1.
Sobre 1’Gs del concepte «mite» en l’‘exegesi biblica d’origen
illustrat, vegeu l‘estudi ja classic de Hartlich - Sachs, Der

Ursprung des Mythosbegriffsg in der modernen Bibelwissenschaft,
ja citat, passim.

2.

F. Vonessen, Mythos und Wahrheit. Bultmanns "Entmythologisie-
rung" und die Philosophie der Mytholegie, Frankfurt a.M.,
Vittorio Klostermann, 21972, 2. Vonessen, en agquest llibret
extraordinariament 1lGcid, fa veure que hi ha desmitologitzacid
sempre que hom, sigui quina sigui la perspectiva adoptada,
interpreta alguna cosa (cf. id., 4-6).

3.

La imatge dels successius tels de ceba, que sdn despresos 1‘un
darrera l’altre fins que no resta cap rastre de ceba, &s una bona
exemplificacié del no-res vers on acostumen a conduir, a la curta
o a la llarga, els intents desmitologitzadors.
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4.

Cf. Eliade, El mito del eternc retorno, passim. Scbre la
interpretacié de 1l'expressid® eliadiana <«el terror de la
histéria», cf. Duch, Mircea Eliade, ja citat, passim.

5. L. Honko, «The Problem of Defining Myths: Dundes, Sacred
Narrative, ja citat, 42-44, distingeix tres menes de
desmitologitzacid: a) terminoldgica: 17Gs del mot «mites és
evitat, perd hom manté, de la manera gque sigui, el seu
contingut; b) total i compensatdria: hom rebutja completament
la tradici® mitica, perque els «temps moderns» no en tenen cap
necessitat; c¢) parcial i interpretadora: no hi ha raons per
creure en els mites. Sols poden ser Utils des d’una
perspectiva literdria. Honko situa Bultmann en agquesta Gltima
posicid.

6. Vonessen, o.c., 23, amb un cert grau d’ironia, puntualitza
que el mot alemany «Entmythologisierungs posseeix una suprema
lletjor. La bellesa o la lletjor d’una paraula, pero --
continua Vonessen-- la confereixen el sentit (o la manca de
sentit) amb qué hom l’empra. Cal advertir que 1l’escrit
programatic de Bultmann, inicialment, fou una conferéncia que,
per dues vegades (21.IV.1941 [Frankfurt a.M.] i 4.VI.1941
[Alpirsbach]), pronuncia davant un grup de pastors de

1’ «Església confessants.

7. R. Bultmann, Neueg Tesgtament und Mythologie. Das Problem
der Entmythologisierung der neutestamentlichen Verkindigung.
Nachdruck der 1941 erschienenen Fassung. Edicid 4’E. Jlingel,
Minchen, Chr. Kaiser, 1985. Una complementacid d’aquest estudi
inicial és: R. Bultmann, «Jesus Christus und die Mythologie»:
R. Bultmann, Glauben und Verstehen. Gesammelte Aufsitze, IV,
Tibingen, J.C.B. Mohr, %1967, 141-189%. En un estudi breu, perd
molt convincent Franz Vonessen ha posat de manifest els pres-
supdsits de la desmitologitzacié bultmanniana, la qual cosa
equival a copsar amb claredat la significacidé de Heidegger per
al pensament bultmannia (cf. Vonessen, Mythos und Wahrheit, ja
citat, 16-22, 27-37, 71-74). Vegeu, a mésg, Buess, 0.cC.,
passim; Henninger, o.c., col. 231-232; Pannenberg, Christentum
und Mythos, ja c¢itat, 12-18; Barthel, ©.c¢., 68-151; Johnson,
The Origins of Demythologizing, ja citat; Jesi, Mito, ja
citat, 112-119; Dalferth, Jenseits von Mythos und Logos, ja
citat, 132-164. Des d’una perspectiva filosofica, tot tenint
en compte els darrers resultats obtinguts en 1l’analisi del
mite, Hibner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat, 324-348; Id.,
«Die Theologie R. Bultmanns im Lichte der modernen Mythos-
Rezeptions», ja citat, 249-263, fa veure les incocheréncies de
Bultmann i la seva dependéncia respecte a determinades
opcions, gue han estat, actualment, gquasi totalment
rebutjades.

8.
Bultmann, «Jesus Christus und die Mythologie», ja citat, 156.

9.
Bultmann, «Jesus Christus und2giie Mythologie», ja citat, 158.



10,
Cf. Hibner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat, 324.

11.

Vegeu Bultmann, «Jesus Christus und die Mythologie», ja citat,
146; Id., «Zum Problem der Entmythologisierungs: H.W. Bartsch
(ed.), Kerygma und Mythos. II: Ein theologisches Gesprach,
Hamburg-Bergstedt, Evangelischer Verlag, 1965, 182-183. Sobre la
concepcidé bultmanniana del mite, vegeu Johnson, o.c., 7-15.

12.

Vegeu W. Pannenberg, Christentum und Mythos. Spathorizonte des
Mythos in biblischer und christlicher Uberlieferung, Gitersloh,
Gerd Mohn, 1972, 16-18. Scbre la interpretacid del mite de Heyne,
vegeu en aguest matelx estudi el cap. 3.5.2.

13.

Jaspers fa notar que la fe en la resurreccid era tan increible
per als coetanis de JesGs com per a 1l’home modern (cf. K.
Jaspers, «Wahrheit und Unheil der bultmannschen Entmythologi-
sierungs: H.W. Bartsch {ed.), EKerygma und Mythos. III: Das
Gesprach mit der Philosophie, Hamburg-Bergstedt, Evangelischer
Verlag, 1966, 12. Vegeu, a més, la critica que adrec¢a Hilbner,
«Die Theologie Rudelf Bultmanns», ja citat, 259-261, a 1la
concepcidé de la ciéncia que manté Bultmann a partir d’una altra
concepcid més actualitzada. Per Bultmann, 1’abast de la cientifi-
citat es limita primordialment a la verificacid o a la falsifica-
cid, i no accepta cap mena de complementarietat participativa i
comunicativa en el coneixement i en la interpretacid.

14.

Jaspers contradiu 1’opinié de Bultmann, segons la qual el mite
pertanyaria al passat: «El mite és tostemps present» (Jaspers,
Kerygma und Mythos, III, ja citat, 19}.

15.
Bultmann, «Jesus Christus und die Mythologie», Jja citat, 145;
cf. id., 147-148.

16.
Bultmann, «Jesus Christus und die Mythologie», ja citat, 146.

17.
Bultmann, «Jesus Christus und die Mythologie», ja citat, 146.

18.

Vegeu, scobretot, Bultmann, «Jesus Christus und die Mythologies,
ja citat, 148-156, i Dalferth, o.c., 133. Aquest autor fa notar
que la veritable existéncia escatoldgica i no pas la veritat
factica (histdrica), és el criteri que permet a Bultmann
distingir entre el discurs mitic i el no-mitic (cf. ibid.).
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19.
Cf. Barthel, o.c¢., 69; Johnson, o.c., 169-231. Cal no perdre de

vista que Bultmann i Heidegger van coincidir com a professors
universitaris a Marburg entre el 1924 i el 1928 (cf. id., 70-78).

20.

E. Jangel, «Einleitung»: Bultmann, Neues Testament und
Mythologie, ja citat, 7. «Negativament, la desmitologitzacid
critica de la imatge del mén del mite, en tant gue aguesta amaga
la veritable intencid del mite. Positivament, la desmitologitza-
cid és intepretacid existencial, en tant gque vol portar a llum
la intencid del mite, és a dir, el seu propodosit de parlar de
l’existéncia de 1‘’homes (Bultmann, Xerygma und Mythos, II, ja
citat, 184; cf. id., 187, 189-1%0).

21.

Bultmann, «Zum Problem der Entmythologisierungs»: Bultmann,
Glauben und Verstehen, ja citat, 128; Id., «Jesus Christus und
die Mythologies», ja citat, 163.

22,
CEf. Johnson, o.c., 126,

23.

R. Bultmann, <«Zum Problem der Entmythologisierung»: H.W.
Bartsch, Kerygma und Mythos. Ein theologisches Gesprach, II,
Hamburg-Bergstedt, Evangelischer Verlag, 1965, 180.

24,
R. Hepburn, c¢it. Johnson, o.c., 7.

25.

Hepburn, cit. Johnson, 0.c., 7. Ha estat posat en relleu que el
concepte bultmannid de mite abasta tot un conjunt d‘objectes
hetercgenis, que no es deixen reduir a un sol terme sense forgar
indegudament el llenguatge (cf. Johnson, o.c., 11-12.

26,

Bultmann, Kerygma und Mythos, ja citat, 180-181. Aquest autor
estd d’acord amb la designacidé del mite com a «ciéncia primitiva»
(cf. id., 182-183}). Vegeu la dura critica que adreg¢a Jaspers,
Kerygma und Mythos, III, ja citat, 12-13, a la concepcid de la
ciéncia mederna gque proposa Bultmann.

27.
Bultmann, Kerygma und Mythos, ja citat, 184.

28.

Cf. Johnson, o.c., 36. Aquest autor estudia detalladament els
origens filogdfics de la desmitologitzacié que, en el cas de
Bultmann, es concreten en l’escola neokantiana de Marburg (Paul
Natorp, Hermann Cohen i Ernst Cassirer) (cf. id., 38-86). Més
endavant analitza la formulacid del mite portada a terme per la
religionsgeschichtliche Schulgxﬁye, en el fons, es troba a la




base de la comprensid del mite del nostre exegeta (cf. id., 87-
126) .

29.

Cf. Johnson, ©.c., 126. Sobre l’apropiacié de la formulacid
illustrada del mite per part de Bultmann, sobretot a partir de
1930, wvegeu Johnson, o©.c., 141-151.

30.
Johnson, o.c¢., 253.

31.
Vegeu Johnson, o©.c¢., 36-37, 252-253.

32.

Jaspers, Kerygma und Mythos, III, ja citat, 15. En les pagines
14-16 d'aquest estudi, Jaspers posa en relleu el mal ds que fa
Bultmann de la filosofia de Heidegger.

33.

Detienne, La escritura de Orfeo, ja citat, 122. Detienne, des
de fora del cristianisme, analitza amb una certa ironia 1’afer
que ha sorgit a l’interior de la «tribu cristiana» arran de la
proposta de Bultmann (cf. id., 120-136}.

34 .
Detienne, La escritura de QOrfeo, ja citat, 123.

35,
Dalferth, o.¢c., 146-147, per la seva banda, afirma que Bultmann
s’adhereix a la teoria del mite proposada per Ernst Cassirer.

36.

Vegeu Hiubner, «Der Mythos, der Logos, das spezifisch Religidse»,
ja citat, 29. Pannenberg, o.c., 132, també fa notar gque gque una
de les limitacions més grans del projecte bultmannid consisteix
en el fet gue desconeix totalment les ivestigacions que en el seu
temps s’'havien fet sobre el mite. Pannenberg, en concret, es
refereix als estudis de Malinowski, que sdn anteriors a la segona
guerra mundial. Bultmann, expressament, afirma que es basa en el
concepte de mite de la «investigacid historico-religiosa». Els
autors que, de fet, té en compte sén els de la «religionsge-
schichtliche Schule» (especialment, Wilhelm Bousset 1 Hermann
Gunkel) (cf. Pannenberg, o.¢., 13-14). Hibner afirma taxativament
que mali no es pot donar la religid sense el wmite: «sempre, la fe
viva sols es pot copsar per mitja del mite» (Hibner, Die Wahrheit
des Mythos, ja citat, 343, 344). Dalferth, o.c., 133-134, per la
seva banda, creu que el projecte bultmannia cal comprendre’l a
partir de la urgéncia de predicar 1’Evangeli diumenge darrera
diumenge a uns homes gque ja no sdn «tocats» per les imatges
bibligues tradicionals.

37.
Cf. Vonessen, Mythos und Wahrggé;, ja citat, 14.




38.

Segons Durand, Science de l'homme et tradition, ja citat, 87,
el projecte bultmannii estd concebut des d’unes «perspectives
suicidaires, culpabilisées». Sobre els origens historics,
filogdfics i teoldgics de la desmitologitzacid, vegeu Johnson,
c.c., 30-35.

39.

Sobre el que segueix remetem a 1’imprescindible treball de
Kerényi, Griechische Grundbegriffe, ja citat, 11-28 («Theos und
Mythos. Zum Problem der Entmythologisierungs) .

40 .

Bultmann, «Jesus Christus und die Mythologie», ja citat, 146.
Prosegueix: «la meta no é&s 1l’allunyament de les expressions
mitoldgiques, sind llur interpretacids (ibid.).

41 .

Detienne, La escritura de Orfeo, ja citat, 127-130, fa veure,
des de la seva peculiar posicié irdnico-critica, com Bultmann
posa en questié® una de les dades més universalment admeses del
cristianisme: la referéncia a la histdria i a 1l’experiéncia
histdrica concentrada en Jesiis de Natzaret. «Qui diu "Jesis de
Natzaret" diu Histdria. L’element histdric i temporal distingeix
radicalment el cristianisme de les altres religions. La historia
total s’ordena al voltant de 1/adveniment de Jesls» (id., 127).
«Plantejar la identitat entre JesGs de Natzaret i la Historia en
el seu conjunt equival, sens dubte, a marxar en €l sentit d’una
llarga tradicid» (id., 129).

42 .

Durand, Science de 1l'homme et tradition, ja citat, 67, qualifica
de «concordismes» el projecte bultmannid, <«héritier de la
"science" de Freud ou de Hegels, que ve en ajut del lliure examen
protestant.

43.

_Molt recentment H. Weder, «Der Mythos vom Logos (Johannes 1).
Uberlegungen zur Sachproblematik der Entmythologisierung» : Schmid
(ed.), Mythos und Rationalitat, ja citat, 44-75, ha tornat a
plantejar la qlestid de la desmitologitzacié, tot argumentant que
Bultmann no pretenia pas «desfer-se del mite en nom de la
secularitat (Sakularitdt), sindé gque intentava aconseguir,
justament en un temps secular, una relacid raocnable amb alld que
és mitic (Mythisches)». Weder va publicar un resum de l’article
anterior amb el mateix nom a Evangelische Kommentare, novembre
1987, 627-631.

44

Vegeu Fuchs, o.c., 29. 8egons Panikkar, Myth, Faith and
Hermeneutic, ja citat, 40, la desmititzacié equival a una
viviseccid: «A demythicized myth is a cadaver».
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45,

P. Ricoeur, «Démythiser 1’accusation»: Démythisation et morale,
Paris, Aubier, 1965, 49-50. En un altre indret afirma que
«exclure son [del mite] intention étiologique, c¢’est le théme de
toute nécessaire démythologisation»s (Ricoeur, Finitude et
culpabilité II, ja citat, 13}). «Perdre le mythe comme logos
immédiat, c’est le retrouver comme mythes» (id., 154).

46 .
Hibner, «Der Mythos, der Logos und das spezifisch Religidse»,
ja citat, 41.

47.
Jaspers, Kerygma und Mythosg, III, ja citat, 30.

48 .
Jaspers, Kerygma und Mythos, III, ja citat, 30-31.

49 .
Cf. Hibner, «Die Theologie R. Bultmannss», ja citat, 252-255.

50.

Detienne, La egcritura de Orfeo, ja citat, 123, afirma que la
desmitologitzacidé es proposa la missid de recuperar la intencid
religiosa amagada sota les representacions mitoldgiques.

51.
Jaspers, Kerygma und Mythos, III, ja citat, 19.

52.
Hibner, «Die Theologie R. Bultmanns», ja citat, 262.

53.
Vegeu Pannenberg, «Der weltgrindende Funktion des Mythos», ja
citat, 111-112.

54 .
Vegeu Pannenberg, o.c., 116.

55.
Basicament, aquesta objeccid fou la que va formular Karl Jaspers
al conjunt del projecte bultmannia.

56.

Durant tota la seva vida, Bultmann es preocupa de la problema-
tica a l’entorn de la historia. Vegeu com a mostres d’aguesta
preocupacidé R. Bultmann, «Das Verstandnis der Geschichte im
Griechentum und im Christentums»: Bultmann, Glauben und Verstehen,
IV, ja citat, 91-103; Id., Geschichte und Eschatologie, Tubingen,
J.C.B. Mohr, 1958, que és, possiblement, 1’obra més important de
l’autor sobre aquesta problemdtica.
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57.

Vegeu H. Corbin, En Iglam iranien. Aspects spirituels et
philosophiques. 1I: Le Shi’‘isme duodécimain([1971], Paris,
Gallimard, 1991, 163, nota 133.

58.
Corbin, o.c. I, 1l64.

59.

Vegeu Corbin, ibid. Aci no podem exposar la interessant exegesi
que ofereix Corbin dels mites i dels simbols, la qual es
fonamenta en una acurada distincid entre el simbol i 1l'allegoria
(cE. id., 164-176) . Vegeu sobre aquesta distincid el que exposem
abs5.2.2.

60.

K. Hoffmann, cit. Schlatter, Mythos, ja citat, 34. I Walter Fr.
Otto, per la seva banda, afirmava: «Des dels dies del Romanti-
cisme, el mite mali no havia ocupat tant els esperits com actual-
ments» (Otto, Mythos und Welt, ja citat, 267).

61.
Vegeu Graevenitz, Mythos, ja citat, VIII.

62.

Fuhrmann (ed.), Terror und Spiel, ja citat. El grup «Poetik und
Hermeneutiks desenvolupa una labor realment encomiable en tot
alldo que es refereix a la interpretacid de textos literaris.

63.
Hibner, Kritik der wissenschaftlichen Vernunft, ja citat, esp.
395-426, i, sobretot, Hlibner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat.

64.

Cassirer, Die Philogophie der symboligchen Formen. II: Das
mythischen Denken, ja citat. (Els tres volums aparegueren entre
1923 i 1929).

65.
Vegeu el volum editat per Schmid, Mythos und Rationalitdt, ja
citat, recull les ponéncies del mencionat congrés de Viena.

66.

Una bona expressidé del taranna que dominava l’escena fa uns
decennis és la segiient cita de Gusdorf, Mythe et métaphysigue,
ja citat, 11 (subr. meu): «Le temps du mythe, préhistoire de la
philosophie, c’est le temps ou le mythe régne sans partage et
donc le temps ou il n‘est pas reconnu comme tel...». Cf., a més,
id., 23-24. Joseph Moreau, després de reconéixer que el mite ddna
resposta a les questions existencials de 1l’'ésser huma, no pot
deixar de fer una afirmacid de tipus evolucionista: «Il est clair
que le mythe est l’ancétre de la philosophie, et 1’on comprend
gque la philosophie apparaisse, a ses origines, comme un effort
de rationalisation des mythesiléJ. Moreau, «Mythe cosmique et




mythe historiques: Pensiero mitico, metafisica, analisi dell’es-
perienza, Brescia, Morcelliana, 1968, 122}.

67.

Poser, «Einleitende Uberlequngen zum Verhdltnis von Philosophie
und Mythos», ja citat, VI-VII. En un altre indret, aguest mateix
autor remarca que l’actual interés pel mite prové del fet que
«reconeixem en el mdén la necessitat d‘una orientacid amb sentit
gue condueixi a l’accid 1, facticament, la donem com a suposada
en tota accid, encara que no aconseguim de fonamentar-la amb els
mitjans de la rad cientifica» (Poser, «Mythologie als Logomy-
thie», ja citat, 168; cf. id., 162). L’any 1938, Roger Caillois
ja deia gque 1l’home modern, fins i tot en 1l'dmbit merament
racional, havia sucombit davant les exigéncles cegues de
sistematitzacid, que sempre es caracteritzen per un exclusivisme
metodoldgic 1 ideoldgic de cardcter totalitari (cf. Caillois, El
mito v el bhombre, -ja citat, 198-201).

68.

Poser, «Einleitende Uberlegungen», ja citat, V. D’acord amb
1’opinidé de Kockelmans, ©.¢., 77, «l’actitud cientifica ha de
deixar lloc als mites i també a la religidé [...], perqué les

ciéncies empiriques mai no podran substituir els mites, Jja que
la manera mitica de comprendre, que es troba a la base de
qualsevol mite, és, ella mateixa, una part irrenunciable de la
mateixa actitud cientifica».

69.

Blumenberg, Arbeit am Mythosg, ja citat, 56, fa notar gue
«l’antitesi de mite i rad és un invent tarda i dolent {...],
perqué renuncia a considerar la funcidé del mite en la superacid
d’agquella arcaica estranyesa del mdén com una superacid racional,
per més indigents que els seus mitjans posteriorment s'hagin
pogut mostrar». Meslin, o.c., 232, posa de manifegt que el mite
pertany a l’esfera de 1l'afectivitat i de la voluntat, és a dir,
es refereix sobretot a la capacitat participativa de 1’ésser huma
en el conjunt de la realitat. Creiem que amb agquestes idees
Meslin reintrodueix, una mica d’esguitllentes, el perillds
pensament evolucionista de Lucien Lévy-Bruhl.

70.

Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen II, ja citat, 3;
cf. id., 4-8; Poser, «Die Rationalitdt der Mythologie», ja citat,
129-130. En un proxim capitol ens referirem amb una certa
extensidé a la interpretacid del mite d’Ernst Cassirer.

