si tenim
present una perspectiva que no té res a veure amb el que estem
comentant ara: la de ’estética romantica alemanya. Els seus
representants comencen a analitzar la nit, la foscor, les profunditats
del propi jo. Es un moviment que es déna en la cultura occidental,
no solament a partir de Freud, siné ja, com veiem, amb una certa
antelacié. En la cultura romantica hi ha un afany per investigar
I"aspecte psicoldgic i per posar I’accent no en les relacions socials
sind en la intimitat. Pel que fa a la giiestic dels quatre milions, hi ha
una certa veritat. Vaig tenir una llarga amistat amb el doctor Ramon
Sarrd, conegut psicoanalista que va saber passar de freudia a
jungia. A partir de la seva experiéncia psicologica —estic parlant de
finals dels anys setanta—, va sostenir que la societat catalana
estava emmalaltint psicologicament. En aquell moment, em va
semblar que alld que el doctor Sarré afirmava era una mica agosarat.
Jo diria que sén diversos els simptomes que donen peu a creure
que, concretament, la depressié €s una malaltia; perqué les malalties
son sempre malalties del temps i en el temps. La depressio €és la
malaltia del nostre temps i del nostre espai; perd el que sembla
dificil de respondre és per que €s dona en el nostre temps.
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