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1. Actualitzaci6 de I’heréncia kantiana

Sembla que acabar un mil-leni convida a fer balan¢ de com ens ha anat i d’allo que
farem amb el futur. Ara anem a acabar el segon, segons la nostra manera de comptar el
temps. Per la «nostra manera» vull dir la d’aquella part de la humanitat del nord, rica,
desenvolupada, hereua d’una manera de conrear les relacions humanes, d’una manera de
fer cultura: la dels grecs, romans, cristians, moderns i il-lustrats; cultura masclista d’éssers
humans de color blanc. Cal deixar ben clars els nostres trets... i els nostres prejudicis, de
bell antuvi.

En aquesta tradici6 cultural tenim precedents de I’encis per la fi del primer mil-leni
que venen de I’ Apocalipsi (20, 1-3): «Després vaig veure baixar del cel un angel, amb la
clau de I’abisme infernal i una gran cadena a les mans. L’angel agafa el drac, la serp antiga,
I’anomenat Diable i Satanas, I’encadena per mil anys i el llenca a I’abisme infernal, on el
tanca amb pany i clau i segella la porta perque durant mil anys no enganyi més els pobles.
Passats mil anys, ha de ser deslligat per poc temps». Alguns dels primers cristians creien
en un regne de pau d’una durada de mil anys abans del judici final. Durant la Modernitat
va venir la Reforma i alguns moviments (pietistes, adventistes, mormons) reivindicaven
aquest regne de pau i justicia de mil anys. També es poden considerar mil-lenaristes aquells
moviments religiosos o politics que creuen en algun tipus de realitzacién final, en la
historia, d’una epoca de justicia i pau plenes.

Sembla doncs que, en la nostra tradici6, la fi d’un mil-leni comporta el replantejament
de que fer amb el futur i, aleshores, una certa manera de mirar la historia que ha passat i
la que ve, i una certa manera de pensar un futur amb pau i justicia. Aixi ho va veure Kant
(1985: 95 ss.) fa dos-cents anys: com hem d’encarar el futur? progressa el génere huma
cap alld que és millor? Es una pregunta moderna i il-lustrada. Pregunta pel futur de la
totalitat dels éssers humans repartits per tota la terra. Es una manera «profetica» de mirar
la historia. No una adivinacié quasi magica del que passara, siné expressio del compromis
dels qui es representen com hauria de ser el futur, amb la construccio d’aquest futur.
Alhora, serveix de dentincia d’aquelles afirmacions d’alguns politics (els moralistes politics
que només usen I’asticia de les serpents) quan diuen que als éssers humans hem
d’acceptar-los com son i no podem fer res per millorar-los. Aixi, profetitzen que tot seguira
igual i que ag0 no té remei (97). De fet, el que estan profetitzant és el que ells mateixos
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estan produint, perd amb aquesta argumentacié amaguen la seua responsabilitat. Per aixo
’alternativa és la del politic moral, compromés amb la construccié del futur segons les
idees de la rad, mediatitzant aquella astiicia de les serpents amb la candidesa de les
colometes (1932: 53, 57).

D’acord amb aixo vaig a proposar una manera d’assolir la responsabilitat de fer la
historia, de construir el futur «amb filosofia». Aquesta pot ser escolar: la que busca la
unitat de tots els coneixements en un sistema, la perfeccid logica del coneixement. Perd
també es pot traure la filosofia al carrer (Martinez Guzman, 1995), utilitzar la nocié mun-
dana de la filosofia. Aquesta noci6 apunta a I’ideal del filosof compromés a esbrinar de
quina manera tots els coneixements s’avenen o es conformen a les finalitats essencials de
la raé humana. Entre aquestes finalitats essencials de la ra6 humana, la que podem con-
siderar suprema és la que té en compte el desti de I’ésser huma. Aquest ideal del filosof,
en el sentit munda de filosofia, no té cap nom, no és cap filosof concret, esta en tota raé
humana que pot posar en qiiestié tot coneixement o tota afirmaci6 per veure si es confor-
ma o no a allo que tots podriem dir que hauria de ser el desti de I’ésser huma. En aquest
sentit la filosofia mundana €s filosofia moral que no es pot aprendre com a tal filosofia.
Només es pot aprendre a filosofar (Kant, 1978: A 838 ss./B 866 ss.). Per aixo la seua
teoria esta fortament lligada a la practica i, quan no ho esta és perque encara necessitem
més teoria (1986).