71.
E. Benz, cit. E. Topitsch, «Gemeinsame Grundlagen mythischen und
philosophischen Denkens»: Poser (ed.), Philosophie und Mythos,

ja citat, 2. Topitsch posa de manifest que alguns autors dels
segles XVIII-XIX (molt més en concret es refereix a Hegel) es
troben cdlocats en un univers filomitic i, a més, viuen d’«una
massa de pensaments que hom, d’acord amb el llenguatge habitual,
poden ser qualificats completament (durchaus) de mitics» (id.,
4) .
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72.
Tillich, Religionsphilosophie, ja citat, 98-99. Cal no oblidar
que la primera edicid dfaquesta obra data del 1925.

73.

Poser, «Mythologie als Logomythie», ja citat, 166. Un llibre,
d’altra banda tan interessant com el de Kolakowski, La presencia
del mito, ja citat, no aporta en les seves 135 pdgines ni una
sola narracid mitica tradicional. Potser el «nou mites és el
confegit pel text del fildsof...

74 .
Kolakowski, La presencia del mitg, ja citat, 9-10.

75.
Vegeu Poser, «Mythologie als Logomythie», ja citat, 167.

76.
Cf. Stolz, «Der mythische Umgang mit der Rationalitdt», ja
citat, 87, 91.

77.
Stolz, o.c., 91; cf. id., 96, 102-103.

78.
Cf. Stolz, o.¢., 81.

79.
Panikkar, Myth, Faith and Hermeneutics, ja citat, 98.

80.

Vegeu Dupré, Religion in Primitive Cultures, ja citat, 260-261;
Id., «Myth and Reflective Thought»: New Catholic Encyclopaedia
X, New York 1967, 189-190,

81.
Dupré, «Myth and Reflective Thought», ja citat, 190.

82.

Dupré, Religion in Primitive Cultures, ja citat, 261. D’acord
amb el parer de Cassirer, Antropologia filoséfica, ja citat, 118,
les vies del mite 1 de la ciéncia sén diferents, pero tots dos
pretenen el mateix: el coneixement de la realitat.

83.
Dupré, o.c., 261.

84 .
Poser, «Die Rationalitat der Mythologie», ja citat, 122-123.
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85.
Scbre la classificacié de les mitologies proposada per Joly
vegeu una mica més endavant en aguest mateix paragraf (6.2.1.).

86.
Poser, «Die Rationalitdt der Mythologies», ja citat, 123-125.

87.

Heinrich, Vernunft wund Mythos, ja citat, 7. La correcta
interpretacié dels mites no ha de conduir a un nou irracionalis-
me, sind a un eixamplament de la radé humana vers direccions que,
anteriorment, semblaven mancades de tot interés huma (cf. Poser,
«Mythologie als Logomythies, ja citat, 169).

88.
Heinrich, o.c., 8.

89.

P. Blrger, cit. Fuchs, o.c., 17. Stolz, «Der mythische Umgang
mit der Rationalitdt und der rationale Umgang mit dem Mythoss,
ja citat, 81.

g0.

Cf. PFuchs, «Die mythisch-religidse Dimension religidser
Geschichten», ja citat, 16. Un exemple molt clar de la perversid
del mite el proporciona la manipulacié del nacionalsocialisme de
les mitologies nordiques.

91,
Cf. Kockelmans, o.c., 80.

92.

J. Campbell, El poder del mito, Barcelona, Emecé, 1991, 31; cf.
id., 54-55. Crec que és important 1l’afirmacid d’aquest autor,
segons la qual «la mitologia és l1’estudi de la gran histdria
unica de la humanitat. [Aquesta histdrial narra que procedim d’un
camp Unic de 1’ésser, com a manifestacions en el camp del temps»
(id., 91).

93.

Caillois, El mito y el hombre, ja citat, 34, 35; Id., «Le mythe
et 1l’homme», Ja citat, 255-256, 262. A l’interior de la seva
comprensidé psicologitzant del mite, Caillois, o.c., 26-28,
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7. MODELS D’INTERPRETACIO DEL MITE (1)

7.1. Introduccio

En aquest capitol ens proposem de presentar, d’una forma esquematica, alguns models
interpretatius del mite que han tingut vigéncia, sovint amb variacions no desdenyables, des de
la mateixa antiguitat grega. Per aix0, hom pot afirmar que hi ha una mena de continuitat entre
els esforgos interpretatius portats a cap per alguns filosofs presocratics i algunes de les formes
d’enfocar la problematica que es posaren en circulacidé a partir del segle XVIII.' Aquestes
continuitats hermenéutiques en zig-zag, a més, permetran de posar en relleu el fet mai no prou
tingut en compte que les narracions mitiques no sols posseeixen una enorme versatilitat literaria,
sind que, a més, poden ser legitimament interpretats des de diverses perspectives.? En aquest
sentit 1 d’'una manera molt explicita Christoph Jamme afirma que «el mite mai no ha exercit una
sola funcio. Els intents fets fins ara, per tal de definir exhaustivament 1’abast del mite, resulten,
pero, insuficients».® Amb ajut de diverses pautes interpretatives, segons que em sembla, sera
possible d’adquirir una visio sinoptica 1 mitjanament ben ordenada de la complexitat i varietat

dels universos mitics.

En els capitols precedents ens hem fet ressdo d’alguns aspectes molt generals que han
determinat la recepcid i la interpretacid dels mites en el mén occidental. Ara, hem d’assenyalar
d’una manera molt concisa alguns models que, d’'una manera més o menys conscient, han estat
emprats --1, amb molta freqiiéncia, encara ho son-- per apropar-se als universos mitics. Per
endavant volem deixar constancia que tota classificacidé comporta una certa reduccié arbitraria

de la complexitat de la problematica, la qual cosa, encara que pedagdgicament tingui un interés
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ben reconegut, mai no deixa de produir algunes simplificacions de les posicions i de les
argumentacions dels autors classificats.® Hem intentat que la nostra exposicié no caricaturitzés
excessivament els autors que comentarem, perd hem de confessar que en una empresa d’aquesta

naturalesa 1’objectivitat completa és, més aviat, una avis rara i, segons com, no massa desitjable.

7.2. Models interpretatius classics®

D’una manera esquematica oferirem alguns models d’interpretacié del mite que, amb
variants significatives, ja apareixen en [l’antiguitat greco-llatina i que han continuat

desenvolupant-se, practicament, fins als temps moderns.

7.2.1. Models racionalistes

En I’antiguitat, hom va intentar ’amHacid ['enigma del mite tot recorrent a una explicacio
racionalista (positivista). Els partidaris d’aquesta exegesi volen donar entenent que els mites
tenen llur origen en la fantasia de 1’ésser huma. La conseqii¢ncia que hom en treu és que els
mites sOn suspectes o, potser encara millor, aberrants justament perqué, des d’una oOptica
racionalista, la fantasia constitueix el punt de partida de la follia dels humans, és a dir, dels
comportaments irracionals. Des de I’antiguitat han estat molt nombrosos els partidaris d’aquesta
direccid interpretativa. Els noms que hom pot incloure en aquest grup no comparteixen ni la
mateixa cultura ni els mateixos convenciments religiosos o politics ni sén contemporanis.
Possiblement, el fildsof Xenofanes de Colofé (ca. 570-480 a.C.), fundador de 'escola d’Elea,
va ser el qui va iniciar aquest corrent interpretatiu 1 acusa Homer 1 Hesiod d’haver atribuit als
déus els fets i les accions més reprovables.® «<Homer i Hesiod han atribuit als déus tot alldo que
constitueix vergonya i reprovacié entre els homes: el robatori, I’adulteri i I’engany mutu» (frag.
11). Era contrari a qualsevol concepcio antropomorfica de la divinitat. «<Els etiops diuen que llurs
déus so6n camussos i negres, i els tracis que tenen els ulls blaus i el pel ros» (frag. 16). Aristotil

(Met. A 5, 986 b 21) diu d’ell que fou el primer que concebé la unitat de I’ésser.”
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7.2.2. L’explicaci6 dlegorica del mite®

Tant ’exegesi atlegorica del mite com l'evemerista apareixen en |’antiguitat en aquell
moment, en el qual ja s’ha iniciat la pérdua de rellevancia del mite. L.’exegesi dlegorica parteix
de la suposicié que, mitjangant el «dir altrament»,’ poden ser desvelats les idees abstractes, sovint

¥ Dient-ho altrament: |’allegoria cerca les

carregades d’un contingut ético-religids, dels mites.
relacions entre el sentit literal dels textos i Hur sentit «profund» (i veritable). De fet, ambdues
exegesis sOn simptomes prou manifestos de la crisi profunda que va colpir la societat antiga en
els seus fonaments. L’aproximacid ategorica, per exemple la dels epicuristes o la dels estoics,
comprén les narracions mitiques, primordialment, com a paraboles i personificacions de les
forces naturals; aquestes paraboles i personificacions, d’altra banda, son les conseqiiencies de
la manca de coneixement dels primitius i també de la tendéncia de 1'ésser huma a explicar tot
allo que és en si mateix incomprensible i inefable d’acord amb les possibilitats humanes."" Molt
sovint, per conferir consisténcia a les dlegories, hom es veu impdlit a recérrer a les etimologies,
les quals, en moltes ocasions, posen en practica tota mena de tripijocs, a fi d’obligar, com si es
tractés d’una camisa de forca, la suposada significaci6é original d’un mot o d’una expressid a la
significacié que ara mateix sembla posseir. Aquesta «técnica» va ser molt emprada durant el
segle XVII per alguns autors (Samuel Bochart, Pierre Daniel Huet, Gerard Vossius) que
treballaven «amb explicacions dels mots sense cap mena de valor».'* Aquests autors, amb unes
intencions plenament apologétiques, mantenien |’opinié que la mitologia pagana havia de ser

considerada com un plagi caricaturesc de les veritats de la revelacié de I’ Antic Testament.”

Amb rad, hom ha posat en relleu que, molt sovint, hom no ha tingut en compte que el
verb grec allegorein pot tenir, d’'una banda, el sentit de parlar allegoricament i, de [’altra, el
d’interpretar allegoricament.™ Cal, doncs, distingir entre 1’allegoria com a técnica de produccid
de textos i l’alegoresi (o interpretacié alegorica), que és una técnica relacionada amb la
recepci6é dels textos produits per I'alegoria."” De tota manera, aquesta dualitat de sentits no
sembla poder-se establir amb claredat amb relacié amb el substantiu allegoria.'® Historicament,
aquest fet ha incidit molt negativament en 1’Us i en la interpretacié que hom ha fet de ’alegoria

en el mén occidental des dels grecs fins als nostres dies.
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En I’antiguitat, la definicié d’allegoria es feia derivar de l’etimologia del mot grec:
allegoria d’4lla agoretiein: «dir quelcom d’una manera diferent» de I’habitual. En el sistema de
la retorica antiga, ’allegoria és un mitja estilistic per «guarnir» el discurs; es tracta propiament,
doncs, d'una forma del tropus. Aquest produeix «la mutacié efectivista d’'un mot o d’una
expressio des de la significacid que li és propia a una altra» (Quintilia). La forma més senzilla
d’alegoria és la metafora, el «trasllat».!” Va ser Quintilia el qui va donar a I’alegoria com a
mitja estilistic un lloc ben precis en la sistematica de la retorica: «L’allegoria, que hom traduex
per inversio, mostra amb els mots o bé quelcom de completament diferent del sentit habitual o
bé, fins i tot, quelcom de completament oposat. La primera forma s’origina per mitja de
continuats trasllats (metafores); la segona forma és la ironia».'® En un altre indret, Quintilia posa
de manifest que I'is constant de «trasllats», a més de donar origen a |’allegoria en sentit estricte,

molt sovint, també produeix el discurs enigmatic."

Com és obvi, per a la interpretacio allegorica, la veritat del mite no es troba de manera
directa en la narracié mitica, siné en un segon moment que roman ocult darrera el sentit aparent
ofert per aquella, la qual és exclusivament un embolcall.*® El mité, per tant, conté una veritat,
perd no com a mite, sind com a histdria o ciéncia o teologia, les quals sén expressades
inadequadament pel discurs mitic. Jean Pépin descriu molt bé el sentit de |'exegesi allegorica
dels mites: «La mythologie serait ainsi la transcription imagée d’un fond de vérité, qu’un
déchiffrement averti restituerait en clair».?! Un tret comii de les interpretacions alegoriques del
mite €s que el consideren com a «obra d’un autor», que dona a conéixer la seva «tesi» mitjangant
una narracid determinada i, sovint, criptica. Per aix0 cal que el lector sapiga distingir

acuradament entre les imatges mitiques i €l sentit ocult que aquestes amaguen.

Hom reconeix que I'exegesi dlegdrica de I'antiguitat grega va conéixer tres direccions:
a) exegesi fisica: per als contemporanis dels presocratics, els déus homerics significaven, de fet,

els elements de 'univers; b) exegesi moral: en el mén grec primitiu, Homer esdevingué el

mestre de la virtut; ¢) exegesi teoldgica: les narracions de la Hiada i de I’Odissea amagaven unes
veritats sobrenaturals, el descobriment de les quals havia d’Huminar I’dnima en el seu cami vers
el mén invisible i suprasensible.”” Un dels més importants representants de 1’antiga exegesi

dlegorica dels mites fou Theagenes de Rhegium (ca. 539-450 a.C.), el qual, per exemple,
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interpretava els combats entre els déus, a I’Olimp, com la lluita entre els elements naturals.® Un
altre partidari de ’dlegorisme, que va exercir una decisiva influéncia en la posteritat, va ser
Empeédocles d’Agrigent (ca. 490-430 a.C.),* en alguns aspectes seguidor de Parmenides, el qual
explica el mén com una tensié constant entre ’atraccié i Ja repulsiéo (amor i odi) dels quatre
elements, els quals son designats amb noms divins: Zeus = foc; Hera = aire; Hades = terra;
Nestis = aigua. En el sis¢ fragment d’Empédocles es diu: «Escolta de primer les quatre arrels
de totes les coses: Zeus resplandent; Hera donadora de vida; Hades i Nestis que amb llurs
llagrimes amaren les fonts dels mortals». Per resumir el que hem dit: en el mon grec, «’allégorie
consiste précisément a faire apparaitre 1’"autre” face du mythe: face cachée mais présente, et
dont le dévoilement est la vérité méme».* Des d'un punt de vista estrictament gramatical Jean
Pépin afirma que 1’dlegoria designa «cette figure de rhétorique qui consiste a dire une chose pour
en faire comprendre une autre».” D’una manera encara més precisa, René Alleau ha escrit que
«|’allégorie est a la fois un procédé rhétorique et une attitude herméneutique se rapportant au
discours et a I’interprétation, ¢’est-a-dire a une expression et & une pensée, alors que le symbole
"reconduit” le signifiant et le signifié au Significateur lui-méme. C’est pourquoi I’allégorie est

fondée sur la métaphore et non pas sur I’anaphore»

Un autor que va influir d’'una manera determinant en 1’as d’dlegories i1 metafores fou el
jueu Fild d’Alexandria, que seguia de molt a prop les doctrines platdniques 1 estoiques.
L’hermenéutica que aplica a la interpretacio de la Sagrada Escriptura hebrea consta de tres
nivells: 1) cosmolodgic, 2} antropologic i 3) mistic. [’exegesi cosmoldgica tenia una llarga
tradicié en el mén grec que remuntava a Plutarc® i que, a més, ja havia estat emprada per alguns
escriptors jueus com, per exemple, Flavi Josep.” Fil6 eixampla I’dlegorisme cosmoldgic per
mitjad d’un complex sistema de correspondéncies entre les dades positives de I'Escriptura i la seva
significacié oculta, és a dir, I’altre de la realitat natural.’ Jean Pépin ha fet notar que, molt
possiblement, Fil¢ va ser el primer que va discernir un doble contingut en I'Escriptura: el
contingut «natural» de les formules que apareixen en la Biblia i el sentit amagat, del qual les
formules manifestes son els simbols.*" Per aixd pot afirmar que cada verset dels Llibres sants
conté «un récit proféré» i «une signification enfouie»: «chaque édifice sacré est susceptible d’une

description concréte et d’une legon allégorique».*
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Cal tenir molt en compte que, per a Fild i per als altres partidaris del m¢tode aHegoric,
els aventatges d’aquest enfront de ’exegesi literal son molt nombrosos. Un d’ells és la seleccid
que fa la interpretacié allegdrica entre els elegits i els indignes. Ell creia que aquesta
inteHigéncia de I’Escriptura equivalia, de fet, a una iniciacid mistérica, de tal manera que, molt

sovint, compara la lectura de la Biblia amb la celebracié dels misteris.*”

Filo, d’altra banda, distingeix clarament I’exegesi antropologica o moral de I'dlegorisme
cosmologic. Alleau ha observat que 1’exegeta jueu empra molt sovint dlegories animals, que, ja
en plena Edat Mitjana i, més endavant, en el segle XVI, seran molt utilitzades en els celebres
bestiaris.** Aquesta mena d’exegesi mostra unes connotacions francament psicologistes amb una

intencid decididament moralitzadora.

L’exegesi mistica és la que ofereix més dificultats d’interpretacid, ja que pren distancies
respecte a les altres modalitats hermenéutiques, les quals eren facilment comprensibles per la
gent cultivada de I’antiguitat greco-llatina. No hi ha dubte que els iniciats en els misteris grecs
eren propiament els Gnics que podien tenir accés al sentit mistic. En efecte, els adeptes dels
cultes mistérics no es manifestaven ni en el llenguatge de la natura ni en el de la cultura, siné

que es trobaven (o, almenys, ho pretenien) intimament arrelats en el mateix misterids.*

En aquest context pot tenir un cert interés que, molt breument, ens fixem en la diferéncia

fonamental que hom, habitualment, acostuma a establir entre simbol i dlegoria. Seguirem les

lluminoses analisis de Henry Corbin que, segons el nostre parer i malgrat el desconeixement que
en té la «ciéncia oficial», constitueixen la pista imprescindible per a una aproximacio efectiva a
la problematica. D’entrada, I’islamoleg francés subratlla que «l’allégorie se maintient sur le
méme plan d’étre et d’évidence que celui de la perception commune [...] L’allégorie est
incapable de comprendre la réalité d’événements autres que les événements sensibles [...] Si
I’aliégorisme est une fuite, le littéralisme est la chute dans I’absurde».>® El simbol, tal com
I"interpreta Corbin, «proposa un pla de consciéncia que no és el de I'evidéncia racional; és la
"xifra" d’un misteri, I’unic mitja expressiu que no pot ser aprehés d’una altra forma; mai no €s
"explicat” d’una vegada per sempre, sind que ha de ser continuament desxifrat, de la mateixa
manera que una partitura musical mai no és desxifrada per sempre, sindé que suggereix una

execucio sempre nova».*’
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El simbol, per tant, resta sempre obert. Corbin arriba a afirmar que «le symbole est
silence; il dit et ne dit pas. Il n’est pas de I’allégorie, il n’est jamais déchiffré une fois pour
toutes».*® Gershom G. Scholem aporta unes reflexions que tenen alguns punts de coincidéncia
amb les de Corbin: «Le symbole ne "signifie" rien et ne communique rien, mais rend transparent
quelque chose qui est en degd de toute expression».”® Les hermengutiques de les escriptures
sagrades emprades pel poder oficial de les «religions del Llibre» no acostumen a superar el sentit
dlegoric, mentre que els qui cerquen el sentit espiritual es troben, gairebé sempre, al marge de
les formacions religioses sancionades oficialment i acceptades per la majoria. «C’est que
I’allégorie est inoffensive; le sens spirituel peut étre révolutionnaire».*’L’dlegoria, en efecte, no
és altra cosa que una parafrasi de continguts perfectament conscients i dominables: «elle peut se
mouvoir dans plusieurs directions, mais ces directions se situent toutes a un méme niveau de la
conscience et de la perception de I’étre».*' Paul Ricoeur, en el seu estudi sobre el mite adamic,
escrin que «t’allégorie est toujours susceptible d’étre traduite dans un texte intelligible par lui-
méme; une fois ce meilleur texte déchiffré, ’allégorie tombe comme un vétement inutile; ce que

I’allégorie montrait en le cachant peut &tre dit dans un discours direct qui se substitue a ella».*

El simbol, en ’instant fulgurant del seu temps propi, en canvi, permet que «l’apparence
littérale devient transparence d’un autre monde».* Hom hauria de tenir molt present que el
simbol auténtic aplega en ell mateix tot un feix de sentits que el cercador ha d’anar esbrinant,
en el cas que gosi emprendre una aventura espiritual. En el cas de les escriptures sagrades, «sens
c€lestial et sens spirituel de la Parole sont simuitanément dans le sens naturel ou littéral, lequel
en est le contenu et ’enveloppe».* De tota manera cal advertir que dlegoria i simbol no son
matematicament separables, de la mateixa manera, com assenyala René Alleau, que no poden
separar-se el cos, I’anima i I’esperit. La «realitzacié interior», obtinguda mitjancant el simbol,
mai no pot deixar de banda la funcié cultural i didactica del procés dlegoric, ja que aquest té

molt a veure amb ['univers de la imatge i de la memoria dels éssers humans.*

7.2.3. L’explicaci6 evemerista del mite

L’explicacié evemerista, que es remunta al filosof grec Evemer (ca. 340-260 a.C.},

resum, d’alguna manera, tot el pensament antic a I’entorn de I'allegorisme.*® La seva obra cabdal
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es titula jerd anagraphé («Inscripcions sagrades»}, la qual, atenent merament al seu estil formal,
pot ser considerada com una novdla de viatge; d’acord amb el seu contingut profund, pero, es
tracta d’una utopia de I'estat.*” Evémer considera que el mite ha estat una transfiguracio i una
divinitzacio dels reis, dels herois i dels savis primitius, a causa de I'inevitable impacte fabulador
que, inevitablement, imposa la distincia temporal en les realitats humanes.** Hi ha, per tant, una
trasposicié dels mites tradicionals a les realitats d’«aquest mén», de tal manera que les teogonies,
per exemple, son presentades com el resultat de les querelles hereditaries dels princeps d’aquest
moén.* Paul Decharme, creiem que amb molt bon criteri, subratlla el fet que cal no confondre

la interpretacié historica que I’antiguitat va fer dels déus amb |'evemerisme que arriba a

eliminar-los com a tals.>

Com apunta Thraede, el método que feia derivar dels noms mitics rebuts de la tradicid
la historia concreta, era conegut des del segle IV a.C. Evémer I’aplica amb I’ajut de les habituals
etiologies i etimologies.*' El topos del pensament d’Evémer, destligat del seu context historic,

es pot reduir a aquesta frase: deos homines fuisse. A partir d’aquesta interpretacié simplista, és

logic que aquest autor fos inclos, segurament d’una manera abusiva, per la tradicio doxografica

en el grup dels ateus de I’antiguitat.**

La recepcid historica del pensament d’Evémer ha rebut el nou d’evemerisme. Amb aquest
terme, hom designa una teoria racionalistica sobre 1'origen de la religié i de la fe en els déus.™
No cal dir que aquesta forma genealdgica i apotedsica d’explicar la religié va tenir una enorme
acceptacid tant en |’antiguitat classica com, fins i tot, en el cristianisme, encara que fos reduida

a unes dimensions molt més modestes.*

7.2.4. La posteritat de 1’alegoria i d’Evemer

Jean Seznec ha posat de manifest que I’evemerisme experimentd una extraordinaria
revifalla al comengament de |’era cristiana, ja que, tant els apologetes com els pares de
I'Església, |’empraren contra les fonts politeistes del paganisme.> Amb el seu ajut, el paganisme
fou reduit a «a mere literary convention».* Els apologetes cristians (Tertdlia, Lactanci, Climent

d’Alexandria, Eusebi de Cesarea, Minuci Feélix, Arnobi, Firmic Matern, etc.) presenten

233



I’evemerisme com a prova concloent de P’ateisme de les religions antigues, ja que, segons llur
parer, totes elles no eren sin una forma o altra d’evemerisme.” Les gestes dels herois de
I’antiguitat no havien estat conservades («evemeristicament» conservades) a causa de la bonesa
de llurs protagonistes, siné, completament al contrari, a causa de llur perversitat. Aixo permetia
de concloure, segons la majoria dels primers apologetes cristians, que els personatges de la
mitologia eren els representants genuins de la «religié falsa» i del princep dels dimonis en
oposicié a ’heroi cristid, que era I'iniciador de la veritable religié.*® La conclusié que en treu
Thraede és que, «per al cristianisme dels segles [I-V, ’evemerisme, per no parlar del mateix
Evémer, no podia tenir la significacié que va assolir més tard quan esdevingué el principi

heuristic de la historiogragia i, fins i tot, de la Ciéncia de les Religions».*

Els autors medievals no feren aportacions gaire significatives al coneixement dels mites.®
Un segle després de sant Agusti, un altre africa, Fabius Planciades Fulgentius va redactar tres
llibres de mitologia, en els quals cerca per damunt de tot 'edificacid espiritual: les deesses es
converteixen en simbols de la vida activa, de la vida contemplativa 1 de la vida amorosa. Dos
altres personatges que adoptaren 1’evemerisme per explicar les antigues mitologies son, a la
Gdlia, Gregori de Tours (+ 584) i, a Hispania, Isidor de Sevilla (570-636). Per aquest darrer
sabem que fins al segle VIII, hom explicava als fidels que els déus pagans no foren siné homes

Hustres del passat.

El 781 té lloc un fet important: Carlemany nomena Alcui, que era arquebisbe de York,
director de V'escola palatina. Comenga aleshores, sobretot per mitja del guiatge de Joan Scot
Eurigena, un viu intereés per la cultura classica, el qual abasta també una consideracid menys
apassionada de les antigues mitologies. Alberic, que molt possiblement va ser ['autor del
Mythographus Vaticanus I11, havia llegit les obres de Virgili, Horaci, Ovidi, Juvenal i Cicero.
Posa en relleu que coneix les diverses interpretacions del mite: historica, estoica, astrologica.
Joan de Salisbury (+ 1180) i Bernat Silvestre de Tours (+ 1150), de 1’escola de Chartres, van

interessar-se per I’estudi i la interpretacid de I’Eneida de Virgili. Pere Bersuire, abbé de Saint-

Eloi (+ 1362), de Paris, amic de Petrarca, va redactar una enciclopédia sobre la Biblia, en la
qual s’interessa vivament pels autors antics 1 pels mites. El cronista danés Saxo Grammaticus
(ca. 1150-1216), per la seva banda, en un llati ampulds i rebuscat, entenia el mite com una mena

de novela fabulosa sense cap mena de contingut veritable.®
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Jean Seznec ha posat en relleu que «la tradicié evemerista mantingué una influéncia molt
viva durant I’Edat Mitjana, encara que sofris un complet canvi de caracter. L’origen huma dels
déus cessa de ser un arma emprada contra ells, una font de rebuig i de condemna. Aquest canvi

els atorgd una certa proteccid, fins i tot els va garantir el dret de supervivéncia».®

Un dels autors que va adoptar I’evemerisme per explicar, genealodgicament, les religions

antigues fou G. Boccaccio (1313-1375) (Genealogia deorum gentilium)(1372).%* Jean Seznec

escriu categdricament que «the chief link between the mythology of the Renaissance and that of
the Middle Ages is Boccaccio’s genealogy of the Gods».* Es un llibre de transici6 --«simul ante
retroque prospiciens»-- com el qualificard Petrarca. Es tracta d’una compllacié de la mitologia
grega, que es fa resso de les grans enciclopédies medievals, perd que ja conté alguns elements
que preanuncien el Renaixement.* L’autor no mostra un sentit critic gaire profund, pero cerca
avidament les significacions simboliques dels mites, a fi de treure’n tota mena d’ensenyaments
edificants. Els mites son, en realitat, paraboles paganes, €l coneixement de les quals és
summament ttil per a la instruccié moral dels cristians.® Una altra preocupacié constant en tot
I'escrit de Boccaccio consisteix en la voluntat d’establir genealogies 1 parentius entre els déus,

semideus, herois i grans personatges de Iantiguitat.

La preocupacié del Dante per I’alegoria pot constatar-se en tota la seva obra; una
alegoria que mai no es troba separada del simbol, encara que calgui distingir-la curosament de

la tipologia. Sobretot en la Divina Comédia, les figures i les contrafigures apareixen i

despareixen en una dansa continua i sense respir, tot fent-se ressd de les grans intuicions
cosmoldgiques i antropologiques de 1’Edat Mitjana 1 essent, possiblement, el seu coronament i,

també, el comencament de la seva fi.%

Un autor que va exercir una notable influéncia (sovint, d’'una forma subterrania) fou

Natalis Comes, el qual, el 1581 a Venécia, publica les Mythologiae sive explicationum fabularum

libri X. Segons la seva opinid, els mites antics constitueixen una primera etapa del pensament
filosofic. D’aquesta manera Comes, seguint una teoria molt difosa en la patristica, vol unir el
pensament de I'antiga Grécia amb la tradicié biblica. «Els mites s6n misteris que oculten

pensaments relacionats amb 1’esséncia de la divinitat».®* D’acord amb aquest autor, la veritat
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fonamental de les atirmacions mitiques es va perdre quan els filosofs grecs comengaren a exposar

d’una manera racional allo que abans es trobava latent en els mites.*

Francis Bacon, en el tractat De sapientia veterum, també proposa una interpretacio

dlegorica de les divinitats classiques, tot intentant una reconstruccié de 1'edat d’or dels origens,
en la qual la saviesa tradicional --actualment perduda-- era activa en els comportaments
humans.”™ L’erudit holandés Gerardus Vossius (1577-1649) publica una obre titulada De

theologia gentili et physiologia christiana sive de origine et progressu idolatriae (1641), en la

qual intenta d’establir un panteé comi a partir d’una assimilacié de les divinitats egipcies,
fenicies i gregues amb alguns personatges de |’Antic Testament. Segons Vossius, titllat de
pragmatista per Jan de Vries, el cristianisme hauria de retrobar la veritat amagada en els mites

de I’antigor; veritat que, d’altra banda, 1i pertany per dret propi.”

Hom no hauria d’oblidar, tanmateix, que, molt sovint, el cristianisme popular va ser un
evemerisme per al poble, ja que presentava la figura de Jesis com [’heroi i el model moral que,
€n aquesta terra, calia imitar en les diverses circumstancies de la vida quotidiana. Com fa notar
Paul Decharme, en ple segle XVII, Daniel Huet, bisbe d’ Avranches, descobrira en tots els déus
del paganisme figures més o menys alterades de Moises.” La IHustracié racionalista del segle
XVIII fa seves les explicacions allegoriques i evemeristes del mite.” A la llum de ’ontologia
cartesiana, una explicacio de la natura que no fos de caracter fisicalista solament podia atribuir-se
a la incapacitat de separar adequadament «alld que és subjectiu» d’«alld que és objectiu». D’una
manera molt especial el mite fou considerat com una forma injustificable racionalment de passar
de I'ambit del subjectiu al de I'objectiu. En conseqiiéncia, hom cerca de mostrar en casos
concrets com el comportament huma havia estat trasposat de manera allegorica a les manifesta-
cions de la natura. Representants d’aquesta mena d’exegesi sén, per exemple, Bernard de
Fontenelle (De I’Origine des Fables)(1752),™ Charles F. Dupuis (1742-1809) (Origine de toutes
les Cultes ou Religion universelle) (1794-1795) i, sobretot, David Hume (1711-1776).7® No hi

ha dubte que per part de molts Hustrats apareix un enorme interés per I'evemerisme de
I’antiguitat greco-llatina. D’acord amb llurs sentiments, cal considerar com a molt lloable el fet
que els grans personatges del passat hagin estat divinitzats a causa de la gratitud pablica. Foren
transfigurats per la imaginacid mitica i, d’aquesta manera, esdevingueren els patrons protectors

de les ciutats antigues.”” Cal afegir, finalment, que un autor tan influent en [’ambit de Uestética™
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del segle XVIII com fou Johann Joachim Winckelmann (1717-1768), empra els termes «simbol»

i «dlegoria» com a sindnims.”

El Romanticisme es va distingir pel fet de marcar profundament la diferéncia entre simbol
i degoria.® Tota I’estética romantica (i hom no hauria d’oblidar que els romantics situen la
religié i els mites dins I’esfera del religiés) es pot reduir al simbol.* Segons Todorov, en els
poetes romantics apareix amb claredat meridiana 1’oposicid irreductible entre simbol i dlegoria.®
L’iniciador de la revaloracié del simbol fou Goethe, el qual no es considerava ell mateix un
romantic, encara que per als seus amics (Schiller, Schiegel, Moritz) fou el prototipus del poeta
romantic.® En un text de Goethe del 1822 es manifesta clarament I’esmentada diferéncia: «Hi
ha una gran diferéncia entre el poeta que cerca alld que és particular a través d’allo que és
general i el poeta que veu allo que és general en el particular. De la primera manera en neix
I’dlegoria, en la qual allo que és particular val solament com a exemple d’alld que és general;
la segona manera és la que és propia de la natura de la poesia: diu quelcom de particular sense
pensar a partir d’alld que és general, i sense indicar-ho. Pero el qui copsa vivament aquest
quelcom particular rep al mateix temps alld que és general, sense adonar-se’n, o adonant-se’n

més tard»

Per als romantics, I’dlegoria no ateny la totalitat perqué transforma el fenomen en
concepte. Aleshores hom perd la intransitivitat propia del simbol, el qual, mitjancant la fusio dels
contraris, €s apte per intuir |’inefable. L’dlegoria, en canvi, és transitiva, s'esgosta en la seva
propia significacid, perque es troba tancada en elia mateixa. En un mot: no déna lloc al conflicte

de les interpretacions, ja que sempre es tracta d’un fet ja clos i completament esdevingut.®

En els segles XIX i XX també es troben algunes interpretacions allegoriques del mite,
que posseeixen un cert regust evemerista,* En aquest sentit poden citar-se com a exemples, a
causa de l'extraordinaria influéncia que van exercir, Edward Burnett Tylor (1832-1917)
(Primitive Culture: Researches into the Development of Mythology. Philosophy, Religion, Art,

and Custom)(1871)* i Herbert Spencer (1820-1903) (Principles of Sociology)(1876), d’acord

amb els quals, en el mite, s’expressava aHegoricament una forma de pensament de tipus primitiu

i animista;*” es tractava, en el fons, d’'una mena de filosofia «prefilosofica» adequada a la

mentalitat «barbara» de I’<home primitiu».* Aquests dos autors, juntament amb Lewis Henry
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Morgan (1818-1881) (estudis comparatius sobre els sistemes de parentiu),” foren els «pares» de
I’antropologia vuitcentista: llur evolucionisme que, a més, tenia uns trets clarament racistes,
configura el tel6 de fons ideoldgic (i anticristia) de les idees antropologiques d’aquell temps.™
Molt més a prop de nosaltres és possible de trobar alguns autors que, a vegades amb variacions
notables, segueixen aquesta forma interpretativa com, per exemple, Paul Ehrenreich (1855-1914)
(Die allgemeine Mythologie und ihre ethnologischen Grundlagen) (1910)** (encara que es negava
rotundament a admetre qualsevol mena d’interpretacié dlegorica dels mites),” i el fundador de
I’escola de la «<morfologia cultural», Leo Frobenius (1873-1938) (Das Zeitalter des Sonnengot-
tes)(1904), el qual considerava el sol com I'tnic tema a I’entorn del qual I’home primitiu havia

ordit les seves narracions.®

En el fons pot afirmar-se que tant I’dlegorisme com I’evemerisme, que posseeixen molts
punts de contacte, forneixen una explicacié del mite de natura psicologica, almenys en el sentit
que podia tenir la psicologia abans de |’aparicié de la psicologia cientifica. Amb variacions, més
o menys notables, alguns autors (per exemple, Sigmund Freud), que considerarem en un proxim
capitol, es troben emparentats amb |’evemerisme, a causa, justament, de I’interés arqueologic
que tenen els uns i els altres. La passio espeleoldgica en la interpretaci6 del mite ha estat sempre
quelcom de decisiu, ja que |’afany per retrobar I'arkhé (el temps o la situacidé primordials)
constitueix una de les determinants majors de la condicié humana. En el fons, el temps és la gran
qiiestio: el temps que cal anorrear a la manera dels mistics, dels gndstics i de molts artistes o
el temps que cal acomplir a la manera dels profetes, de les grans ideologies de la historia (de
"acompliment de la historia) dels segles XIX i XX i del mateix cristianisme, almenys en algunes

de les seves interpretacions possibles.

7.3. L’explicacid del mite com a «malaltia del llenguatge»

L’explicaci6é allegorica i evemerista del mite tenia una base psicolodgica, encara que fos
summament tosca. El tipus interpretatiu del mite que ara ens ocupa també la té, aixo si

embolcallada amb un atapeit aparell intdlectual de caire lingiiistic. Hom considera [’iniciador
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d’aquesta tendéncia I’investigador alemany Friedrich Max Miiller (1823-1900),* deixeble del
célebre lingiiista Franz Bopp (1791-1867)* i completament adepte a |’esperit del Romanticisme,
que va treballar la major part de la seva vida a Oxford.” Amb anterioritat ja hem assenyalat que
hom pot detectar en aquest filoleg les petjades del pensament de Chr.G. Heyne. Miiller, qualifi-
cat «del fildleg més extravagant del segle XIX»,” va ser I’editor de la famosa cdleccid, en
cinquanta volums, Sacred Books of the East (1875ss.), que és un recull dels principals textos
religiosos de les anomenades «religions orientals» que, en molts aspectes, continua essent encara
valid.” Cal afegir, a més, que aquest autor va ser un dels principals introductors del comparati-
visme en els estudis mitologics; un comparativisme basat en les afinitats que presenten (i que ell,
molt sovint, magnificava excessivament) les Hengiies indoeuropees.* El comparatisme mitologic
que, molt poc després de la mort de Friedrich Max Miiller (1900) va caure en un profund
descredit,'"” ha estat tornat a posar en circulacié, des d’una optica ideologica i metodologica molt

més seriosa, pel investigador francés Georges Dumézil (1898-1986).""

Friedrich Max Miiller vol explicar el mite prenent com a marc de referéncia una teoria
del llenguatge. Entre les expressions mitiques i el llenguatge hi ha un estret parentiu. Els déus
son «transmesos» als humans per mitjd d’un procés lingiiistic que, en el fons, no és sindé una
manipulacio lingiiistica de [’entorn munda de 1’ésser huma. No sé si la tradicid protestant fou un
element molt efectiva en el pensament de Miiller, perd no hi ha cap mena de dubte que esta
fermament convencut que el llenguatge és el mitja primordial de la transmissio del missatge

religiés. En un fragment de la seva obra cabdal (Contributions to the Science of Mythology,

1896) escriu: «En les rasses emparentades, aries o semites, dgriques o polinésiques, hi ha
determinats mites que tenien un origen comi, els quals ja existien abans de la separacié de les
diverses branques d’aquestes families lingiistiques. Aquest origen comid pot mostrar-se
mitjancant la preséncia d’alguns noms propis de déus i d’herois, els quals, almenys en part,
deixen reconeixer llur significacié original per mitjd d’una prova etimologica i, al mateix temps,
traeixen les intencions fonamentals de llurs creadors»."? Miiller és de I'opinid que, en temps
molt antics, hom podia comprendre el contingut dels mites i de les religions com a determinades
personificacions dels fendmens naturals. A més, la forma lingiistica tipica de! mite calia aclarir-
la a partir de I’ambigiiitat original de les expressions lingiiistiques, les quals van contribuir a la
formacié de les expressions mitiques. Segons Miiller, perd, aquestes expressions oferien les

caracteristiques d’«una malaltia del llenguatge»,"” de tal manera que els déus venien a ser una
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mena de «mascares» creades per I’home: els nomina [dels déus] esdevenen numina, sense cap

esséncia constitutiva.'™ En definitiva: el naixement dels mites era el resultat d’una utilitzacid
abusiva del llenguatge que, de primer, objectivava i, més tard, divinitzava els mots. Segons
I’opini6 de Peter Munz, alld que resulta incontrovertible en la interpretacio que va fer Fr.M.

Miiller del mite és que, fonamentalment, una metifora."”

La teoria de Miiller que, en el seu temps, va tenir una amplia acceptacid, resulta avui tan

sols una curiositat sense cap mena d’importancia en la investigacid actual dels universos mitics.

7.4. L’explicacid del mite com a poesia

Aquesta explicacié del mite remunta, sobretot, al segle passat, encara que calgui no
oblidar que en ['antiguitat grega era molt difosa 'opinidé que I’activitat propia dels poetes
(sobretot, d’Homer i d’Hesiode) era la confeccid de mites.'"® Els dos personatges que, a partir
del segle XVIII, serveixen de referéncia inicial per a la moderna interpretacio poética de les

W7 i Johann Joachim Winckelmann,™ la

narracions mitiques s6n Johann Wolfgang von Goethe
influéncia dels quals pot detectar-se, en ambients intdlectuals molt diversos, fins al segle XX.
Segons Albert Béguin, Goethe, d’una manera molt semblant a la de molts altres grans esperits
de la seva época, partia de la base que |'univers era un ésser vivent i animat."” Aquesta idea,
desenvolupada de mil maneres, constitueix el rerafons de tota l'activitat poética, religiosa i

intdlectual dels romantics de Goethe, en concret, i de la resta dels romantics, en general.

Els autors més representatius de la interpretacié poética del mite sén Johann Gottfried
Herder (1744-1803), Karl Philipp Moritz (1756-1793), Karl A. Bottiger (1760-1835), Johann
Joseph Gorres (1776-1848), els germans Schlegel'” i, almenys fins a un cert punt, Johann
Chr.Fr. von Schiller (1759-1805). Amb explicacions molt diverses, tots aquests autors veien un
estret parentiu entre el somni, el mite i la poesia, que eren les activitats espirituals mitjangant
les quals, el pensament romantic creia trobar el cami de retorn de I’exili de ’home, que es

trobava «abocat» en aquest moén.'!!
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En ple Romanticisme alemany, hom ja reconeixia que el primer autor que havia vinculat
estretament mitologia i poesia fou Moritz, de qui Schelting (1802) escriu: «Es un gran meérit de
Moritz que hagi estat el primer entre els alemanys i, també en general, que va representar la
mitologia amb aquest tret d’absolut poétic que li és propi».'? Aquest estudids, tant en relacié
amb la poética com en el tractament dels mites, retorna a la doctrina neoplatonica de la
correspondéncia entre microcosmos (I’obra d’art i les figures dels déus, sobretot dels grecs) | el
macrocosmos (la natura en la seva totalitat plena i autosuficient).'” Tot allé referent al veritable
microcosmos i al veritable macrocosmos es concentra en una nocié, que els romantics, més
endavant, designaran amb el nom de simbol, tot prenent distancia, tant Moritz com la resta dels
romantics posteriors, respecte a 1'dlegoria. «La preséncia del morfema allos ja pot explicar
I’animositat que Moritz sent per ella: I’degoria exigeix una alteritat, a diferéncia d’allo que és
bell, el qual és un tot acomplert en si mateix».'"* Per tant: en I’art i en la mitologia ha de regnar
la significacid intransitiva, sense haver de recorrer a un «ajut extern» dlegoric, ja que tots dos
posseeixen la plenitud en ells 1 per ells mateixos. Aquesta manera de veure les coses constitueix
un dels punts de partida imprescindibles del modern estudi dels mites. Schelling, com veurem
més endavant, fard seva aquesta manera d’apropar-se a la mitologia, tot mostrant un profund

menyspreu per ’dlegoria i centrant la seva interpretacié en la tautegoria.'"’