Aixi doncs, una de les tasques del prototip del filosof és fonamentalment critica: Porta
a declarar davant del tribunal de la raé tota afirmacio, tot coneixement, tant si pretén ser
vertader, com bell, bo o just (Lyotard, 1993). S’esforca per empentar cap el futur, per
comparar el que hi ha amb el que hauria d’haver, adoptant el punt de vista de la reflexid
filosofica per damunt de I’experiencia. El punt de vista que t€ en compte que estem parlant
de la llibertat dels éssers humans i, en aquest sentit no podem predir el que faran, pero si
podem raonar sobre el que hauriem o deuriem fer. Si que podem demanar-nos
responsabilitat per com estem construint el futur (Kant, 1985: 102).

Des d’aquest punt de vista, no tenim experiencies concretes a favor de I’ideal, més
aviat trobem experiéncies en contra. Perd tenim senyals historics (signum rememorativum,
demonstrativum, prognosticum) que assenyalen cap on hauriem d’anar, i orienten i
serveixen de criteris per criticar les desviacions de la tendéncia dels éssers humans cap a
alldo que considerem millor (104). Un d’aquests senyals és la manera de pensar i I’anim,
coratge o esperit manifestat pels que van veure, els espectadors, de la revolucié francesa,
no la mateixa revolucid, els revolucionaris ni els seus enemics. Aquesta manera de pen-
sar i aquest anim tenien les segiients caracteristiques:

1) S’expressen publicament en el sentit de I’ds public de la ra6 no sotmés a I’obediencia
de I’Gs privat. Com a ésser huma instruit, cult, cadascu té el dret de raonar lliurement i
discutir sobre les institucions (1985: 28 s.) La prohibici6 de I’ts public de la raé impedeix
el progrés dels pobles. Per aixo una de les funcions dels filosofs €s la reivindicacié publi-
ca de la justicia, si cal, davant de Iestat (1985: 111). Es més: «les accions que fan referéncia
al dret d’altres homes, son injustes quan llurs raons no admeten publicitat» (1932: 72).
Pero tampoc sén arbitrarietats subjectives. El punt de vista filosofic que marca I’ideal cap
el que hem d’anar, per damunt de la mateixa experiéncia, ha de ser comunicable i valid
per a tota raé humana (1978: A 821/B 849). Esta sotmés a la publicitat de la critica de la
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rad la sentencia de la qual no és més que I’acord entre ciutadans lliures (A 738 ss. 751 s./
B 766 ss. 779 s.)

2) A més, aquesta manera de pensar i aquest anim que manifesten els espectadors de
la revolucié francesa, entesos com a signes historics de que hauriem de fer, suposen
I’actitud de participar, de prendre partit pels ideals d’aquest fet historic. Prenen partit de
manera entusiasmada pels ideals (1985: 106 s.). L’entusiasme, sentiment sublim, admiraci6
apassionada, ajuda els espectadors de la revolucié francesa, ajuda els filosofs, ajuda els
éssers humans, a imaginar els ideals cap els que hem de tendir i que no se’ns donen en
I’experiencia (Lyotard, 1993: 68 ss.). Aquesta participacio entusiasmada per la imaginacid
de I’ideal converteix tota pregunta filosofica, aquella pregunta de Kant «Que és la
[l-lustracié?», en una pregunta per la seua actualitat, en una pregunta per la nostra actualitat,
en una ontologia del present (Foucault, 1986). D’aquesta manera, la reflexio filosofica es
converteix en sageta que apunta cap el cor del present (Habermas, 1988).