Jan de Vries afirma que la doctrina dels déus grecs escrita per Moritz, «el principal
anunciador del romanticisme oniric i metafisic» (A. Béguin), constitueix I’expressié més pura
(reinste} de la mitologia classica de I'&poca de Herder, Goethe i Schiller."' D’una manera
rotunda, Moritz afirma que «el mite no és allegoria, tampoc no és una veritat prosaica exposada

per mitja de paraboles; el mite és poesia (Dichtung)». En un altre indret, aquest autor afirma:

«Les poesies mitologiques han de ser considerades com el llenguatge de la fantasia: com a tals
constitueixen un mén ben complet i s6n arrabassades del context de les coses reals».'” No deixa
de subratllar que «tota la religid dels antics era una religié de la fantasia i no pas de ’enteniment
(Verstand). De la mateixa manera cal manifestar que la seva doctrina sobre els déus era un bell
somni». Per no malmetre la poetitzacié mitica, cal prendre-la tal com es presenta sense afegir-hi
cap mena de procés de racionalitzacié. Aleshores, el mite revela una profunditat inaccessible a

primer cop d’ull.!*®

241



Un autor que va gaudir d’un enorme prestigi durant tot el periode romantic i que també
va adoptar una interpretaci6 poético-simbolista del mite fou Herder (1744-1803), anomenat pels
seus coetanis el «titanischer Geist».'' Sense tenir-ne constincia, va adoptar per configurar el seu

2 Estava

propi sistema la idea de Vico, segons la qual I’univers social era una creacié de |"home.
convengut que la mitologia, la poesia i el llenguatge, que constituien, segons el seu parer, una
unitat indissociable, eren les auténtiques fonts primordials (Urquellen) de I’esperit huma, en les
quals calia abeurar-se si hom volia viure d’acord amb els dictats de 1’Esperit.'*' Herder afirmava
que tota la creacié no era siné un simbol, un jeroglific de Déu.'*? No hi ha dubte —com escriu
Jan de Vries— que «Herder fou un dels fundadors de la ciéncia mitologica tardana, potser el més
gran, sens dubte el més influent. Va descobrir que en el mite i en I’art es mostren actius alguns
elements religiosos, i que s6n justament ells els que li atorguen la seva dignitat 1 la seva

significacio».'? Repetidament, Herder assenyala que el mite és, primordialment, la creacié

excelsa dels poetes: «els poetes i ningi més han creat i determinat la mitologia».'*

Amb aquestes premisses no resulta estrany que Herder s’oposés decididament a les
explicacions racionalistes del mite. Cal, doncs, tenir molt en compte la frontal oposicié d’aquest
autor contra els intents «desmitologitzadors» del seu temps, els quals, d’acord amb el seu parer,
posaven en questié la mateixa revelacié original de Déu continguda en la Biblia.'”® Certament:
el mite és poesia, poesia creguda (geglaubte). Al mateix temps, Herder es distancia dels qui
creuen que els mites no sén sind una practica de la imaginacié fantasiosa de I’home. Ell és del
parer que els mites ofereixen aspectes de les profunditats humanes («eine Menge Phdnomena aus
der Menschlichen Seele»), els quals, objectivament, sols poden expressar-se mitjangant la poesia
mitica.'* Si aquesta esdevé un mer conte o una faula risible, quelcom de molt important resta
inexpressat, inexistent, potser definitivament mort.'”” D’acord amb el parer d’aquest autor, tan
sols el mite o la poesia son aptes per copsar la profunditat més pregona de la vida. En contra
dels Hustrats, Herder carrega tota la forga de la seva argumentacio a favor del sentiment 1 de la
imaginacié en total oposicid a les facultats racionals. Decididament afirma que la rad és
insuficient per copsar el dinamisme vital de la natura, perqué és un mecanisme apatic i, per tant,

totalment inadequada per fer-se carrec de la vivacitat de 'univers.'

El 1774, Herder, que en un principi fou deixeble de Kant, va publicar les Aelteste

Urkunden des Menschengeschlechts, en les quals intenta d’explicar el Génesi biblic com el
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bressol de la religié i de la ciéncia.'” Déu continua revelant-se a través de la natura, la qual cosa
significa que aquest filosof comenca la seva particular campanya contra la Hustracié per mitja
del desenvolupament d’una filosofia de !’esguard i del simbol. Segons Herder, els mites
d’Egipte, de Fenicia de 1'[ran s6n I’expressié d’una visié del mén eminentment poctica, religiosa
1 popular, que es troba a l'origen de tota religi6. Els mites, en especial, constitueixen el
llenguatge dels poetes, el qual permet la lectura del divi 1 el descobriment de Déu al bell mig
de la natura. La poesia (emparentada amb el somni), I’art i el mite son les tres vies religioses
de I'activitat humana, que permeten un accés a alld que absolutament és real i que, en
conseqiiéncia, és superior a la veritat obtinguda per mitja de la investigacié historica.”™ Es a
partir d’aci que Herder exposara la seva filosofia de la historia com a quadre viu dels designis
de Déu sobre I’home 1 la societat. «Sa conception d’une harmonie entre la nature et I’histoire,
toutes deux sous le regard d’un méme Dieu, va marquer profondément la religiosité romantique.

A ses yeux, le mythe est comme une archéologie spirituelle et religieuse».'”!

També per a Friedrich Schlegel, «la mitologia és una obra d’art de Ia natura. En el seu

entrellat, hom pot trobar-hi realment I’Altissim»."

A través de la poesia, és possibie de
descobrir el lligam indestructible entre la «poesia natural» i la revelacid universal, que mai no
s’ha interromput.’”* Hom no hauria d’oblidar que per als esperits romantics, molt sovint, la
poesia es trobava intimament vinculada a la fantasia, la qual és aquella facultat que permet de
percebre el «<més enlla» de les coses i dels esdeveniments. D’una manera molt general, hom pot
afirmar que la gran majoria dels romantics va adoptar aquesta manera de veure les coses, encara

que, de fet, no desenvolupessin una teoria concreta sobre la interpretacié del mite i la seva

relacié amb la poesia.'**
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1.

Expressament volem advertir que no tenim pas la intencidé (ni les
possibilitats) de referir-nogs a tots els autors que han fet
contribucions importants a l’analisi i la interpretacid del mite.
Els autors que presentem g06n, senzillament, els gqui ens han
resultat més accessibles.

Callois, El mito y el hombre, ja citat, 22, ha fet notar que «<«les
dades histdriques 1 socials constitueixen 1’embolcall essencial
dels mitess. De tota manera, una mica més endavant, agquest mateix
autor escriu que «aquestes determinacions [histdriques i socials]
tan sols poden actuar exteriorment; sén, si ho wvoleu, les
components externes de la mitologia», perqué «la mitologia se situa
més enlla (o, si ho wvoleu, més engd) de la forga que impelleix
1l’'ésser a perseverar en el seu ésser, més enlla de l'instint de
congervacids {(id., 22, 25}).

Jamme, "Gott an hat ein Gewand", ja citat, 24.
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4.

També volem deixar constancia explicitament que els autors gque

presentem sén els gqui, subjectivament, considerem com a mwés
important, la qual cosa, OGbviament, no vol dir pas que, de fet, ho
siguin.

La bibliografia sobre la interpretacidé del mite fins als temps
moderns és molt nombrosa. Citem les obres que hem emprat en 1la

nostra exposicid: Vries, Forschungsgeschichte der Mythologie, ja
citat; Kerényi (ed.), Die Erdéffnung des Zugangs zum Mythos, ja

citat; L. Duch, Ciencia de la Religidn v mito. Estudios sobre la

interpretacién del mito, Montserrat, Publicacions de 1l’Abadia de
Montserrat, 1974; Id., Mircea Eliade, ja citat, 204-225; Jesi,

Mito, ja citat; Dundes (ed.), Sacred Narrative, ja citat; Honko,

«The Problem of Defining Myths, ja citat; Kirk, La naturaleza de

log mitos griegog, Jja citat; Id., El mito. Su significado y

funciones en la Antigledad y otras culturas, Barcelona-Buenocs

Aires-México, Paidds, 2° reimpr. 1990.

6.
Vegeu Brisson, «Mythe», ja citat, 1715.

J. Campbell, Las méscaras de Dios. III: Mitologia occidental,
Madrid, Alianza, 1992, 268, afirma que de Xendfanesg «procedeixen
determinats trets de cardcter mitoldgic de la filosofia de Platéds.
Vegeu la traduccidé dels fragments de Xendofanes acompanyats d’un
breu comentari a Kirk - Raven, Los fildsofogs presocraticos, ja
citat, 233-257.

Els estudis sobre aquesta qiestid sdn bastant nombrosos. Hom pot
consultar: Vries, Forschungsgeschichte der Mythologie, ja citat,

28-43; J. Ries, «Langage et message du mythe d’Homére au XIX®
siecle», ja citat, 9-33; Hibner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat,
50-51; Bolle, «Myth (An Overview)}», ja citat, 268. L’'estudi més
important, sobretot en relacid® amb 1’allegoria, és el de Pepin,

Mythe et Allégorie, ja citat. Resulta també molt aclaridor un

estudi recent de J. Pépin, La tradition de 1'allégorie. De Philon
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d’Alexandria a Dante. Etudes historiques, Paris, Etudes Augusti-
niennes, 1987. Sobre 1l’adlegoria, vegeu l’article de H. Cancik-
Lindemaier, «Allegorese/Allegorie»: Handbuch religionsw. Grundbe-
griffe I, ja citat, 424-432, amb un ampli elenc bibliografic.

Cal tenir en compte gque el terme grec allegoria (del verb
allegoreo) consta de allos («altres) 1 agoreuo («parlar en una
assemblea, en piblic»). Cal no oblidar, com ho subratllen Cassirer
i Pépin, que 1la interpretacidé allegorica del mite ha estat
predominant en la histdria del pensament occidental (cf. Cassirer,

Philosophie der symbol. Formen II; ja citat, 56; Pépin, Mythe et

allégorie, ja citat, 477; Id., La tradition de 1’'allégorie, ja

citat) .

10.
Cf. Schlatter, Mythos, ja citat, 40.

11.

Brisson, «Mythe», ja citat, 1715, posa de manifest que foren els
estoics els qui donaren a l’allegoria la seva maxima extensid,
encara que no en resti cap tractat complet. L’activitat literéaria
dels estoics abasta des de finals del segle IV a. de C. fins a la
primer meitat del segle III a. de C. En les paraules que Cicerd

posa en la boca de Balbus en el De natura degrum, apareixen els

principis de 1l’hermenéutica allegorica en relacid amb la interpre-
tacid de la vera natura dels déus (cf. Pépin, Mythe et allégorie,
ja citat, 125-127, 132-133; Brisson, ¢.c., 1715-1716).

12.

Vegeu Vries, Forschungsgeschichte der Mythologie, ja citat, 70,

76-77; Schlatter, Mythos, ja citat, 42-43.

13.
Vegeu Pépin, Mythe et allégorie, ja citat, 36-37.

14.
Vegeu, per exemple, el famds dicciconari de Liddell - Scott -

Jones, Greek-English Lexicon, Oxford °1940, s/v, 69a.
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15.
Vegeu Cancik-Lindemaier, go.¢., 424.

16.
Vegeu Pépin, La tradition de 1l’allégorie, ja citat, 252, nota 2.

17.
En Quintilia i Cicerd, el terme «metafora» es tradueix amb el

terme llati translatio. Cicerd, al costat de translatio, també

empra traductio i immutatio (cf. Cancik-Lindemaier, o.c., 424,

notes 3 1i 4}.

18.
Quintilia, cit. Cancik-Lindemaier, o.c., 424.

19.

Vegeu Cancik-Lindemaier, o.c., 424.

20.
Vegeu Pépin, Mythe et allégorie, ja citat, 44-45.

21.
Pépin, Mythe et allégorie, ja citat, 45.

22.
Cf. Fédou, Christianisme et religions paiennes, ja citat, 118-119;

Brisson, «Mythe», ja citat, 1715.

23,

Cf. Vries, Forschungsgeschichte der Mythologie, ja citat, 4-5;
Pépin, Mythe et allégorie, ja citat, 97-98; Schlatter, Mythos, ja
citat, 26, 40.

24,

Cf. Vries, o.c., 6-7. Kirk - Raven, Los filésofos presocraticoes,
ja citat, 447-503, ofereixen els fragments d’aquest pensador que
resten amb uns comentaris molt oportuns. En relacidé amb el nostre

text, vegeu, sobretot, Kirk - Raven, 0.c., 452-454.

25.
Fédou, o.c., 119. Aquest autor fa notar que allegoria no és el mot
més antic per expressar 1’implicit. El terme updnoia (suposicié,

conjectura) servia antigament 24%r donar entenent el «sentit



subjacents», que hom podia descobrir mitjangant 1‘’aprofondiment d’un
text (cf. ibid.). A partir del segle I a.C. el mot updnoia és
remplagat correntment per allegoria. Un segle més tard, Plutarc

gsera un testimoni eminent d’aquesta substitucid (cf. id., 119-120).

26,
Pépin, Mythe et allégorie ja citat, 88. Aquest estudi és la millor

aproximacié a agquesta complicada problemdtica.

27.

R. Alleau, La science des symboles. Contribution & 1‘'étude des

principes et des méthodes de la symbolique générale, Paris, Payot,
1982, 119. Sobre la distincid entre metdfora i andfora, vegeu id.,

120-125. Sobre la diferéncia entre tipologia adllegorica i1 tipologia

simbolica, vegeu id., 161-163.

28.

Sobre la interpretacid de 1’allegoria de Plutarc, vegeu Pépin,

Mythe et allégorie, ja citat, 178-188. Pépin escriu que Plutarc
«allie 1’allégorie cosmique des stoiciens et 1‘/allégorie historique
des exégetes réalisteg» {(id., 188).

29.

Sobre la interpretacid de l’allegoria de Flavi Josep, cf. Pépin,
o.c., 242-244.

30.

Sobre la interpretacid de l’allegoria en l’obra de Fild, vegeu
Alleau, La science des symboles, ja citat, 125-128; Pépin, Mythe et
allégorie, ja citat, 231-242. Pépin, o.c., 234-239, ha posat de
manifest 1’origen grec de la interpretacid de 1’allegoria feta per
Filb.

31.

Pépin, La tradition de l’allégorie, ja citat, 13, subratlla el fet
que el mércde allegdric segueix les petjadeg de la natura, la qual

té la propensidé a dissimular i amagar-se.

2.
Pépin, Mythe et allégorie, ja citat, 232.
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33.
Vegeu Pépin, La tradition de 1’allégorie, ja citat, 9-14.

34.
Vegeu Alleau, o.c., 126.

35.
Vegeu Alleau, g.¢., 127-128.

36.

H. Corbin, En Islam iranien. Aspects spirituels et philosophiques.
IV: L'Ecole d’'Ispahan. L’'Ecole shaykhie. Le Douziéme Im&m [1972],
Paris, Gallimard, 1991, 87. Un gran investigador dels corrents

mistics jueus, G.G. Scholem, Les grands c¢ourants de la mystigue
juive, Paris, Payot, 1968, 39, defineix aixi 1’allegoria:

«L’allégorie consgiste en un réseau infini de significations et de
corrélations dans lesquelles chaque chose peut devenir la représen-
tation de quelque chose d’autre, mais tout en restant dans les
limites du langage et de l’expression. Dans cette mesure, il est
possible de parler d’une immenence allégorique». Corbin indica en
innombrables indrets de la seva obra la necessitat de passar de
l'exotéric a 1’egotéric per mitja d’'un Gs adequat dels simbols gque,

molt rigurosament, cal no confondre amb 1l'allegoria.

37.

H. Corbin, La imaginacidén creadora en el sufismo de Ibn ’‘Arabi,
Barcelona, Destino, 1993, 26; cf. id., 27, 101-102, 112, 252.
Scholem, o.c., 40, per la seva banda, traca també& un limit estricte
entre allegoria i simbol. Aquest transcendeix completament 1’esfera
d’aquella. «Si 1’on peut définir 1’allégorie comme la représentati-
on de quelgque chose d’exprimable par une autre chose exprimable, le
symbole mystique est la représentation exprimable de quelque chose
qui se trouve au deld de la sphére d'expression et de communicati-
on, gquelque chose gui vient d‘une sphére dont la face est, pour

ainsi dire, tournée a4 l’intérieur et en dehors de nous» ({(ibid.}.

38.

Corbin, En Islam iranien IV, ja citat, 72.

39.
Scholem, o.c., 40. Segons aques£48ateix autor, l'allegoria exigeix



un cert treball indictiu o deductiu, mentre que el simbol es percep

intuitivament: «C‘est une "totalité passagére" gqul est percgue

intuitivement dans un ingtant mystique -- la mesure du temps propre
au symbole» {ibid.).

40.

Corbin, En Islam iranien I, ja citat, 152.

41 .

Corbin, En Igslam iranien I, ja citat, 153.

42,
Ricoeur, Finitude et culpabilité II, ja citat, 155.

43,
Corbin, En Islam iranien I, ja citat, 153; c¢f. id., 156-157;
Brisson, ©9.¢., 1715.

44 .

Corbin, En Islam iranien I, ja citat, 140.

45,

Vegeu Alleu, La science des symboles, ja citat, 120.

46,

Vegeu F. Jacoby, «Euemeros»: Paulys Real-Encyclopadie des
claggischen Altertumg VI, Stuttgart, Metzler, col. 952-972; P.
Decharme, La critique des traditions religieuses chez les Grecs,
des origines au temps de Plutarque, Paris, Picard, 1904, cap. XII
{(371-411), que continua tenint interés; Pépin, Mythe et allégorie,
ja citat, 147-149; K. Thraede, «Euhemerismus»: Reallexikon fir

Antike und Christentum VI, Stuttgart, Anton Hiersemann, 1966, col.
877-890, que, molt possiblement, é&s 1’exposicid més completa 1
actualitzada d’aquesta problematica. Una exposicid actualitzada de
l'evemerisme l‘ofereix J. Ebach, <«Euhemerismus»: Cancik et al.
{(ed.), Handbuch der religionswissenschaftlicher Grundbeqgriffe II,
ja citat, 365-368.

47 .
Hom trobard a Decharme, o.c., 373-375, una descripcid bastant

prolixa del viatge narrat per Evémer.
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48.

Cf. Decharme, o.c¢., 371-372. Schlatter, Mythos, ja citat, 26, posa
en relleu que l'historiador Herodot (ca. 484-425 a.C.) afirma que
els déus foren unes persones concretes, amb la qual cosa explica
els mites d’una manera racionalista (com a reflex d’esdeveniments

histdrics) molt de temps abans d’Evémer.

49 .
Vegeu, Thraede, ©.¢., cocl. 878, 880.

50.
Vegeu Decharme, o.c., 372.

51.

Thraede, g.c., col. 879.

52.
Vegeu Decharme, o©0.c., 376; Thraede, o©.c¢., 880. Decharme, o0.C.,
374, escriu que Evémer no es mereixia plenament 1l’epitet d’ateu,

«puisqu’il reconnaissait la divinité des astress».

53.
Vegeu Ebach, o.c., 365.

54.
Vegeu Ebach, o.c., 367.

55.
Cf. J. Seznec, The Survival of the Pagan Gods. The Mythological

Tradition and Its Place in Renaissance, Humanism and Art, New York,
Pantheon Books, 1953, 12.

56.

Seznec, 0.c., 13.

57.

Vegeu Seznec, o0.C., 14-17. Segons Decharme, o0.cC., 392, en
l’apologia a favor del cristianisme que Melitd de Sardes (segle II)
va enviar a 1l’emperador Marc Aureli, «se montre un évhémériste

convaincu» .

58.
Cf. Thraede, o.c., col. 883-88251Bolle, «Myth (An Overview)», ja



citat, 268; Schlatter, Mythos, ja citat, 38.

59.
Thraede, o.c., col. 889-890. Vegeu l’instructiu article de P.
Alphandéry, «L‘Evhémérisme et les débuts de 1'histoire des

religions»: Revue de l’higtoire des religions 99(1934), 1-27.

60.

Sobre la pervivéncia de 1l'’evemerisme en 1’'Edat Mitjana, vegeu
1’ excel-lent estudi de Seznec, o0.c., 13-19. Convé no oblidar que en
els antics com, per exemple, Fild i Climent d‘Alexandria i també en
molts medievals, les nocions de simbol i d’allegoria no apareixen

tan netament separades com suposen alguns autors moderns (cf.

Alleau, La science des symboles, ja citat, 119).

61.
Vegeu Schlatter, o.c., 37. Es prou sabut que Saxo Grammaticus va

recopilar, entre d’'altres narracions, la de Hamlet 1 la de Guillem

Tell.

62.

Seznec, o.c., 13,

63.
Sobre aquesta obra, vegeu Seznec, The Survival of the Pagan Gods,

ja citat, 220-229.

64 .

Seznec, o.c., 220.

65.
Vegeu Seznec, o0.c., 220-221. L’obra de Seznec, tant des d’un punt
de vista literari com iconografic, és imprescindible per conéixer

la sort dels déus del paganisme durant el Renaixement.