3) En tercer lloc, aquesta manifestacié publica i entusiasmadament participativa en
els ideals de la revolucié francesa, €s desinteressada. Vol dir sense mirar 1’interés perso-
nal o egoista. Es més, és una manifestacié publica que corre el risc de ser reprimida quan
es fa per subdits de les monarquies absolutes. Aquesta manca d’interés egoista és la que
demostra un caracter moral en tot el génere huma que ens dona esperances de progressar.
Reconeixer en els éssers humans aquest entusiasme que es compromet amb I’ideal mo-
ral, malgrat els riscs i perills personals, sense mirar els interessos personals, €és reconeixer
una disposicio moral en el genere huma. Reconeixer la causa del desig entusiasmat de
participar en els ideals més enlla de I’experiéncia, és reconeixer una manera moral de
situar-se, de posicionar-se davant del que passa, davant de la historia, davant del que fem
(Kant, 1985: 105 s.). Es el reconeixement d’una disposici6, una capacitat, una aptitud,
una competencia moral en tots els éssers humans.

4) Finalment, el contingut de la Revolucid Francesa que produeix aquest entusiasme,
com a mostra de la disposicié moral de la humanitat, t€¢ dos aspectes. Primer, respecte
del dret aprenem que no s’ha d’impedir que cada poble es done a ell mateix la constitucié
que li semble. Segon, respecte de la finalitat que s’hauria de convertir en deure, una
constitucié només sera justa i moralment bona si tendeix a evitar la guerra, font de tots
els mals i de tots els costums (106). Com a contrapartida, aprenem que I’establiment
universal i durador de la pau ha de ser el fonament de totes les lleis, de tot el dret (1989:
195). El que és important d’aquesta constitucid, sense detenir-nos en els condicionaments
historics del propi Kant, és que obliga els governants a governar segons lleis que el poble
mateix s’hauria de donar en harmonia amb els drets naturals dels éssers humans. De manera
que els qui obeeixen la llei, sén els qui I’han de dictar. S6n els mateixos ciutadans els qui
han de decidir si volen entrar en guerra o no (1935: 21). Nosaltres anomenariem aquesta
manera de governar, democracia participativa. Kant, que tenia una altra idea de democracia,
ho anomenava republica. El que és important, pero, és la proposta d’un ideal d’organitzacié
de tota societat (respublica noumenon) fonamentada en la idea regulativa de la pau, en la
que tots els pobles es puguen donar a ells mateixos la constitucié concreta (respublica
phaenomenon) que més els parega adequada segons les seues circumstancies historiques,
tradicions, cultures, etc. Perd sempre amb mires a la construccié d’una societat cosmo-
polita en pau (1932: 18 ss.; 1985:108 113, 115).
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Per tant, els éssers humans sabem de quina manera les coses podrien ser diferents del
que son. Hi ha senyals que ens fan saber que les coses podrien ser d’una altra manera tot
i reconeixer que, com estem parlant del que afecta a la llibertat dels éssers humans, podem
no complir els nostres deures morals. Perd no tenim excusa per a apel-lar a la intrinseca
maldat de la naturalesa humana. Sabem que podria ser diferent i aixd ens entusiasma i
ens obliga a prendre partit i autoritza a uns i altres que ens demanem I’apropament a aquest
punt de vista moral de fer les coses.

Es en aquest sentit que podem dir que els éssers humans podem progressar cap el que
és millor, construir un futur millor. Exigint-nos mutuament ’exercici de les capacitats
morals que, juntament amb els desastres de la nostra convivencia, també sabem que tenim.
Els fracassos del progrés d’aquesta capacitacié moral, més que una demostracié en con-
tra (109), sén un repte que encara ens compromet més en la construccié del futur. Es clar
que senyalar els fracassos i la miseria humana que frenen el progrés de la capacitacio
moral de la humanitat, pot ser considerat ironicament com aquell malalt, a punt de morir-
se, que per consolar-lo el metge cada dia li comentava que millorava un aspecte: avui té
millor el dolor de cap. Ara ja no li fa tan de mal I’intesti... El pobre malalt pensava que
«estava morint-se de milloria» (117). Tanmateix, tot el conjunt de desastres que ens passen
també ens poden fer aprendre, fins i tot per raons egoistes, que aixi no podem seguir. Podem
interpretar el que passa, atribuint una intencié a la naturalesa que ens fa pensar que
acabarem destruint-nos i que, aleshores, hem de buscar alternatives (1932: 37 ss.; 1985:
57 ss.)

Tenim, doncs, un ideal moral de convivéncia en pau cap el qual hem de ser educats
perque, una vegada més, estem parlant dels éssers humans que ens caracterizem per la
nostra llibertat i podem fer les coses de maneres diferents fruit de la nostra «insociable
sociabilitat» (46). De vegades ens mostrem com animals que necessiten d’un amo, com
arbres que, aillats, tenen tendeéncia a creixer torts i només al mig d’altres arbres poden
adrecar-se (50). Aquesta educaci6 sera conscient que el millorament dels éssers humans,
el compliment de les seues finalitats no es déna en uns quants individus sin6 que és qiiestié
de tota la especie (1935: 224; 1990: 73 ss). Pero, en qualsevol cas, és una educaci6 que
sap cap on ha d’anar i en aquest sentit ve des de dalt. Som conscients de quan dificil és
I’educaci6é no només per tenir bons ciutadans, sind amb tendeéncia al bé, éssers humans
capacos de progressar. L’estat hauria d’encarregar-se d’aquesta educacié en lloc de gas-
tar tants diners amb la guerra. Es més, el mateix estat s’hauria de renovar perqué I’aplicacié
d’aquest compromis amb el progrés de la humanitat implica també el seu millorament.
Finalment, atés que els mateixos mestres també soén éssers humans immersos en aquest
procés, som conscients que només a poc a poc i, negativament, anirem superant la guerra
en el procés de construccio d’aquella constitucid en la qual tots participem, fonamentada
en la idea de pau (1985: 115 ss.).

En resum, la manera filosofica heretada de Kant que proposem per encarar el futur a
la fi del mil-leni té les segiients caracteristiques: 1) S’ha de basar en un procés educatiu
de discussi6 publica i de reivindicacid de la justicia. 2) Aixo suposa la participacid en els
processos de reconeixement de la capacitat moral dels éssers humans de fer les coses de
manera diferent i demanar-nos responsabilitat del que fem, preguntant-nos en cada moment
per alld que ens esta passant en el nostre propi present. 3) La interpel-lacién mdtua i la
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participacié en processos puiblics de discussié s’ha de basar en un punt de vista que, tot
i reconeixer els interessos personals, tracte de superar-los amb 1’adopcié d’un punt de vista
moral universal. 4) Politicament, aquest reconeixement de la capacitat moral dels éssers
humans s’ha de plasmar en el dret de cada poble a donar-se la constitucié que més li semble
adequada, i en el fonament d’aquesta constitucid en 1’ideal de pau.

2. Una perspectiva de futur des de la Investigacio per a la Pau

Aquesta actualitzaci6 de les propostes de la filosofia de la pau de Kant, em porten a
analitzar les aportacions dels investigadors de la pau que també ens donen raons per en-
carar el futur en el marc de la interpel-lacié mutua per la responsabilitat que tenim en la
seua construccié. Es sabut que la Investigacié per a la Pau va sorgir en els anys 50 i 60
com un camp d’estudi, ensenyament i recerca als paisos nordics inspirada per Johan
Galtung 1, als Estats Units, entre altres, per Kenneth i Elise Boulding i Anatol Rapoport.

L’aportacié més rellevant de Galtung ha estat 1’analisi de les classes de violencia que,
com a alternativa, tenen tres conceptes de pau. Aixi, la violéncia directa tindria com al-
ternativa la pau negativa, la mera abséncia d’agressions fisiques, matances directes,
violacions... La violencia estructural es produiria quan hi ha un desajust en el
desenrotllament de les necessitats basiques de tot €sser huma (benestar, seguretat, llibertat
i identitat). Podriem dir que si les estructures d’organitzacié de les relacions humanes no
satisfan aquestes necessitats basiques per a tothom hi ha una situacié d’injusticia social.
L’alternativa és la construcié de la pau positiva entesa com a compromis per la construccié
de la justicia social. Els discursos, simbols, obres d’art, literatura, etc. que tracten de le-
gitimar alguns dels altres dos tipus de violeéncia, constitueixen la violencia estructural.
[’alternativa és el compromis per una nova cultura, la cultura de la pau (Galtung, 1985;
1990).