66.
Cf. Gusdorf, La conciencia crigtiana, ja citat, 239.

67.
Sobre la comprensidé de 1l'allegoria en l’cbra del Dante, vegeu el
completissim estudi de Pépin, La tradition de 1’'allégorie, ja

citat, 251-320.
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68.

N. Comes, cit. Vries, Forschungsgeschichte der Mythologie, ja
citat, 68.

69.
Cf. Gusdorf, o.c., 239-240. Fins a la darreria del segle XVIII és
un lloc comi gque les faules representen la prehistdria del

pensament huma, ofereixen mostres evidents de la infantesa de la

rad humana {(cf. id., 240).

70.

Vegeu Vries, o.c., 79-81; Gusdorf, o.c., 241.

71.
Vegeu Vries, o.c., 70-75; Gusdorf, o.c., 241-242.

72.
Cf. Decharme, o.c., 393. Vegeu també Gusdorf, La conciencia

cristiana, ja citat, 241.

73.
Vegeu Vries, Forschungsgeschichte der Mythologie, ja citat, 128-

134. Gusdorf, o0.c., 237-271, ofereix una exposicid molt interessant
del tractament que els illustrats feren de les religions i de les
mitologies paganes. Un autor molt influent en el segle XVIIIT,
Charles de Brosses {(1709-1777), conseller del Parlament de Dijon,

--que publica, el 1760 a Ginebra, d’una manera anodnima, el llibre

Du culte des dieux fétiches au paralléle de 1l'ancienne religion de

l'Egypte avec la religion actuelle de Nigritie-- mantenia gue
l’allegoria i 1'evemerisme eren uns instruments gque podien aplicar-

se a tot 1 no servia per a res (cf. id., 91-95). En agquesta obra,
De Brosses plagia capitols sencers de 1l’obra de Hume. Karl Ph.
Moritz, per la seva banda, creia que era una empresa folla la
pretensid d’explicar els déus antics per mitja de les argicies de
l’allegoria (cf. id., 135-138; Schlatter, o.c., 42-43).

74 .

Scbre Fontenelle, cf. Gusdorf, o.c., 245-247. Hom ha posat en
relleu que per Fontenelle, el mite és simplement una historia:
narra 1 interpreta un fet real. No ho fa, perd, a la manera

moderna, sind recorrent a causes2%%e sé6n de 1’ordre del meravellés.



D’acord amb el pensament de Fontenelle, alld que ens deslliura dels
mites és la ciéncia histdrica (cf. G. van Riet, «Mythe et vérités:

Revue Philosophigue de Louvain 58(1%60), 22-23). Gusdorf, o.c.,

245, afirma que «el mérit de Fontenelle consisteix sobretot en la
virtut del seu estil, ja que va vulgaritzar en un francés elegant

alld que els iniciadors havien publicat en un llati carrinclds.

75.

Dupuis és un representant molt tipic del racionalisme teista. En
plena Revolucid Francesa va publicar la seva obra sobre l’origen de
tots els cultes. Dupuis va intentar encaminar els homes vers una
religidé universal o culte del Déu-Univers. El seu sistema es basa
en la contraposicidé de 1'home amb la natura. El reflex d'aquesta en
la intel-ligéncia de 1’'ésser humid, el porten a concebre un D&u i uns
principis de comportament religids: adoracid dels astres i de les
forces wvitals. Els déus del paganisme sén les expressions de
1’anima de la natura, el principi fonamental de la qual és el sol.
Per aix0 --d’acord amb 1’opinidé de Dupuis--, el culte solar

constitueix l’eix de totes les religions, adhuc del cristianisme.

76.
Cal tenir molt en compte, a causa de l'enorme influéncia que

exerci, l’obra de D. Hume, Historia natural de la religidn([1757],

Salamanca, Sigueme, 1974.

T7.
Cf. Gusdorf, o.c., 248. Aguest autor fa notar que els articles

«Fable» 1 «Mythologie» de 1'Encyclopédie es mouen en una linia

evemerista (cf. ibid.}.

78.

Cal no oblidar que el terme «estética» fou introduit per Alexander
Gottlieb Baumgarten (1714-1762) en la seva Aesthetica (1750-1758)
per determinar aquella ciéncia que tracta de les percepcions dels
gentits, de la memdria, de la bellesa i de les arts. Sobre la
importancia que ha tingut l’estética en l’andlisi dels fendmens
religiosos, c¢f. H. Cancik - H. Mohr, «Religionsg- dsthetiks»: Cancik
et al. {ed.), Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe I,
ja citat, 121-156.
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79.
Vegeu Gadamer, Verdad y métcodo, ja citat, 109-110, 112.

80.
Vegeu Alleau, La science des symboles, ja citat, 119-120.

81.

Todorov, o.c., 279.

82.
Vegeu Teodorov, g.¢., 279-280.

B3.

Todorov, o0.¢., 281, posa de manifest que Kant (Kritik der

Urteilskraft) va donar al simbol un sentit que es troba molt a prop

del que 1i donaren els romantics. Escriu Kant: «La representacid
simbolica no és sindé un mode de la representacid intuitiva» (Ur-
teilskraft, § 59).

84 .

Vegeu Todorov, g.c, 28%. Sobre la distincié entre simbol 1
dllegoria en Schelling, c¢f. id., 289-296. Un dels autors gque més
gsignificativament wva contribuir a 1’'afermament de 1’esmentada
distincié fou Creuzer. Cf. les pagines que 1li dediquem en el

capitol 7.2.2.

85.

Schlatter, Mythos, Jja citat, 41, posa de manifest que les
explicacions allegdriques van tenir un paper essencial en els
mitdlegs de la natura (Naturmythologen) del Romanticisme. D’acord
amb aquestes teories, que en l’actualitat sén rebutjades unaniment,
la religié va prendre cos com a experiéncia de la influéncia de la
natura sobre el c¢os i el psiguisme de 1’ésser huma. Aquesta
experiéncia anava acompanyada de les corresponents accions

cultuals.

86 .
Sobre Tylor, vegeu R. Lowie, Histoire de 1l’ethnologie classigue

des origines 3 la deuxiéme gquerre mondiale, Paris, Payot, 1971, 66-
80.
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87.

En el marc de 1’evolucionisme, que dominava l’escena antropologica
del segle passat, els mites foren concebuts com l’expressid d’un
esforg intellectual per explicar el mén. Un esforg, perd, que estava
dirigit per un pensament confis, primitiu, irracional, «embriona-
ri», per emprar una expressidé de Frazer {cf. Smith, «Mythe», Ja
citat, 1038).

88.

Sobre Spencer i 1/spencerisme, cf. Harris, El desarrollo de la
teoria antropolégica, ja citat, 93-121. Deixebles ni que sigui de
lluny de Spencer foren a Alemanya Wilhelm Wundt amb la seva

etnologia psicoldgica publicada a Leipzig entre 1900 1 1920, 1
Erwin Rohde, 1l’amic i confident de Nietzsche, que publica, entre
1890 i 1894, una obra (Psyche) esdevinguda célebre en aquells anys
i avui practicament oblidada, gue tracta del culte de les animes 1
de la immortalitat entre els grecs. Hom trobara una traduccid
bastant recent al castella de 1’obra d’E. Rohde, Psigue. El culto
de las almas y la creencia en la inmortalidad entre los griegos (2
volums). Prdlogo de C. Miralles y E. Vintrd, Barcelona, Las

Ediciones Liberales, 1973.

89,

Sobre Morgan, vegeu Lowie, Histoire de 1‘ethnologie classique, ja
citat, 54-65; Harris, El desarrollo de la teoria antropoldgica, ja
citat, 136-145, 153-155, 278-281. Un dels estudis més complets del

pensament de Morgan en relacid, sobretot, amb els seus estudis

sobre el parentiu és el de Th.R. Trautmann, Lewis Henry Morgan and

the Invention of Kinship, Berkeley-Losg Angeles-London, University

of California Press, 1987. Una aproximacié molt concisa a la vida
i al pensament de Morgan, tot assenyalant la seva gran importancia
com a pioner de l’antropolcogia, ofereix M. Godelier, Economia,

fetichigmo vy religidén en lag sgociedades primitivas, Madrid, Siglo
XXI, 1974, 256-264.

940.

Vegeu 1'instructiu article d’E.E. Evans-Pritchard, «Los antropdlo-
gos y la religidn»[1959]: Ensayos de antropeologia social, Madrid,
Siglo XXI, 1974, 24-43. Aquest mateix autor ha posat en relleu
1’enorme importancia que tingueran Montesquieu (1689-1755), Saint-



Simon (1760-1825) i Auguste Comte (1798-1857) per a la formulacid
de les teories antropoldgiques del segle XIX (cf. E.E. Evans-
Pritchard, Antropologia gocial, Buenos Aires, Nueva Visidn, 1975,
37-40} .

91.
En aquest llibre Ehrenreich reconeixia que «les investigacions
mitologiques podien ser comptades entre les tasques més desagraides

(undankbarsten}» (cit. Bolle, «Myths and Others Religous Texts», ja

citat, 299-300). Agquest investigador, com tants d'altres de la
darreria del segle passat, s’inscriu ding el corrent del darwinisme
soclal, ja que esta fermament convengut gue el mite pertany a una
etapa prévia (precientifica) de la histdria de la humanitat (vegeu
també Henniger, «Mythe» ja citat, col. 227). Dient-ho d’'una manera
més general: a partir d’actitud ampliament intellectualistica,
aquest autor creia que el mite precedia en el temps a la rad.
Agquestes idees encara es poden trobar en alguna obra molt prestigi-
osa com, per exemple, la del fildsof francés Georges Gusdorf, Mythe
et métaphysique, ja citat, esp. 87-164, on parla de «la raison
triomphante» com a mesura de totes les coses i, per tant i
sobretot, damunt del mite (cf. esp. id., 158-164).

92.

Vegeu Schlatter, g.c., 44. Un eco tarda de les teories d’'Ehren-
reich encara és perceptible en 1’obra de 1l’etndleg alemany Hermann
Baumann, que s’‘especialitza en l'estudi i en la comparacid dels

mites africans, sobretot els de creacidé (vegeu H. Baumann,

Schépfung und Urzeit des Menschen im Mythus der afrikanischen
Vélker, Berlin, D. Reimer, 1964. La primera edicid d’aquesta obra

va publicar-se el 1936).

93.
Cf. Schlatter, o.c., 42. Sobre Leo Frobenius vegeu A. Magris,

Carlo Kerényi e la ricerca fenomenologica della religione, Milano,

Mursia, 1975, 15-29. Aquest estudi de Magris, centrat en la persona
i en 1l'obra de Kerényi, atorga molta importancia a Frobenius, ja
que fou el mestre d’estudiosos tan importants com el mateix

Kerényi, W.Fr. Otto, Ad. Jensen, Karl Reinhardt, etc.
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g4.

D’entre els estudis sobre Fr.M. Miller que hem pogut consultar el
de R.M. Dorsgson, «The Eclipse of Solar Mythology»: A. Dundes (ed.),
The Study of Folklore, Englewood Cliffs (N.J.}, Prentice-Hall,

1965, 57-83, és el més complet i innovador. Vegeu, a més, Pinard de
la Boullaye, o.c.I, 345-351; Vries, Forschungsgeschichte der
Mythologie, ja citat, 225-236; Corte, «Mitologia classica», ja
citat, 177-178; Vernant, Mito vy sociedad, 191; Hibner, Die Wahrheit

des Mythos, Jja citat, 51-52; Stolz, Grundzige der Religionswis-
senschaft, ja citat, 81-83. L’any 1877 fou traduida al castella

l'obra de Maximo Miller, La ciencia de la religién. Versiodn
castellana con un prdlogo de A. Garcia Moreno (doctor en filosofi-
a), Madrid, Establecimientos Tipogrdficos de M. Minuesa, 1877 (data
del proleg) .

95.

Sobre la importdncia dels descobriments lingliistics per a 1’estudi
dels fendmens religiosos a partir de la darreria del segle XVIII,
vegeu l‘insuperable estudi de Schwab, The Oriental Renaissance, ja
citat, 168-189. Hom també pot consultar el llibre de E.W. Said,

Orientalismo, Madrid, Libertarias, 1990, que, al marge d’algunes
fortes unilateralitats (d’altra banda, molt naturals, si hom té en
compte la nacionalitat palestina de 1’autor), proporcicna una

ingent informacid® sobre 1’'obra de Sacy 1 Renan.

96.

Stolz, Grundziige der Religionswissenschaft, ja citat, 81-82,

després d’afirmar que el llenguatge de Miller no té res a veure amb
l’emprat per la ciéncia actual, senyala que alld que cercava el
fildleg anglo-alemany era «una mediacid entre ciéncia i poesia. Per

aixd, sobretot, exigia de l’investigador intuicidé i fantasias.

97.

P. Munz, Cuando se guiebra la rama dorada. ¢Estructuralismo o

tipologia?, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1986, 143. Miller
i Michel Bréal foren partidaris d’una comprensié del mén religids
primitiu centrat exclusivament en el sol (la sortida i la posta)
{(cf. Pinard de la Boullaye, o.c. I, 344).
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98.

Cal no oblidar que, entre 1849 i 1874, Miller wva publicar una
edicid critica del text sanscrit del Rig Veda (c¢f. Schwab, o0.cg.,
360) .

99.

Cf. H. Ringgren, «Comparative Mythology»: M. Eliade (ed.), The
Encyclopedia of Religion III, New York-London, Macmillan, 1987,
574-578.

100.
El 1libre d'A.H. Krappe, La genése des mythes, Paris, Payot, 1952,
també pot ser considerat com un fruit tardd i poc sabords de la

teoria de Fr.M. Miller.

101.
La produccid de Georges Dumézil és molt important. Entre les seves

nombroses obres assenyalem: L’idéologie tripartie des Indo-
Européens, Bruxelles, Latomus, 1958; Les dieux des Indo-Européeng,

Paris, PUF, 1952; Mythe et épopée. I: L’idéclogie des trois

fonctions dans les épopées des peuples indo.européens; II: Types
épiques indo-européensg: un héros, un sorcier, un roi; III:
Histeoires romaines, Paris, Gallimard, 1968, °1982, °1981; Idées
romaines, Paris, Gallimard, *1980. Sobre Dumézil, vegeu 1l'’estudi

fonamental de S. Scott Littleton, The New Comparative Mythelogy. An

Anthropological Assessment of the Theories of Georges Dumézil,
Berkeley-Los Angeles, Columbia University Press, *1973. A més, podeu
consultar M. Meslin, «De la mythologie comparée a 1l’'histoire des
structures de la pensée, l'ceuvre de Georges Dumézil»: Revue
Historigue 503(1972), 5-24; L. Duch, «El mdn dels indceuropeus en
1’'obra de Georges Dumézils: Revista de Catalunya 8{(1987), 86-88.

102.
Altres obres de Fr.M. Miller sén: Comparative Mythology (1856),

Lectures on the Science of Language. Second Series (1864),

Introduction to the Science of Religion (1873}, Selected Essays on
Lanquage, Mythology and Religion (1881} .

103.
Aquesta teoria de la «malaltia del llenguatge» ja es troba en els
seus trets més importants en Rusbra de Chr.G. Heyne (1764) (cf.



Vries, Forschungsgeschichte der Mythologie, ja citat, 143).

104.

Un contemporani de Fr.M. Miller, Andrew Lang, va contradir les
proves filoldgiques d’aquell i va observar que les proves de Miller
eren de tipus psicoldgic més que no pas filoldgiques (cf. Munz,
o.c., 143).

105.
Vegeu Munz, o.c., 143-145.

106.

Vegeu Hibner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat, 52-54. En l1’'ocbra
editada per Kerényi, Die Eréffnung des Zugangs zum Mythos, ja
citat, hom trobara facilment alguns fragments dels autors més
representatius. Cal no oblidar, com assenyala Ricoeur, seguint
Gaston Bachelard, gque la forga del poeta permet de mostrar el

simbol en el moment en qué «la poésie met le langage en é&tat
d’émergence» (Ricoeur, De la interprétation, ja citat, 25). Una
obra sobre el Romanticisme que fou escrita ja fa molts anys (1937},
perd que encara conserva tot el seu valor és la de Béguin, El alma

romantica y el suefio, ja citat. Sobre la interpretacid poetica del

mite, vegeu Pannenberg, Christentum und Mythos, ja citat, 20-26,

amb unes importants referéncies bibliografiques.

107.

Goethe escriu del mite que «encara que hom pugul apropar-s’hi per
mitja de la filosofia i1 de la religid, amb tot, el seu ambit
pertany totalment a la poesia» (Goethe, cit. Hibner, Die Wahrheit

des Mythos, ja citat, 52).

108.
Vries, ©0.c., 121, escriu de Winckelmann que «la seva contribucid

a la investigacid mitoldgica del Romanticisme, no pot evaluar-se

correctaments».

109.
Cf. Béguin, El alma romdntica y el sueflo, ja citat, 89.

110.

Vegeu Schwab, The Oriental Renaisgance, ja citat, 216-221.
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111.
Vegeu Béguin, o.c., passim, que va construir la seva important

monografia a partir d’aquesta perspectiva. Des d’aguesta mateixa
dptica resulta bastant evident que el Romanticisme, almenys en
alguns dels seus aspectes, pot ser qualificat de gnosi.

112.

Schelling, Todorov, Teorias del simbolo, ja citat, 215. Todorov,
Q.C., 213-234, ofereix en el seu interessant llibre una excellent
presentacid de l’'estética de Moritz amb totes les implicacions que
va tenir per a l’'estudi dels mites a partir de la darreria del

segle XVIII. Pannenberg, o.c., 20, qualifica l’obra de Moritz

d’exemplar.

113.

Todorov, o.c., 222.

114.
Todorov, o.c., 230-231; cf. id., 232-233.

115.
Cf. Todorov, o.c., 233-234.

116.
Cf. Vries, Forschungsgeschichte der Mythologie, ja citat, 137.
Sobre l’obra de Moritz, vegeu Béguin, o.c., 46-77, que estudia

sobretot els aspectes literaris de l’obra d’aquest autor.

117.
Hom trobara una bona i assequible edicié de botxaca de 1’obra de

K.Ph. Moritz, Gétterlehre oder Mythologische Dichtungen der Alten,

Frankfurt a.M., Insel, 1979. Gairebé al comencament de la seva
obra, Moritz escriu: «L‘ambit de la fantasia gque é&s el gue
nosaltres volem recdrrer, cal que ens hi acompanyi un poeta, el
qual és el gqui més veritablement ha cantat la seva lloanga» (id.,
13). El poeta en guestid és Goethe, de qui Moritz reprodueix el
meravellds poema «Meine Gottins.

118.
Les cites s6n preses de K.Ph. Moritz, «Gesichtspunkt fir die

mythologischen Dichtungens» [1795]: Kerényi (ed.), Die Eréffnung des
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Zugangs zum Mythos, ja citat, 6-9. Per a Johann J. Godrres, alld que

els mites ens revelen de la divinitat és, per damunt de tot, gque

Déu és «un Déu poétic» (vegeu el text a F. Schupp, Mythos und

Religion, Diigsseldorf, Patmos, 1976, 156-157).

119.

Vegeu Béguin, o.c., 88. Sobre la interpretacid del mite i de la
mitologia per part de Herder, vegeu Faust, o.c., esp. 62-69; H.
Gockel, «Herder und die Mythologie»: G. Sauder (ed.), Johann

Gottfried Herder (1744-1803), Hamburg, Felix Meiner, 1987, 409-418.
Vegeu, a més, Schwab, o.c., 209-212; Gusdorf, o.c., 262-266. Sobre

les relacions de Herder amb Heyne i Eichhorn, vegeu Hartlich -

Sachs, Der Ursprung des Mythosbegriffes in der modernen Bibelwis-
senschaft, ja citat, 172-175.

120.

Vegeu Gusdorf, ¢.¢., 262-263. Cal dir gque, un segle més tard,
Dilthey farad seva aquesta idea en la seva filosofia. Sovint, hom ha
reprotxat a Herder la manca d’esperit critic, tot oposant-lo a
Heyne, que intentava distingir acuradament entre mite i1 allegoria,
entre mite i poesia (cf. Faust, o.c., 63-64). Herder, malgrat les
notables diferéncies caracteroldgiques, va mantenir, durant molts
anys, una intensa amistat amb Heyne, el qual s’‘encarregava de

proporcionar-1i informacié i bibliografia (cf. id., 51-53).

121.

Sovint s’ha posat en relleu que la concepcié del mite de Herder no
posseeix gaire rigor cientific, Jja gque sovint confon «mite»,
«faulas, «poesia», «histdria», «allegoria», etc. (cf. Hartlich -
Sachs, o.c., 52-53).

122,
Vegeu Gusdorf, o.c¢., 263. No hi ha dubte que aci es manifesta la
influéncia que va exercir sobre Herder un dels esperits més

interessants del segle XVIII alemany, Johann Georg Hammann.

123.

Vries, o.c., 124.

124,

Herder, cit. Pannenberg, go.cC.,




125. Vegeu Faust, o.c., 66-68.

126.

En Die Ideen zur Philosophie der Geschichte der Menschheit, Herder
posa de manifest que la mitologia és el producte de la fantasia, de
tal manera que «la mitologia de cada poble pot ser considerada com
l’emprenta {Abdruck) de la manera prdpia com va esguardar la

natura» (Herder, cit. Pannenberg, c.c., 21).