Des de la meua reflexio filosofica, el repte esta en omplir de contingut la tasca de
construccié de la pau positiva mitjancant la creacié de la nova cultura, la cultura de la
pau. La paraula pau forma part d’aquell tipus de paraules que, en voler copsar el seu
contingut positiu, sempre ens deixa en situacié d’analitzar el seu oposat, allo que exclou
(1975: 173, 181 ss.; Austin, 1981: 97 ss). «Deixeu-me en pau» sembla al-ludir a «no em
digueu res», «no em destorbeu». «La pau de Dayton per a Bosnia» vol dir que «ja no» es
maten. Si encara seguim preguntant: pero, hi ha pau a Bosnia ara mateix?, hem de saber
exactament que tractem d’evitar, que volem excloure per tal d’entendre que vol dir «pau»
en un context i en un altre. Vols dir que no hi ha prou en no matar-se? Vols dir que no
s’insulten per raons de pertinenga a una etnia o altra? Vols dir que encara no hi ha justicia
social?... En aquest sentit, podem considerar la paraula pau com una paraula dimensio-
nal, una dimensié d’avaluacié de les relacions humanes. Per aixo la construcci6 de la pau
positiva sempre ens empenta cap al futur, assenyalant com a idea regulativa en el sentit
de Kant, cap on hem d’anar i que hem d’excloure. Aixi es converteix en criteri d’avaluacié
del nostre comportament.

Segons Kenneth i Elise Boulding I’empenta cap al futur és una de les més importants
tasques de la Investigacié per a la Pau. M’agrada comparar les reflexions d’aquest autor
i aquesta autora, amb el compromfs kantia de mirar la historia per tal de construir el futur,
mencionat a la primera part d’aquest treball. E. Boulding ressalta el paper de la imaginacid
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social per a ’educacié de la pau: la capacitat de veure el present d’una manera nova i
considerar allo que encara-no-és de manera positiva. Alhora, hem de considerar la historia
com una successié d’actes de la imaginacié que inspiren ’acci6 dels éssers humans cap
a la realitzaci6 d’alld imaginat (Boulding, 1988: 116). Perd recordem I’anécdota de Kant
d’aquell malalt que «es moria de milloria». Es clar que moltes vegades ens quedem
decebuts perque tantes i tantes coses imaginades no s’han complit. Després de dos-cents
anys de les propostes kantianes encara seguim ressolent els nostres conflictes per les raons
de la forca. K. Boulding ens ensenya que la decepcié ens forca a revalorar la nostra
percepci6 dels models de funcionament del passat i ens empenta a canviar la nostra imatge
del futur (Boulding i Boulding, 1994: 2).

Hi ha com un caracter normatiu en aquesta proposta de futur que, malgrat les
decepcions, legitima els criteris pels quals els uns ens podem demanar als altres que fem
les coses d’una altra manera. Rapoport, que com K. Boulding aplica una concepcid
«sistémica» 1, en certa mesura, influenciada per la teoria biologica de 1’evolucid, ha escrit
un precios llibre en el qual proposa que «ja ha arribat el temps de la pau» (1992). La idea
de pau ha estat latent durant més de vint segles. El desenrotllament de I’esfera intel-lectual
(nooesfera) ja té suficients ingredients perque la idea puga subsistir. Cal, doncs, estudiar
com ha evolucionat la institucié de la guerra y estudiar les seues caracteristiques
sistematiques. Aix{ aprenem que la cooperacio i el conflicte entre els éssers humans son
dues cares de la mateixa moneda. Pero també cal estudiar les diferents concepcions de la
pau, tot i que no €s una institucié. Kant deia que la pau ha de ser instaurada.

Una aportaci6é fonamental per a la Investigacié per a la Pau ha estat la d’especialistes
en relacions internacionals. En els anys 80, el mateix Galtung va col-laborar, entre d’altres,
amb Richard Falk en el que s’anomenava Projecte de Models de I’Ordre Mundial
(WOMP). Recentment, Falk ha proposat importants reflexions que ens poden ajudar en
el nostre compromis d’empentar la historia cap el futur. Un punt important és una actitud
critica envers certs desenrotllaments dels ideals de la Modernitat que en aquest treball he
interpretat tot proposant una interpretacié de les aportacions de Kant. Se sap que les
desviacions que han sofert les propostes de la Modernitat, han arribat a ser denunciades
fins i tot negant qualsevol possibilitat de realitzar-les. La historia ens ha demostrat que
aquests ideals de racionalitat aplicada al progrés i a I’emancipaci6 de I’especie humana,
tantes i tantes vegades, ha amagat relacions de poder i I’opressié d’uns éssers humans
per uns altres. Foucault ha denunciat la relacié entre saber i poder com una heréncia de la
nocié nietzschana de la voluntat de poder. Derrida (1989) ha proposat una critica al
logocentrisme que ens deixaria sense la possibilitat de construir o reconstruir res. Només
podriem desconstruir. Lyotard (1984) ha popularitzat la denominacié de postmodernitat
per aquesta actitud.

També Richard Falk considera que hem d’adoptar una actitud critica devers la
Modernitat. Aix{, també considera que les seues propostes sén «postmodernes» (Griffin i
Falk, 1993). Pero, en la meua interpretacid, és una concepcio de la postmodernitat que
tracta d’afrontar criticament les insuficiéncies en la realitzacié dels ideals de la Modernitat
i de construir una nova xarxa de conceptes que ens oriente normativament cap el futur. A
mi m’agrada anomenar-la transmodernitat. Falk proposa un tipus de reflexions superadores
de la Modernitat, capaces d’afrontar els reptes del «Nou Ordre Mundial» (Falk, 1992;
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1993). Aquest «nou ordre» també sera una alternativa a I’expressié tal com va ser usada
per George Bush en 1991 i que, desgraciadament, es va concretar I’any segiient amb la
Guerra del Golf. Es clar que necessitem repensar I’ordre mundial, després de la fi de la
Guerra Freda i la desaparici6 dels dos blocs que governaven el moén des de I’acabament
de la Segona Guerra Mundial. Perd no per crear nous estils de guerres, contra el perill
«islamic» (sobretot si aquests islamistes tenen recursos petrolifers), o contra el
reconeixement d’identitas ¢tniques com a Bosnia o Ruanda (sobretot si ja no tenen recur-
sos d’interés).

La construcci6 del futur a la fi del mil-leni, des d’aquestes consideracions porta a Falk
a proposar el que anomena «societat civil global» i «constitucionalisme global» (Falk,
Johansen et al., 1993). Recordem que en Kant era fonamental la discussié publica que
posara justicia en les relacions entre els éssers humans. En la tradicié liberal podriem dir
que aquesta discussio publica la fa la «societat civil», no necessariament les institucions
convencionals de govern o els aparells de I’Estat. Es més, la societat civil ens pot defensar
contra algunes decisions dels aparells de I’Estat. En aquest sentit, Falk va més enlla dels
Iimits dels Estats i reivindica el paper de la «societat civil global». Reivindica un globalisme
de baix a dalt, des de la base, popular, no necessariament institucionalitzat politicament.
A la fi del mil-leni, la reivindicaci6 de la societat civil global és un cami per a superar les
desviacions de la racionalitat moderna reduida a I’estatalisme, la guerra i el nuclearisme
(Griffin and Falk, 1993).

La societat civil global de la transmodernitat esta formada pels moviments per la
democracia i els drets humans, la proteccié6 medi-ambiental i la politica verda, la
reinterpretacié feminista i els moviments per la pau. Es tracta d’explicitar la destinaci6
compartida de I'especie humana —recordem Kant—, i la seua compatibilitat amb els
sentiments d’identitat local, nacional i de civilitzaci6. La societat civil global és una
«construccio de la ment i la imaginacié, un enginy per a registrar iniciatives d’abast
transnacionals i amb implicacions globals. Un procediment per al reconeixement de les
aspiracions normatives a construir 1’inevitable globalisme del futur sobre fonaments
democratics, que ha d’oferir resisténcia i ha de regular el globalisme que ve des de dalt i
que sorgeix de I’elitisme tecnocratic de la modernitat» (50).