127.
Vries, o.c., 122-128; Schlatter, o.g., 45-48.

128.
Cf. Béguin, o.c., 87.

129,

Sobre el que segueix, cf. J. Ries, Les chrétiens parmi les
religions, Paris, Desclée, 1987, 310-311. Segons el parer de
Hartlich - Sachs, o.c., 51, l’'objectiu gue perseguia Herder és el
retorn a la simplicitat de la Biblia, a fi de poder assimilar el

seu missatge poéticament.

130.

Vegeu Béguin, o.c., 483.

131.

Ries, o.c., 311.

132.
Fr. Schlegel, «Rede Uber Mythologies [1800): Kerényi (ed.), Die

Eréffnung des Zugangs zum Mythos, Jja citat, 10-11. Sobre Fr.
Schlegel, wvegeu Schwab, ¢.c., 164-167, 216-221, 228-232.

133.

Schwab, ¢.¢., 216, amb una certa ironia, fa notar que Fr.
Schlegel, des del 1800, va iniciar un doble moviment: vers Roma 1
vers Calcutta, vers el catolicisme i vers el sanscrit. E1 1808,
coincident amb el seu bateig (catdlic) a Coldnia, va publicar, a
Heidelberg (una de les places fortes del romanticisme alemany) el
seu llibre Uber die Sprache und Weisheit. Schwab indica que en el
jove Fr. Schlegel es detecta, alhora, l'’espiritualitat catolica 1

la metafisica vedantica, sense qﬁ%ﬂdar la comprensid poética de la



realitat, que havia heretat del seu mestre Herder (cf. ibid.).

134.

Per als romadntics, «la poesia serd la resposta, l’lnica resposta,
a l’angoixa elemental de la criatura presonera en l’existéncia
temporals (Béguin, o.c., 484). El poeta no desitja altra cosa que
arrabassar els objectes que estima de 1’imperi de 1’ordre temporal,
a fi de poder incloure’ls en un ordre supratemporal i superior (cEf.
ibid.) .
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8. MODELS D’INTERPRETACIO DEL MITE (II)

8.1. Introduccid

En aquest capitol continuem I’exposicié d’alguns models d’interpretacio de les narracions
mitiques que vam comengar el capitol passat. Creiem que no és cap exageracid afirmar que els
autors i les tendéncies interpretatives que hem esmentat anteriorment constitueixen, per dir-ho
d’alguna manera, |’«arqueologia» de les interpretacions proposades, sobretot, per al segle XX.
Aixo significa que, en en alguns intents modernissims d’exegesi dels mites, és possible de
detectar-hi les petjades, més o menys encobertes, d’un passat que hom creia definitivament
caducat. La comprovacid d’aquesta realitat, tanmateix, no posseeix res d’excepcional. [.’ésser
huma, sovint malgrat ell mateix, és un repetidor, que, sovint, desenterra el passat quan més
profundament convencut estd d’obrir i de fressar uns camins nous i inédits vers el futur. Si és
cert que «tots els camins porten a Roma», totes les interpretacions del mite, malgrat llur
innegable varietat, també condueixen a un aspecte o altre de la pregonesa de 1’ésser huma.
D’aqui que calgui tenir en compte tots els models possibles d’interpretacié de les narracions
mitiques, perqué tots, sigutn antics o moderns, manifesten quelcom de la «Roma profunda» de

I’ésser huma.

L’acotacié anterior no va en contra de les preferéncies que, per raons molt diverses,
mostrem respecte a alguns autors en concret. «Preferir» no necessariament significa suprimir o
bandejar alld que hom no prefereix, ja que, molt sovint, hom arriba a preferir quelcom justament

per rad (reactivament, si ho voleu) d’allo que ocupa el primer lloc en les preferéncies d’altri.
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En aquest capitol hem agrupat aquells models interpretatius del mite que tenen quelcom
a veure amb la psico-sociologia. Som conscients que aquesta classificacio, com tota la resta,
posseeix una bona dosi d’arbitrarietat. Amb tot, una classificacié d’aquesta mena permet de

moure’s amb una mica més de lleugeresa en un mén que és, literalment, una jungla.

8.2. L’explicacid ritualistico-socioldgica

Els models interpretatius del mite que hem considerat en el capitol precedent tenien llurs
arrels d’'una manera molt evident en ’antiguitat. Alguns d’ells foren posteriorment assumits,
sobretot, en el mén germanic, i, malgrat les diferéncies que hi havia entre ells, procedien d’una
consideracié teorica del mdn, la qual exercia una mena d’atraccié incontrolada, quasi magica,

damunt dels intérprets.

El model que ara ens ocupa fou elaborat, sobretot, a Oxford i Cambridge, 1, més tard,
a Franga (Alsacia).? Tenia la pretensid de basar-se en una consideracio practica (pragmatica) de
la realitat de I’home i del mon. Els capdavanters que poden ser adscrits a aquesta tendéncia son
prou ben coneguts: William Robertson Smith (1846-1894), James Frazer (1854-1941), Jane E.
Harrison (1850-1928), Andrew Lang (1844-1912), Edward B. Tylor (1832-1917). Entre els
francesos cal esmentar, sobretot, Emile Durkheim (1858-1917) i Marcel Mauss (1872-1950). Cal
subratllar el fet que aguest model ha exercit --i, encara, exerceix-- una notable influéncia en
I"aproximacié al mite, en concret, i, d’una forma molt més general, en I'estudi dels fenomens
religiosos i socials, sobretot de les anomenades --amb un cert sentit de superioritat eurocéntrica--
«societats primitives». Aci hi ha tot un reguitzell de qiiestions, que tenen molt a veure amb
I’ «ingredient biografic» de qualsevol tractament cientific, i al qual ja ens hem referit en un capitol
anterior. Cal esmentar, encara, un altre factor que va exercir una considerable influéncia en els
membres d’aquestes escoles; ens referim a la «ideologia colonial».> Com ja ho hem indicat en
parlar de I’escola britinica d’antropologia, en els autors que ara considerem, !’enorme
importancia del darwinisme social (sobretot I'obra de Herbert Spencer) va determinar molt

directament llurs analisis i Ilur interpretacié dels fendmens socials.
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D’una manera molt general hom pot afirmar que els autors que empren aquest model son
del parer que el mite, a poc a poc, per mitja d’un procés d’aillament literari i social, s’ha derivat
dels rituals, que s’han de comprendre més aviat des d’un punt de vista magic. Quasi sense
excepcid, hom acostuma a explicar els rituals primitius com a «totemisme», que ve a ser la
representacio de la fe de la humanitat en el seu estadi més primitiu. Aquesta fe, o, potser millor:
visié del mon, es caracteritza pel fet que hom suposa que «els primitius creien» que entre les
espécies animals, minerals i vegetals hi ha una mena de comunitat de sang. Alguns d’aquests
autors son de I’opinié que hi ha «una unié mistica entre ’home 1 Déu» (W.R. Smith). D’aquesta

manera, de I’animisme dels temps més reculats s’hauria originat el mite.*

Els autors adscrits a aquestes escoles, amb notables diferéncies entre ells, intenten
d’escatir I’abast dels apeHatius «sagrat» i «profi» (0 «impur»). Es «sagrat» tot alld que es troba
vinculat d’una manera vital i «supralegal» amb el propi grup, mentre que el «profa» és tota la
resta que roman al defora, que és «infralegal». A partir d’aqui, es formulen tota una série de
practiques rituals i de costums sancionats que hom considera com a imprescindibles per al
manteniment, la legitimacié i la prosperitat de la comunitat. Alguns autors que van adoptar
aquest model interpretatiu (sobretot Robertson Smith i Frazer) son del parer que els cultes
totemics donaren lloc a un reforcament de la personalitat dels mascles 1 originaren els déus
masculins, que eren festejats en els apats sagrats, en els quals se sacrificaven animals (totems)
en honor dels déus. D’aquesta manera s’establia, per mitja de la ingestid de ’animal sacrificat,
una «uni¢ mistica entre I’home i déu», una «comunié de sang», un «vincle de parentiu en la
sang». D’acord amb ’escola ritualista, hi ha, inicialment, una indissoluble unitat entre ritus i
mite. Robertson Smith, per exemple, és de I’opinié que la mitologia consistia, primordialment,
en una descripcié del ritual. Un autor que més modernament va adoptar aquesta explicacio, amb
algunes significatives modificacions, fou Bronislaw Malinowski,” el qual, malgrat les objeccions
que hom li pugui plantejar, constitueix una de les fites més significatives de I’antropologia del

nostre segle.

8.3. El funcionalisme i [explicacid del mite
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El funcionalisme antropologic va significar un important pas endavant, ja que aportava
una notable dosi de realisme en les investigacions antropologiques. Els primers antropolegs
(Lubbock, McLennon, Tylor, Spencer, Frazer, etc.) forjaren llurs teories, sense moure’s de llur
despatx, a partir de les dades, no sempre aplegades amb les garanties cientifiques que hauria
calgut, que els fornien els missioners, els exploradors i els administradors de les colonies

ultramarines. Per aixd i amb tota la rad del mén foren qualificats d’«antropolegs de gabinet».

Bronislaw Malinowski (1884-1942) ° nascut a Cracovia (Polonia), naturalitzat anglés,
inicid una nova praxi antropologica a causa dels nombrosos anys que va passar a les illes
Trobriand (Melanesia) durant la primera guerra mundial. Aleshores va tenir [’oportunitat
d’observar els mites en llur ds quotidia, viscut, la qual cosa comportava una perspectiva
radicalment diferent de la dels antropolegs de gabinet que els consideraven simplement com a
«textos morts».” Per a Malinowski, al contrari que per a Tylor, els mites no tenen la funcié
d’explicar, de donar rad, d’una curiositat de tipus filosofic, cientific o literari, sind que Hur
intencié més pregona consisteix en la justificacid, el reforcament 1 la codificacié de les creences
i de les practiques que articulen la vida d’una determinada societat.” Per aix0 afirma que «el mite
no és una fantasia ociosa, ni una efusid sense sentit de somnis evanescents, sind una forga
cultural molt laboriosa i extraordinariament important».® En un mot: «l mite és una resurrecci
en el relat d’allo que va ser una realitat primordial, la qual es narra per satisfer profundes
necessitats religioses, anhels morats, submissions socials, reivindicactons i, adhuc, requeriments

' Malinowski nega la intencié simbdolica i etioldogica que alguns atribuien al mite a

practics».
causa de la seva oposicié frontal, sobretot, a les tesis de Lucien Lévy-Bruhl, que distingia entre
una mentalitat «pre-logica», la que hauria donat lloc als mites, i la mentalitat «logica» de ’home
modern, que es caracteritzaria per la superacié de la mentalitat mitica. L’antropoleg anglo-
polonés desitja promoure una aproximacio a la mitologia sense fer s dels prejudicis vuitcentis-
tes, tot posant en moviment una antropologia experimental, basada en I’observacié directa dels

fendmens, !

No totes les narracions que coneixen les cultures poden ser incloses en la categoria
«mite». Malinowski distingeix entre mite, conte meravellés, llegenda i narracié historica.” Aci
sols ens interessa el mite, que també denomina amb I’expressi6 conte sagrat, el qual es diferencia

radicalment de les altres narracions perqué no és emprat per al esbargiment dels individus d'un
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grup determinat, sind que «entra en I’escena quan el ritus, la cerimonia, o una regla social o
moral, demanden una justificacié, una garantia d’antiguitat, de realitat i de santedat»."> En
definitiva: «El mite, tal com existeix en una comunitat salvatge, és a dir, en la seva vivida forma
primitiva, no és inicament una narracié que hom conta, sind una realitat que hom viu»."* Per
aixd, més endavant, Malinowski afirma que les narracions mitiques «controlen molts aspectes
de la cultura i constitueixen 1’espina dorsal de la civilitzacié primitiva».*> El mite narra 'origen
de tot alld que existeix: I'individu —-el «salvatge» diu Malinowski-- sap que «ot el que ha de fer
t€ un precedent i un model en els temps passats; i aquests son els que li proporcionen la
completa informacid i la significacié completa dels seus mites d’origen».'® Aquest autor resum
tota la seva exposicid sobre el mite amb aquestes paraules: «La funcié del mite consisteix a
enfortir la tradicio i dotar-la d’un valor i d’un prestigi encara més grans pel fet de referir-la a

la realitat dels temps passats, que era més elevada, millor i més sobrenatural».'”

Hom no pot passar de llarg de I'enorme importancia que, en parlar del mite, atorga
Malinowski a la «situacid narrativa», tal com, per exemple, fou compresa per Herder i, més
endavantm, per Walter Benjamin. Hi ha una intima interaccié entre el narrador i els qui
’escolten. El llenguatge €s per a I’investigador polonés més que una estructura, molt més que
un vehicle que «transporta» informacid.!® El llenguatge és un sistema viu: la significacidé d’una
paraula determinada es desprén de 1'ds que hom en fa en els variables contextos en qué es troben
els individus d’una determinada societat.' Gerhard Schlatter ha resumit molt bé la interpretacié
del mite que féu Bronislaw Malinowski. «El concepte de realitat de Malinowski és troba
culturalment determinat i parteix de la funcid del mite en la societat. Estudia els mites en relacio
amb llur entorn cultural. Els continguts mitics no sén considerats al marge de Ilur context ni sén

investigats en llurs propietats formals».*

8.4. L’explicacid psicoldgica del mite

Com ja vam veure, I’explicacié allegorica i evemeristica del mite és, en darrer terme,

de tipus psicologic o, almenys, «psicologitzant». Cal tenir molt en compte, per0d, que no fou fins
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al segie passat que la psicologia desenvolupa I’arsenal conceptual i metodologic que feia possible
una correcta aproximacié psicologica en profunditat a la realitat de 1'ésser huma i del seu entorn
vital. L’explicacié psicoldgica del mite no és sind una part del descobriment de la subjectivitat,
que, com a conseqiliéncia més o menys immediata de la distinci6 cartesiana entre subjecte 1|

objecte, a poc a poc ha portat a llum el complex moén de la interioritat de 1’ésser huma.

8.4.1. Friedrich Nietzsche

Una de les obres que, inicialment, més contribuiren a I’explicacié psicologica de les
representacions mitiques va ser «El naixement de la tragédia a partir de [’esperit de la misica»
(Geburt der Tragodie aus dem Geist der Musik) (1871) de Friedrich Nietzsche (1844-1900).*

La interpretacié del mite que fa el filosof es troba, segons el parer de Manfred Frank, en

continuitat amb la dels romantics.?” Aquesta obra, escrita per un filoleg professional, fou molt
mal rebuda en els cercles académics alemanys (Ritschl, Wilamowitz-Moellendorff, etc.), que la
van considerar com una expressié de «megalomania» (Ritschl). Wilamowitz va demanar, fins i
tot, que Nietzsche, a causa del descrédit que en qué havia caigut, abandonés la seva catedra de

filologia grega de Basilea.”

Hi ha un marc determinant en el pensament nietzsched, que posseeix una indiscutible
importancia en relacié amb la seva interpretacié del mite. Ens referim als termes «dionisiac -

apdlini», que vénen a correspondre als termes embriaguesa - somni, per mitja dels quals

Nietzsche distingeix en llurs complexes relacions les disposicions arquetipiques de 1’anima.*
D’entrada aquestes denominacions es referien als déus de les arts, Dionis 1 Apdio, les

Kunstgottheiten, que es trobaven al capdamunt, respectivament, de |’«art sense imatges

(unbildlich) de la miisica» i de les «arts plastiques».** Aquesta polaritzacid fa acte de preséncia
en les diverses etapes i en les diferents tematiques abordades per Nietzsche, perd no hi ha dubte
que les seves reflexions, explicites o ticites, sobre el mite (a Grecia) sén completament
inintdligibles si hom no la té ben present. Actualment resulta insostenible ['opinid de M.L.
Baeumer que creia que Nietzsche, en els temps moderns, havia estat el descobridor de Dionis.

Creuzer, a qui dludirem més endavant, el 1810, ja va desenvolupar la fantasiosa tesi que feia
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derivar el conjunt de la simbolica mitologica de I’Occident a partir d’un mite sincretista de tipus

baguic.*

Nietzsche comparteix 1’opinié de molts romantics (Holderlin, Hegel, Schelling) que el
fet cabdal de la modernitat és: Déu ha mort.”” A partir d’aquf s’imposen la creacié d’una nova
mitologia, la qual, en Holderlin d’una manera expressa, ha de ser una nova mitologia de la rag.
En el cas concret de Nietzsche, la substitucié posseeix un caracter fonamental més religiés que
en Hegel. «L’expressidé "dionisiac" porta una carrega mitologica. La seva funcid ha de consistir
justament en reduir els reramons (Hinterwelten) religiosos a la vida i als seus valors propis»,™
tot rebutjant els vells ideals cristians, Amb una paraula: Dionis ha d’ocupar el lloc del Crist o,

com dird esquematicament en [’obra Ecce Homo, «Dionis contra el Crucificat».

Per copsar adequadament la interpretacié nietzscheana del mite cal tenir en compte que
aquest filosof és de 1’opini6é que el fonament de tot ésser el constitueix aquella voluntat original
(Urwille), que amaga el policrom mén de les manitestacions com una mena de vel de maia, perd
que, d’altra banda, es troba profundament involucrada en cadascuna d’aquestes manifestacions.”
En totes elles viu 1 es mostra actiu I'impuls etern, que mai no cessa d’operar, la qual cosa
origina un dolor i una angoixa continuats i sempre actius en els qui en sén sensibles. Aquesta
passio de viure, segons la interpretacid de Nietzsche, és tan forta i abassagadora que, malgrat
les contradiccions i el dolor, constitueix I'origen del plaer vital (Lebenslust) més profund. Es

molt significatiu, en aquest sentit, el comencament del § 17 del Naixement de la tragédia:

«També I’art dionisiac vol convéncer-nos de I’etern plaer de I’existéncia. Cal tenir en compte,
perd, que aquest plaer no hem de cercar-lo en les aparences, sind darrera d’elles. Hem d’adonar-
nos que tot alld que neix ha d’estar disposat a un ocas dolorés, ens veiem forgats a penetrar amb
I’esguard en els horrors de I'existéncia individual -- i, amb tot, no ens hem de gelar d’espant:
un consol metafisic ens arrabassa momentaniament de |'engrenatge de les figures mudables.
Nosaltres mateixos som realment, per uns breus instants, I’ésser primordial, i sentim la seva
ansia indomita i el seu indomit plaer d’existir; la lluita, el turment, I’anorreament de les
aparences ens semblen ara necessaris, atesa la sobreabundancia de les formes innombrables
d’existéncia que s’empenyen per arribar a la vida [...] Malgrat la por i la compassid, som els
homes que viuen feligos, no com individus, sind com I’iinic vivent, amb el plaer creador del qual

estem fosos».” En un mot: [’«escumejant» voluntat de ser representa per a Nietzsche un
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«fenomen estétic» d’incomparable importancia (I’dnic que, eternament | de debo, justifica
I’existéncia i el mon),*" perqué «és I’art --i no la moral-- 'auténtica activitat metafisica de
I’home».*? Encara que el individu concret pateixi infinitament a causa del seu «passar», que no
€s sindé una mena d’incessant vessament, li és possible d’aconseguir, en la mateixa dissolucio del

principium individuationis, I’experiéncia d’allo que d’etern i d'anic hi ha en la vida de cada

existéncia humana. Es aix0 el que expressa I’éxtasi dionisiac tal com I’entén Nietzsche: «Ara,
en I’evangeli de I’harmonia universal, cadasci se sent no solament reunit, reconciliat, fos amb
el seu proisme, sind u amb ell, com si el vel de Maia estigués esquingat i ara tan sols onegés

d’un costat a I’altre, en parracs, davant el misteriés U primordial (vor dem gehetmnisvollen Ur-

Einen)».** Quan el mite de Dionis Zagreus, per exemple, narra cruament que el déu fou matat
i trossejat, certament que hom fa referéncia, vistes les coses superficialment, a allo que el déu
com a individu va sofrir, pero alldo que és infinitament més decisiu és que el déu, després del seu
reinaxement joids, celebra litdrgicament la seva unitat indestructible amb la font de la vida, la
qual és anterior a tota mena de determinacid o d’individuacié. Nietzsche defineix el mite com
«una imatge compendiada del mén, la qual, com a abreviatura de {’aparenga, no pot prescindir

del miracle».*

E! dionisiac com a fonament objectiu de I’ésser, com a U primordial de la vida que es

troba a la base de totes les manifestacions, constitueix, per Nietzsche, un dels pols essencials del

mite grec. Laltre, I’apoHini, ha de ser explicat psicoldgicament, ja que no és sind un somni, que
permet |’aparicié de les figures dels déus olimpics en I’horitz6 huma. Llurs imatges, clares |
lluminoses, son, certament, |’expressié del principivm individuationis, perd hom no hauria
d’oblidar que com a tals no s6n siné belles aparences. L’apolini es mostra merament, d’acord
amb la interpretacid proposada per Nietzsche, com un mitja, amb el qual el grec es crea la
illusié d’un ordre, d’un cosmos, a fi de salvar-se del perill de la manca de figures, del mutisme
sense horitzons, del caos, de la confusi6 del laberint.*® El mite homeéric dels déus olimpics és,
per Nietzsche, solament la sublimacié d’una cruel necessitat de I’anima, perd no té cap mena de

realitat tangible.