Aquesta societat civil global sorgeix en el marc d’un constitucionalisme global que
suposa la reconceptualitzacié dels conceptes d’Estat i de sobirania. La noci6 de sobirania
es basa en una completa congruéncia entre autoritat, capacitat, territorialitat i lleialtat. Els
estats reclamen I’autoritat i la capacitat de proporcionar seguretat i benestar al poble dintre
del territori, a canvi de lleialtat i obediencia (199). En la mesura que, per exemple, el
concepte de seguretat ha anat transformant-se de seguretat en termes militars a seguretat
economica i finalment en seguretat ecologica, aquests conceptes necessiten ser repensats.
Aixi, la sobirania de I’estat esta desafiada almenys per: 1) I’increment a escala global de
les interdependencies en les esferes economica, monetaria, tecnologica, politica, militar,
cultural, interpersonal, social i ecologica. 2) L'increment de la capacitat dels éssers humans
per a alterar els processos de sosteniment de la vida de la Terra. 3) L’increment de la
capacitat de les generacions actuals de posar en perill la vida futura, tot produint una nova
dinamica en les relacions intergeneracionals. 4) Nous paradigmes i de coneixement cientific
sobre la forma en que la Terra funciona (Mische, 1993: 106). Sembla que la soberania de
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la Terra és indivisible i que cal un marc més ample per a la seua concepci6 si hem de
seguir pensant que ens assegura contra amenaces. Fins i tot entre els éssers humans podem
parlar d’esferes de sobirania que poden funcionar al mateix temps, en una familia, en un
poble a nivell local, nacional, estatal, o en una autoritat global. En la relacié entre els
mons humans i no humans, tindriem els quatre sistemes de 1’activitat planetaria, la
bioesfera, la tecnoesfera, la socioesfera i la noosfera. Fins ara el focus de la reflexié ha
estat la sobinaria en I’ambit de la socioesfera.

Des d’aquest marc conceptual, el constitucionalisme global com a manifestacié de la
societat civil global, inclouria un conjunt de normes, regles, procediments i institucions
transnacionals dissenyats per a guiar una politica de transformacié dedicada a la realitzacig
dels valors d’un ordre mundial dintre de i entre els segiients tres sistemes: El primer, el
sistema dels estats format pels actors dels estats territorials amb la seua infrastructura cada
vegada més transnacionalitzada de corporacions, bancs, militars i mitjans de comunicacid.
El segon sistema estaria format per les institucions intergovernamentals que inclourien el
sistema de les Nacions Unides. El tercer sistema estaria representat pel grups no estatals
i els individus que actuarien per mitja de les ONGs, associacions de ciutadans i moviments
socials critics. Aixi doncs, el constitucionalisme global és considerat com un procés dedicat
a aprofundir i ampliar la democracia intra i transestatal, aixi com a suggerir practiques
democratiques en tots els nivells de I’activitat politica, tot incloent la de les instituciones
internacionals. La realitzacié amb exit d’aquest constitucionalisme global democratic, a
diferéncia del tradicional federalisme mundial, no implica necessariament una ulterior
centralitzacié d’una autoritat mundial. Precisament pot treballar en la direccié oposada,
tot afirmant les tendeéncies cap a una societat civil global des de baix (Falk, Johansen et
al., 1993).

Tot aco vol dir, doncs, que podem estimular la nostra imaginacio per orientar les nostres
accions de manera que les coses puguen ser d’una altra manera. De fet, en el que
anomenem Filosofia de la Pau, estem estudiant amb rigor aquestes propostes dels
Investigadors de la Pau. Des d’aquest estudi, tractem d’usar els instruments de reflexio
filosofica que tenim a 1’abast per aprofundir en aquesta nova cultura, la cultura de la pau.
No només amb una relectura dels classics, com en aquest treball hem fet amb Kant. També
amb un dialeg amb les reflexions filosofiques contemporanies que ens ajuden a aprofundir
en els sentits de justicia que hem vist fonamentals per a la construccié de la pau positiva,
la reconceptualitzacié dels conceptes de sobirania, estat, societat civil, globalitat i la
compatibilitat de les propostes morals universals amb el reconeixement de les identitats
col-lectives en un marc multicultural. En aixo estem, assumint la responsabilitat de pen-
sar la pau a la fi del mil-leni.
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