El mite, tal com el presenta Nietzsche en relacio amb la tragédia grega, és el ciment que
ddéna consisténcia a la totalitat de la cultura: «Tota cultura, si li manca el mite, perde la seva

forca natural sana i creadora [...] Sols mitjangant el mite se salven totes les forces de la fantasia
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i del somni apdlini del seu caminar vers I’atzar».>® El mite és més poderds que I’estat i, al mateix
temps, garantitza la connexié amb la religié.*” En el llibre que ens ocupa Nietzsche manté
I’opinié que la substincia narrativa del mite ha adoptat unes dimensions dramatiques. D’aquesta
manera, la tragédia grega va salvar per una temporada el mite, que es veia amenagat per

I’ofensiva imparable de la rag.*

Davant I'optimisme pueril de molts intdlectuals del temps de Nietzsche que estaven
convenguts de la indubtable victdria que aconsiguiria la humanitat per mitja del progrés, el
filosof interpreta el pessimisme de la tragédia grega com un simptome molt clar de la veritable
fortalesa davant la dissolucié de I'individu a causa de I'impacte subvertidor de la «massa»

(I’ «opini6 publica», la «democracia») 1 de I’estat.

En aquesta obra de joventut, Nietzsche contraposa la concrecié del mite que es plasma
en la tragédia grega «a I’home abstracte, no guiat pels mites, a I’educacid abstracta, als costums
abstractes, al dret abstracte, a I’estat abstracte». La caiguda en I’abstraccid, que comporta la
dissolucié i I’anorreament del mite, el fildsof considera que és 1’obra «del socratisme», 1’enemic
per antonomasia de Nietzsche, «l, ara, --continua el filosof-- ’home no-mitic esta, eternament
famolenc, entre tots els passats, i excavant i regirant cerca arrels, encara que hagi de cercar-les
excavant en la més remota antiguitat».* El «neguit historic», el gran pecat de I’historicisme, que
Nietzsche observa en els seus insatisfets contemporanis és una conseqiiéncia directa de «la pérdua
de la patria mitica, del si matern mitic».* El filosof-poeta, com a fidel deixeble de Dionis,
voldria transformar I’instant en ’eternitat: i aixo, justament, és el que nega rotundament la

«consciéncia histdrica». El naixement de la tragédia, com apunta Horst Dieter Rauh, conté el

primer no de Nietzsche a la histdria; un no intempestiu, perd que marcara tota la seva produccio
i, molt més encara, la seva turmentada existéncia.*' Aleshores, sembla molt versemblant afirmar
que el filosof esta profundament convengut que el desti del mite en la societat de la darreria del
segle XIX és la seva completa «historitzacio», és a dir, la completa i irreparable pérdua de la

substincia mitica.**

En I'obra posterior de Nietzsche, el dionisiac es dissol en la psicologia i, d’aquesta
manera, es priva el mite grec d’aquella resta «objectiva» que encara li atorgava en el seu llibre

El naixement de la tragédia. En la seva obra de maduresa, Nietzsche basa la seva argumentacio
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en la «ciéncia», perd cal no oblidar que, per a ell, la ciéncia és un producte esguerrat del
ressentiment, perqué es fonamenta en les virtuts de la veritat i de la probitat, que han estat
inventades pels débils per tal de poder oposar-se a la voluntat de poder dels forts. Malgrat
aquestes apreciacions si que creu que la «veritat de la ciéncia» ha posat de manifest que tot allo
que és divi i també el mite que I'expressa, soén meres iHusions. Aix0 no significa pas que
’element dionisiac deixi de tenir una funcid important en la filosofia de Nietzsche: «Dionis
contra el Crucificat!», és un dels seus lemes. Perd aquest element dionisiac degenera en una mera
determinacié de caire psicologico-antropoldgic, és a dir, en la concepcidé de I'home com a

«voluntat de poder».

Harald Weinrich ha posat en relleu que la totalitat del pensament nietzschea pot
interpretar-se com un geganti esforg per rehabilitar el mite, després que Dionis hagi estat vengut
per Apdlé. El resultat d’aquesta contesa, en la qual el mite en la seva veritable fag dionisiaca
ha estat vengut i anorreat, és «der mythenlose Mensch».** Les dues estratégies que planteja
Nietzsche per al renaixement del mite sén, d’una banda, els drames musicals de Richard Wagner
(aquest cami fou abandonat més endavant pel fildsof) i, de I’altra, la seva filosofia no

desenvolupada d’acord amb els procediments «l0gics», sind narrada en forma sapiencial: Aixi

parla Zaratustra.*

8.4.2. Sigmund Freud

La psicoanalisi es troba fntimament vinculat a dos noms: Sigmund Freud (1856-1939) i
Carl Gustav Jung (1875-1961), que sén els representants de dues escoles, que, a partir d’una
preocupacio inicial comuna, resulten, finalment, en molts aspectes, irreconciliables.* El jueu
Freud i el fill de pastor protestant Jung dibueixen un camp limitat per la iHustracio i
I’antiiHustracid, el sionisme j la tendéncia vers el nacionalsocialisme, la recerca d’un subjecte
coHectiu més enlld de la psique individual i la recerca de la individuacié més enlla de la psique
collectiva. La psicoanalisi, almenys en alguns dels seus corrents i amb [’utillatge intdlectual i
ideologic (I’ «argot» cientifista) que li és propi, va intentar traduir en termes psicologics la visié
«espeleologica» (genealdgica) de Nietzsche, segons la qual el mite €s, molt en primer lloc, una

forma d’alleujament de I’anima, que es troba, practicament, en totes les cultures.
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En un llibre molt recent, Rollo May afirma que la intencié fonamental que hi ha darrera
I’obra de Sigmund Freud pot resumir-se aixi: «Com viure en una era repressiva’»* La reaccié
contra el puritanisme de comengament de segle va constituir un element decisiu en la formulacio
de les bases tedriques de la psicoanalisi. Freud, que tenia una «ment d’explorador o d’arquedleg»
(Rollo May), va proposar un métode, que és infinitament més que una «técnica», encaminat a
aconseguir un real alliberament de I'ésser huma de les seves propies contradiccions i de les
constriccions imposades per |’entorn social. Freud, almenys tal com és interpretat per Rollo
May, ofereix un métode psicoanalitic que és «un reflex dels patrons interpersonals basics que han

estat presents des de 1’albada de la histdria humana».*’

Molt diferent és el punt de partida de Michael Rutschky en la seva interpretacio de la
concepcié freudiana del mite. D’acord amb aquest autor, Freud treballa amb un concepte de
ciéncia derivat de la dialéctica de la Hustracio; és, propiament, un dels representants més
conspicus del taranna Hustrat de comencament de segle.** D’acord amb aquesta interpretacio, la
«construccié» que fa Freud del mite d’Edip no seria altra cosa que una «interioritzacid» del mite,
que, en ella mateixa, implicaria un acte d’Hustracid, de bandejament de les «foscors» de la
irracionalitat.* Aquesta Hustracio, perd, s’inscriu en la propia biografia de Freud com allo que
podia ser desitjable i possible (0 que havia de ser-ho) al bell mig del context socio-cuitural en
el qual vivia; en un mot: Freud és un fill del seu temps com nosaltres ho som del nostre.™ «En
la historia de les ciéncies és aquest [el de Freud] un cas inhabitual: el descobriment i el
desenvolupament de la psicoanalisi s6n gairebé inseparables de la persona, del pensament i de

la participaci¢ ininterrompuda i amplia del mateix Freud».®!

El primer estudi d’un psicoanalista que va enfrontar-se amb la problematica plantejada
pel mite fou Karl Abraham que, el 1909, va publicar un llibre titulat Traum und Mythos.*
Aquest autor és del parer que cal interpretar els mites com si fossin somnis.” Un mite «s un
fragment preservat de la psique infantil de la raga, i els somnis sén els mites de I’individu».**
Aquesta manera de veure les coses va imposar-se, amb diferéncies importants, en els psicoanalis-
tes d’aquell temps (Karl Abraham, Sigmund Freud, Theodore Reik, Otto Rank) que van esforgar-
se en la interpretacié del mite. La concepcid inicial d’Abraham, de tota manera, comporta
algunes dificultats bastant importants. En efecte, el somni és una formacio individual que no esta

destinada a la comunicacié piblica.* El mite, en canvi, cal que sigui narrat piblicament, fins
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i tot quan es tracta de mites amb un fort caracter esotéric. Aixo significa que les exigéncies de
coheréncia i d’intdligibilitat sén molt diferents en relacié amb el mite i en relacié amb ¢l somni.
Abraham, per exemple, intentara aplicar els mecanismes de la psique individual als grups, tot
eixamplant la psicologia individual vers una psicologia de masses o, expressant-ho en termes més
moderns, vers una psicologia social. Abraham va forjar I'expressié «repressio de massa»

(Massenverdringung), que no va trobar cap mena de reconeixement i d’acceptacié en la

psicoanalisi canonica.’® Aquesta relacié entre mite i somni no és, des d’una perspectiva antro-
pologica, una novetat absoluta, ja que s6n moltes les tribus primitives que creuen que llurs mites
els foren revelats en un estat de somni (foren somniats). En aquest sentit, diverses tribus
d’Australia parlen de I’ «edat del somni», en la qual els abantpassats mitics i els homes visqueren

plegats.”

Otto Rank, per la seva banda, el 1909, va proposar que el mite fos concebut com un
«somni de la massa» (Massentraum).*® Rank, a partir del mite del naixement de |’heroi, porta a
cap I’exegesi d’'un mite o d’un complex mitic tot aplicant les técniques que havien estat
desenvolupades per interpretar els somnis.* D’aquesta manera intentava subratllar el fet, segons
ell indiscutible, que els mites constitueixen la substancia del pensament oniric dels pobles.
Textualment afirma que els mites contenen «les fantasies i els desigs de nacions senceres», o,
com prefereix Abraham, «el mite és un fragment de la vida infantil de {"anima del poble, que
ja ha estat superada» i, per aix0 mateix, conserva «algunes restes del record de la seva

infantesa».%

Cal no oblidar els impulsos decisius que aquest model interpretatiu del mite va rebre de
les escoles ritualistico-sociologiques. Especialment la influéncia de William Robertson Smith i
de James Frazer va ser molt perceptible, la qual cosa va tenir com a conseqiiéncia que els
aspectes més discutibles i, fins i tot, erronis d’aquella escola antropologica passaren a |’herme-
néutica freudiana del mite 1 de les altres manifestacions religioses. La mort ritual del rei,

estudiada en The Golden Bough per Frazer, és un dels motius fonamentals en I’exegesi

psicoanalitica del mite.*" En efecte, el rei, que és una incorporacié tangible de la forca magico-
divina del grup (clan, tribu, etc.), ha de morir no quan ja es troba en una situacio de vellesa 1
caducitat, sind quan encara manté la plenitud de la seva vigoria fisica 1 mental. Es, aleshores,

que ha de ser substituit per un altre personatge reial en plenitud de forga. Ha estat remarcat fins
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a la sacietat que la interpretacié que fa Freud de la narracié d’Edip constitueix la base quasi

exclusiva de la comprensié psicoanalitica del mite i també del totemisme i del tabd.®

En la llegenda d’Edip, Freud® veu la sublimacié del desig inconscient de tots els fills de
matar el pare a causa de la gelosia per la mare.* Prenent com a punt de partida el pensament
de Frazer, Freud creu que el totem i el tabd sén solament ’expressio d’una transgressio original
inconscient, que consisteix en I’assessinat del cap de la banda original per part dels seus fills.
Aquests, en efecte i d’acord amb aquesta interpretacid, no podien consentir que el cap es
reservés per a ell totes les dones. En el totem es manté present la figura del pare, mentre que
en el taba es concreta la prescripcidé de continéncia respecte a les dones del propi grup, la qual
cosa significa donar validesa, en les societats primitives, a I’exogamia com a forma «normal» de

relacié entre els sexes.

El mite, segons Freud, mostra «una ignorincia conscient i una saviesa inconscient».®> A
través dels mites d’amor i de mort, el conflicte fonamental de 1’individu huma entre la vida i la
morte es reactualitza en les diverses fases de 1’existéncia humana. Perqué, como afirma Rollo
May, «en aquest continua lluita entre eros i thanatos es forja la civilitzacid».*® La interpretacid
de la interpretacio del mite d’Edip que féu Freud en la Viena de les acaballes del segle XIX, tal
com la proposa May, consisteix en la recerca de la veritat sobre un mateix: «Es tracta del drama
tragic provocat per la relacid apassionada d’una persona amb la veritat. La tragica imperfeccié
d’Edip és la seva colera contra la seva propia realitat».*” Des de la perspectiva de la psicoanalisi,
el mite posseeix una eminent funcié terapéutica,® ja que ens proposa que esdevinguem conscient
de la nostra propia responsabilitat (adulta), tot fent-nos prendre distancia envers el somni de la
nostra culpabilitat (malaltissa).” Aquesta, de fet, molt sovint, té unes efectes paralitzadors,
narcotitzants, mentre que la presa de consciéncia posa en evidéncia que «tots i1 cadasci de

nosaltres participem en la inhumanitat de I’home respecte a I’homes».™

L’objeccié que Hartmut Zinser fa a la interpretacid dels mites proposada per la
psicoanalisi pot resumir-se aixi: «El métode de la psicoanilisi clinica, que abreujadament pot
establir-se per mitja d’un procediment associatiu i de la situacid psicoanalitica, no pot ser aplicat
de forma directa a la investigacié dels mites, ja que no es disposa de cap subjecte que pugui ser

comparat amb un subjecte que somnia, el qual, en una situacid psicoanalitica, ell mateix explica
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els mites mitjancant les associacions».”' Aix0 no obstant, caldria que en I’analisi i en la
interpretacié dels mites es poguessin descobrir els conflictes psiquics, la qual cosa, naturalment,

no hauria de comportar la reduccié dels mites a uns determinats conflictes psiquics.”™

8.4.3. Carl Gustav Jung

[.’interés de Jung pel mite i per les simbologies comengaren molt aviat. Cal subratliar la
importancia dels «encontres Eranos» (a partir de 1933), els quals, encara que no foren organitzats
directament per Jung (la «fundadora» fou Olga Froebe-Kapteyn), no hi ha dubte que en fou
I’anima. Molt s’ha discutit sobre el possible caracter filonazi d’aquestes reunions anyals, en les
quals, des de 1933 fins a le meitat de la segona guerra mundial, la terminologia nazi (Geheimnis

des Blutes, Rasse, Blut, etc.) era moneda corrent. Sigui quin sigui el judici que hom en faci, no

hi ha dubte, com afirma Hans Heinz Holz, que aquestes reunions, «fins al dia d’avui, fan una
impressio sectaria a I'observador que s’ho mira des de fora».” Convé no oblidar mai que la
investigacié dels mites, sobretot tal com s’ha desenvolupat a Centreuropa abans de I’inici de la
segona guerra mundial, ha afavorit la fonamentacié de les ideologies més regressives 1, fins 1 tot,
reaccionaries, les quals, al seu torn, han promocionat I’estudi de la mitologia com un aspecte

important de llur propia substincia ideologica.™

Carl Gustav Jung,” al contrari de Freud, no considera que el mite sigui I’expressi6 de
la sublimacié de I’instint sexual. Manté I’opinié que el mite posa de manifest determinades
estructures 1 parametres fonamentals de I’anima humana.”™ Segons Jung, en totes les cultures,
hom troba imatges i «arquetipus» recurrents com, per exemple, els germans enemics, I’animal
malvat (drac) que fa necessaria la intervencio d’un salvador, el cami vers la llum, la baixada a
les tenebres, imatges de 1’origen del mén (I'ou cosmic, per exemple), les diverses formes de
mandala (organitzacié de I’espai huma), etc.” L’arquetipus jungia és una forma dinamica, una
estructura organitzadora de les imatges, la qual, constantment, supera les concrecions
individuals, biografiques, regionals i socials de la formaci6 de les imatges.”™ En la religio, el
culte, 1’art, sempre i arreu, s’obren cami aquestes imatges arquetipiques, les quals poden
expressar-se per mitja d’un nombre molt gran de figures i de dissenys. Jung és del parer que,

actualment, la majoria d’aquestes imatges es troba enfonsada en |’inconscient i que acostumen
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a fer irrupcid en els somnis diversos dels individus.™ Al costat de I’inconscient personal o privat,
marcat pel color que cadasci dona als arquetipus generals, hi ha I’«inconscient colectius, el qual
es mostra tant més actiu com més hom intenta bandejar-lo de la vida quotidiana. L’inconscient
cdlectiu jungid té alguna cosa a veure amb les «representacions cdlectives» de Lucien Lévy-
Bruhl, les quals servien per designar les representacions simboliques que empraven els primitius

per expressar llur univers mental i social.*

D’acord amb la concepci6 jungiana, el mite és una altra expressio dels arquetipus.*' Les
formes mitiques, perd, ja es presenten solidificades i conscients, mentre que en els somnis
privats dels individus es tracta d’unes manifestacions més espontanies i ingenues dels arquetipus.
Com afirma Peter Munz: «Jung va captar amb molta perspicacia que hi ha un pardlelisme entre
les imatges del somni i la mitologia».** Cal tenir en compte que el metge sufs no concep els
arquetipus com unes imatges més 0 menys esquematiques, innates i dipositades en I’inconscient
colectiu de la humanitat. Els arquetipus sén més aviat una «pre-forma» de les imatges arcaiques,

una facultas praeformandi o, com diu Martin Velasco, una mena d’«a priori de la imaginacié».

Per aix0 poden ser considerats com a estructures inconscients de la subjectivitat, que organitzen
1dirigeixen, d’acord amb llurs propies lleis, tota I’energia psiquica espontania. Molt s’ha discutit
sobre les dimensions exactes de 1’arquetipus jungid. Hom pot afirmar que no es refereixen a res
de conscient, encara que resulti impossible d’escatir a qué es refereixen concretament. Com

escriu Martin Velasco, «el sentit dels arquetipus pot ser parafrasejat, perd no pot ser descrit».*

Jung, que es proposava de portar a terme una tasca propiament terapéutica, era del parer
que quan el psiquiatra coneix la mena d’arquetipus, €s a dir, els «mites privats», que domina en
un determinat pacient, aleshores pot diagnosticar correctament en quin indret i de quina manera
es troba afectada la seva anima.* Perqué el simbol (Sinnbild) és la conjuncié harmonica del
sentit (Sinn) i de la imatge (Bild}, engendra una sintesi perfecta a I’interior de 1’individu entre
la «consciéncia clara» (sentit) i 1’«inconscient cdlectiu» (imatge). El convenciment de Jung és que
el nivell més profund de I'inconscient tan sols pot ser atés pel mite i pel ritus: «Considera els
mites com el nexe necessari entre I’esperit huma i I’home natural».** En aquest sentit pot afirmar-
se que el mite, d’acord amb la interpretacié que n’ofereix Jung, és una recerca constant de les

petjades de Déu o del divi en les profunditats de I'individu.*
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La interpretacié del mite que va introduir Jung és de caracter eminentment simbolic, perd
de cap manera aHegoric. «Cap simbol --afirma Jung-- no és simple; simples son el signe i
I"aHegoria. El simbol sempre dissimula una realitat complexa que es troba de tal manera per
damunt de tota expressid verbal que resulta impossible d’expressar-la d'una vegada per
sempre».*” La introduccié de I'inconscient, la «cara obscura de l’anima», permet a Jung la

capbussada en I'univers dels simbol, i, a partir d’aqui, ’entrada en la interpretacio dels mites.

El perill que assetja constantment les interpretacions jungianes €s la gnosi, que €s una de
les malalties més greus i difoses dels nostres dies. Es possible, tanmateix, que el judici de Hedda
J. Herwig sobre el conjunt de I’obra de Jung tingui quelcom d’exagerat. No hi ha dubte, pero,
que té rad quan escriu que el pensament jungia es fonamenta al damunt d’una «base narcisistica»,
que té com a conseqiiéncia un tipus de mentalitat mediocre amb uns evidents trets gnostico-
vulgars (Typus vulgirgnostischen Durch- schnittsdenkens).* Que I’elitisme gndstic que propugna
Jung té unes caracteristiques summament inquietants, és una realitat que, malauradament, ha

estat posada de manifest a bastament per la tragica historia del nostre segle.

Un autor que es troba molt a prop de 'univers mental de Jung és el norteamerica Joseph
Campbell.® Un altre investigador que ha acceptat molts dels punts de vista de 1'investigador suis
és Erich Neumann.*® Molt més dependent de I’obra i de la metodologia de Freud que no pas de

les Jung es mostren les analisis del mite que va portar a terme Erich Fromm.*'

8.4.4. Eugen Drewermann

La personalitat d’Eugen Drewermann, nascut el 1940, ha atés cotes molt altes
d’importancia («ein ausserordentliches Phianomen» ’anomena Marcheselli-Casale) i ha estat
subjecte a les preses de posicié més oposades.” El seu trajecte personal estd profundament
marcat, al mateix temps, per una tasca investigadora molt intensa i per la practica de |'ajuda
terapéutica. Sigui quin sigui el judici que hom en faci, no hi ha cap mena de dubte que la seva
obra mai no deixa indiferent i que sempre ofereix punts de vista, judicis i raons que es troben

profundament ancorats en els desigs i en la problematica més candent de 1"home actual.
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D’una manera simplificada pot afirmar-se que el punt neuralgic del conflicte a I’entorn
de Drewermann se situa en la interpretacié de la Biblia i dels textos classics de la tradicid
cristiana. Una interpretacié de la Biblia i dels altres textos que es mostra extraordinariament

critica respecte als métodes emprats per les escoles exegétiques modernes (Formgeschichte,

Redaktionsgeschichte) i que, com a correctiu, recorre amb molta insisténcia a les escoles

psicoanalitiques.®

Segons que ens sembla, comprendre la intencié de Drewermann comporta 1’admissio del
fet que, d’acord amb la seva conviccid més profunda, 1’angoixa (i la seva directa conseqiiéncia
la desesperacid), com a producte que son del mal i de la irreconciliacié dels humans, és el factor
omnipresent i decisiu en I’existéncia humana.* De fet, va comengar la seva carrera cientifica
amb una exhaustiva interpretacié del mite del pecat original, tal com €és narrat en la narracid
jahvista del Geénesi.” Aixi, doncs, la interpretacié de les narracions --i, molt en primer terme,
del mite-- com a possibles antidots contra els estralls de |’angoixa i de la por, constitueix un dels
aspectes més importants en la concrecid del métode narrativo-psicoanalitic d’aquest autor.”
Drewermann es mostra molt sensible al poder guaridor de la paraula narrada, la qual cosa
comporta una presa de posicié critica respecte als métodes critics i merament gramaticals

d’apropar-se a la narracié i, molt en primer lloc, als models interpretatius introduits per I’exegesi

critica (Formgeschichte i Redaktionsgeschichte). Aquesta, en efecte, posseeix uns indubtables
origens Hustrats, que remunten als temps de Richard Simon, Reimarus, Lessing, Michaelis, etc.,
en els quals el mite era, precisament, ’element que calia desterrar de |’existéncia piblica i

privada de la «nova Europa».

En molts indrets de la seva obra, Drewermann s’ha apropat al mite, encara que,
explicitament, reconeix que no hi ha cap teoria que I’expliqui exhaustivament.”” Per regla general
ho fa des d’una doble perspectiva: la de predicador de I’Evangeli i la de guaridor de les
distorsions psiquiques de I’home modern. Aquesta doble perspectiva, de fet, resum perfectament
la totalitat de la Bona Nova evangélica, tal com es interpretada per aquest autor. En estudi
Tiefenpsychologie und Exegese porta a terme, d’una banda, una investigaci tipologica de les
diverses formes narratives (paradigma, conte, faula, llegenda, mite) que apareixen en els textos
biblics i, de Il'altra, recordant molt llunyanament el projecte d’André Jolles, una ordenacid

d’aquestes formes, d’acord amb Ilur grau d’historicitat (0 de manca d’historicitat).*® Alid que es
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decisiu per a Drewermann, en oposicié als representants de la Formgeschichte (d’'una manera

molt especial contra Martin Dibelius), és que el mite (i les altres formes narratives) no sén
mitjans expressius condicionats pels contextos socials, culturals i literaris, els quals els
conferirien una certa necessitat des d’unes determinades perspectives historiques o socials. Pel
contrari, aquestes formes narratives son imprescindibles, tostemps, per a la psique humana,

perqué contenen una significacié que posseeix una validesa suprahistorica, intemporal.”

Malgrat la seva preferéncia, augmentada en el transcurs del temps, per la interpretacié
psicologica del mite, Drewermann reconeix explicitament que «el mite posseeix al costat d’una
funcié social, que pot investigar-se etnologicament, una funcidé psiquica, la qual com a tal és
independent del seu valor expressiu social».'® La funcid social, inevitablement, es troba
determinada per un entorn concret de natura cultural i politica, mentre que la funcid psiquica
posseeix un caracter universal, al marge de les determinacions historico-culturals. L’etnologia,
la sociologia i la historia es preocupen de 'explicacid «local» d’un univers mitic determinat, la
psicologia profunda, en canvi, no explica allo que un mite concret pot significar per a una
societat determinada, sind alld que el mite, més enlla dels localismes culturals i religiosos,
significa per a la psique humana en general».'"! Per aix0 la psicologia profunda parteix de la
hipdtesi que Malinowski, amb raé i com a socidleg, va rebutjar: I'existéncia de quelcom

semblant a una anima colectiva.'?

Eugen Drewermann no deixa de plantejar-se la qilestid de la veritat del mite. No hi ha

dubte que la polémica a I'entorn del concepte «veritat» ha estat, des de I’antigor, molt dura i,
sovint, bastant estéril. Aquest autor no manté un concepte abstracte de veritat, siné que, d’acord
amb la intencidé eminentment practica i soteriologica de la seva obra, afirma rotundament que
alld que es mostra misericordiés mai no pot ser fals. El criteri de la veritat consisteix en el fet
de si aquesta veritat «actua d’una manera guaridora en els homes».'"> En conseqtiéncia: el mite
€s veritat perqué acompleix una funcié reconciliadora en el més profund de 1'ésser huma; funcié

reconciliadora que Drewermann equipara amb |’exercici actiu de la misericordia.

Drewermann, com la majoria dels autors preocupats pels periples de la psique humana,
conceideixen un valor i una significacidé iHimitats als somnis, tant des d’una perspectiva

individual com coHectiva.'™ A la frontera entre ¢l somni individual i la historia collectiva del
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grup, entre la realitat interna i externa, entre la simbolica individual i collectiva (arquetipica),
hom troba l'ambit del mite. «El mite s’origina quan el somni, la visi6, la poetitzacio de

I’individu es converteixen en un Gran Somni (Grossen Traum). Aleshores, el llenguatge simbolic

de les imatges del somni no es limita a reflectir exclusivament la sedimentacié de les expe-
riéncies individuals, sind que, al mateix temps, concentra, explica o, anticipadament, configura
les viveéncies d’un grup més ampli de persones».'" En un mot: és possible el pas del somni
individual al mite colectiu o, si voleu, hi ha una mena de coalescéncia entre «individuacié» i
«persona collectiva» («arquetipus»).'*® Perqué, d’acord amb el convenciment d’aquest autor, el
mite, mitjancant el somni, té la virtut, més enlla del temps, de fer reviure, a I'individu i a la

coHectivitat, determinats esdeveniments i vivéncies propies del temps auroral (Urzeit) de la

humanitat, a fi de pouar el potencial psiquic que posseeixen aquells esdeveniments originals."”

En I'individu, I’actualitzacié de la forga dels origens es concreta quasi exclusivament en els
somnis, en la coHlectivitat, en canvi, s’esdevé mitjangant una acurada dramatitzacid dels

conflictes 1 de les tensions, és a dir, amb el concurs del ritus.'*®

D’acord amb !’opinié d’Eugen Drewermann, el mite no constitueix exclusivament un
mitja idoni per guarir les disfuncions individuals i collectives per mitja de la ritualitzacié de
diverses imatges primordials. A més, en els mites, incessantment, es barregen el desti huma i
el desti dels déus, la historia humana i la historia de la natura, de tal manera que, molt sovint,
hom no pot apreciar amb rigor si un mite concret es refereix als déus o als éssers humans, si té
lloc en el cel o sobre la terra. Els esdeveniments historics, que els mites concreten en histories
simboliques, amb freqiiéncia, no sén sind la contrapartida de determinats fets celestials, i les
peripécies terrenals vénen a ser un reflex fugisser dels eterns esdeveniments divins.' Els ritus,
que escenifiquen els mites, es troben vinculats a uns dies 1 unes époques de 'any, a llocs 1 punts
cardinals ben predeterminats. Aquesta ordenacié de ’home en la natura externa €s per al mite

tan important com la reconciliacié amb les forces de la seva natura psiquica.'"

En la interpretacié del mite i de les altres formes narratives, tots els esforgos d’Eugen

Drewermann van encaminats a cercar artefactes terapéutics, per tal que I’ésser huma, al bell mig

d’una societat tan complexa, cinica i conflictiva com la nostra, sigui capac¢ de reconciliar-se amb
si mateix, amb els altres, amb la natura i amb Déu.''! Aquest procés de reconciliacid, que pot

ser summament efectiu per mitjd de 1’ds dels mites en la praxi psicoanalitica (individualment)
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i en la litdrgia (coHectivament), permet la superacié del decisiu obstacle per a la reconciliacio:
’angoixa, la desesperacid, la preséncia del mal com un fat invencible i sense entranyes.
Drewermann, tanmateix, no deixa de reconéixer ’ambigiiitat dels mites: de la mateixa manera
que els simbols, els mites tan poden esdevenir senyals salutifers com senyals de perdicio, poden
ajudar a guarir les profunditats de 1’ésser huma, perod també poden constituir-se en poderosos

factors de la seva definitiva i irreparable desestructuracio.''?

8.5. Conclusid

Es un fet evident que la psicoanalisi, malgrat els indubtables abusos en qué sovint s’ha
precipitat, va ajudar a descobrir en el mite algunes dimensions de la subjectivitat que fins
aleshores, practicament, havien passat desapercebudes. Aquest fet posa un cop més de manifest
que el mite, com la totalitat de la realitat humana, és una magnitud polifacética que permet
aproximacions molt diverses i complementaries. Perqué cal no oblidar que no solament I'ésser
huma hauria d’expressar-se mitjancant diverses diccions, el mite també es mostra poliglota en
les seves seqiiéncies narratives.

El psicoanalista americd Rollo May escriu que «mentre que el llenguatge empiric es refereix als

fets objectius, el mite es refereix a la quinta esséncia de I'experiéncia humana, al significat 1 al

sentit de la vida humana».''?

8.6. La interpretacid estructuralista del mite

D’entre els nombrosos autors que es troben relacionats amb 1’estructuralisme, no hi ha
dubte que el qui més influéncia ha tingut ha estat Claude Lévi-Strauss. Per aquest motiu, en
aquest paragraf, ens referirem exclusivament a la seva interpretacié del mite. Interpretacié que,

amb variants minimes, és compartida pels altres autors de tendéncia estructuralista.
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8.6.1. Claude Lévi-Strauss

t4 1o és ’dnic que ha emprat un métode
q

Encara que Claude Lévi-Strauss (nascut el 1908
de caracter estructural per explicar el mite, les seves analisis poden ser considerada com a para-
digmatiques.'** Hom ha subratllat que, en realitat, Georges Dumézil (1898-1986), a causa de la
utilitzacié conseqient del seu comparatisme metodologic, hauria de ser considerat com un dels
precursors de 1’andlisi estructural dels mites. Com escriu Pierre Smith, Dumézil «va descobrir
com la comparacié de diversos mites permet de posar en relleu les estructures que els son

comunes», '

Claude Lévi-Strauss prové del camp de la filosofia. Ha estat influenciat pel marxisme i
per la psicoanilisi, perd ell mateix reconeix que la filosofia de Kant és un dels punts de
referéncia decisius del seu pensament.'” Afirma: «Filosoficament, jo em sento cada vegada més
kantia, i no tant a causa del contingut particular de la doctrina de Kant, siné més aviat pel cami
especific d’examinar el problema del coneixement. En primer lloc, perqué I' Antropologia se’m
manifesta com una filosofia del coneixement, una filosofia del concepte. Jo crec que
I’ Antropologia pot progressar sols si se situa al nivell del concepte».'® La procedéncia in-
telectual de Lévi-Strauss el situa de ple dins la tradicid filosofica occidental, que cerca I’elucida-
ci6 de les categories fonamentals que determinen la ment humana.''® Per aixd aquest autor, amb
una metodologia «més aviat complicada» (G.St. Kirk), es proposa, mitjancant una veritable
ciéncia dels mites, de descobrir-ne llurs propietats abans d’investigar quina pot ser llur funcid
social. «Les mythes apparaissent alors déterminés beaucoup plus les uns par les autres que par
leur contexte; ils sont les transformations les uns des autres non seulement dans une culture

donnée mais méme a 1’échelle des continents».’® En definitiva: cal considerar la mitologia com

una «mito-logica»,

L’escola socioldgica francesa (Durkheim) i I'americana de la Cultural Anthropology

(Boas, Kroeber) també foren factors determinants en el pensament del primer Lévi-Strauss, ja
que li permeteren d’entrar en contacte amb 'exotisme i les diferéncies del mon dels «primitius».
La seva estada a Sao Paulo (Brasil}) com a professor de sociologia li va permetre de donar

I’embranzida final per a ta formulacié de la seva concepcio antropologica.'** A Tristes tropiques

intenta una recerca descoratjada del «temps perdut» de les societats aborigens del Brasil, les quals
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han perdut llurs aspectes més distintius a causa del ritme imparable de la histdria occidental. En
aquesta obra es mostra prou clarament 1’ahistoricisme, que sempre aflora, més o menys

vigorosament, en tota la seva produccié cientifica.'*

Hi ha una aitra influéncia_que, possiblement, ha estat la més important i fonamental.
Durant la segona guerra mundial, Lévi-Strauss va congixer, a Nova York, Roman Jakobson, que
el va introduir dins el mén de la lingiistica estructural, que havia estat elaborada per F. de
Saussure, L.T. Hjelmslev, els estructuralistes de 1’escola de Praga i els formalistes russos.'”
Lévi-Strauss es va convéncer que la lingiiistica estructural {i podria fornir un model teoric apte
per analitzar els fendmens humans (sobretot, els mites).'™ Una caracteristica summament
rellevant de la nova lingiifstica és que preocupava exclusivament per les regles de joc, 1 no pas
pels esdeveniments del llenguatge. Mitjancant aquesta oposicid, sempre activa en els lingliistes

d’arrel estructuralista, entre llengua i paraula, hom tan sols considera els estats del sistema en

un moment donat, és a dir, la constitucié sincronica d’aquest sistema, 1 de cap manera la
diacronia, les peripécies historiques, els canvis historics que tenen lloc a I'interior d’aquest
sistema.'®® Un tercer aspecte que té en compte I’analisi estructural és que, en el sistema de la
llengua, hom tan sols considera les relacions d’oposicié i de combinacié entre els elements, és
a dir, la «forma» i no pas la «substancia». Finalment, el sistema cal que sigui considerat com un
conjunt tencat en ell mateix sense referéncia ni a la psicologia ni a la situacié sociologica dels
parlants. Es, sobretot, en ’estudi del parentiu'*® i de la mitologia que Lévi-Strauss vol emprar

el model tedric que li fornia la lingiiistica estructuralista.'?’

Es un fet prou evident que el llenguatge és el més perfecta dels sistemes de comunicacio
entre els homes. Per aixo han estat molts els intents que hom ha portat a terme per aplicar la
mediacio linglifstica a camps cientifics veins. En aquest sentit, el projecte de Lévi-Strauss va
tenir en el passat alguns precedents molt importants. D’acord amb el seu parer, les operacions
que executen les estructures gramaticals son molt semblants a les que realitzen les estructures
mitiques. Amb gran agudesa, Michel Meslin escriu que «la pensée de CI. Lévi-Strauss pourrait
bien étre définie comme la tentative de fonder une science exacte, un moyen opératoire de
transformation, au sens mathématique contemporaine du terme, et dont le but serait d’élaborer
une sorte de cybernétique, étant donné I’infinité des compositions mentales dont ’homme est

capable».'*
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Claude Lévi-Strauss creu que l’estudi dels mites que s’ha fet fins ara no respon
adequadament a allo que és el mite, ja que ofereix uns resultats que son contradictoris. Lévi-
Strauss proposa una nova metodologia que parteix del pressuposit que tots els mites de la terra
tenen trets comuns, malgrat les nombroses arbitrarietats i diferéncies formals que hom pot
observar entre ells.'® En el seu intent per establir una veritable ciéncia dels mites, el nostre
antropoleg els estudia per ells mateixos com si es tractés d’un a priori de ’esperit huma (Roger
Bastide), que actua com una mena de «ldgica amagada» i que regeix les categories del pensament
huma." El métode que proposa, doncs, pren com a punt de partida la lingiistica estructural.
D’una manera categorica afirma que «si nous voulons rendre compte des caracteres spécifiques
de la pensée mythique, nous devrons donc établir que le mythe est simultanément dans le
langage, et au deld»."' En un altre indret escriu: «La substance du mythe ne se trouve ni dans
le style, ni dans le mode de narration, ni dans la syntaxe, mais dans ["histoire qui y est racontée.
Le mythe est langage; mais un langage qui travaille a un niveau trés élevé, et ou le sens
parvient, si I’on peut dire, a décoller du fondement linguistique sur leque! il a commencé par

rouler».'*

L’analisi dels mites practicada per Lévi-Strauss no posseeix una intencid
antropologica, sind merament logica: «Nous ne prétendons donc pas montrer comment les
hommes pensent dans les mythes, mais comment les mythes se pensent dans les hommes, et a
leur insu».'** El mite constitueix un mode eminent de comunicacid humana, de la mateixa manera
que ho son els intercanvis economics o els lligams de parentiu. L’antropoleg frances manté
'opinid que la significacié del mite ve donada per la seva propia estructura, la qual porta a
terme una funcid sintactica analoga a la que desempenya la sintaxi en qualsevol altre

llenguatge. '

La importancia decisiva de I’estudi dels mites rau, segons la interpretacié que Burridge
fa del pensament de Lévi-Strauss, en el fet que «myths are reservoirs of articulate thought on the
level of the collective».!** Segons Hans Poser, els resultats del sistema proposat per Lévi-Strauss
es troben intimament vinculats amb el fet de si hom esta disposat a acceptar les amplies
premisses d'una racionalitat universal. Aleshores s’ofereix la possibilitat de concretar els
mecanismes 1 els procediments intdlectuals dels «salvatges» i dels «primitius», €s a dir, d’aquells
individus que ja han desaparegut de I'horitzé de I’home modern, perd que, amb tot, posseien la

mateixa estructura mental que 1’home actual .’
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D’entrada, potser, hom estaria temptat de situar el mite en el nivell de la parole, perque
es tracta d’una narracio, les frases de la qual se situen en la diacronia. Amb tot, Lévi-Strauss
el situa en el cantdé de la langue, ja que l’'arranjament dels seus elements en fa un sistema
sincronic que es troba situat en el temps reversible dels sistemes. En un mot: cal cercar,
mitjangant un complet procés de comparacid de les diverses variacions textuals d un mateix mite,
les seves estructures perennes més enlld de les variacions imposades per les modificacions
temporals. D’una manera molt més general encara, hom pot afirmar que Lévi-Strauss esta
fermament convengut que cada nivell de la realitat social (cada variant mitica concreta)
constitueix el complement indispensable per comprendre els altres nivells, ja que la realitat (i el

mateix ésser huma) es caracteritzen per una plena circularitat de pols i de nivells.'”’

L’aproximacid lingiifstica al mite que proposa Lévi-Strauss, permet extreure dues
conclusions importants: 1) el mite com a unitat lingiistica consta d’unitats constitutives
(mitemes);'** 2} aquestes unitats que constitueixen el mite posseeixen una configuracié aniloga
a les que habitualment intervenen en Pestructuracié de la llengua (fonemes, morfemes i
semantemes), perd amb una complexitat molt més elevada.'* Lévi-Strauss anomena aquestes
unitats basiques del mite mitemes, els quals fan possible tot un conjunt de «paquets de relacions»
que intercomuniquen combinatdriament les variables, a fi que sigui possible de posar en relleu
les constants que constitueixen 1’ «esquelet» inamovible de les narracions mitiques.'* El mite, en
les mans de Lévi-Strauss, és «un 1til ld0gic que opera algunes mediacions i algunes connexions
entre termes contradictoris»."*! En el seu interessant estudi comparatiu sobre la interpretacié del
mite d’Ernst Cassirer i de Claude Lévi-Strauss, Roger Silverstone afirma que «the order that
Lévi-Strauss sees in myth is rational order, the order that Cassirer sees is order in thought, in

action and in the apprehension of visible, tangible and audible appearances».'*

Per a Lévi-Strauss, el mite és un metallenguatge que és troba més enlla de I’escriptura,
perqué el mite és oral abans de ser escrit, perd, al mateix temps, més enlla de la llengua natural
que tradueix el mite, ja que, al seu torn, el mite pot ser traduit. Per tant: el metallenguatge
mitologic de que parla aquest autor és, com apunta Gilbert Durand, un llenguatge presemiotic,
en el qual la gestualitat del rite, del culte, de la magia ve a substituir la gramatica 1 el lexic.
«Tout mythe est condensé de "différences”, de différences irréductibles par tout autre systeme

de logos».'*?
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El sistema d’aquest autor es basa en un model d’associacions i d’oposicions, que ell creu
detectar a ['interior de tots els mites."* S6n ben conegudes les oposcions bindries que empra
Lévi-Strauss per formular la seva teoria del mite: ciutat - bosc o natura hostil; home - dona; sec
- humit; dreta - esquerra; cel - terra; etc. Aquestes oposicions binaries poden resumir-se en una

oposicié major entre natura i cultura, de la qual el mite constitueix la mediacié més adequada.

Perqué convé no oblidar que una de les finalitats del mite (o, almenys, d’aquells mites que
s’adeqiien al model proposat per Lévi-Strauss) consisteix en el fet de fornir una resposta a
["antagonisme de la natura i de la cultura, el qual constitueix una de les experiéncies primeres
de I’ésser huma. Per tant: I'analisi del conjunt de relacions establertes al st d’un mite concret

constitueix el primer moment de 1’andlisi estructuralista del mite.

Dins de 1’obra de Lévi-Strauss destacaria dues analisis exemplars: la de la classica versio
tebana del mite d’Edip**’ i la de la gesta o mite indi (Nord-Ameérica) d’Asdiwal (reproduit en
molts liocs).'*® Mitjancant un periple que li fa recdrrer tant I'drea geografica on es desenvolupa
aquest mite com els misteris del mar, del cel i de 'inframén, Lévi-Strauss ailla ¢ls diversos
nivells en els quals evoluciona el mite. Una mateixa estructura logica és operativa en totes les
transformacions que tenen lloc en els diversos nivells. Els mites, per tant, no porten a cap una
descripcié de la realitat, siné que especulen sobre les virtualitats latents, perqué, com afirma
Pierre Smith, «la structure des mythes refléte la structure de 1’esprit humain. Les mythes ne sont
pas seulement un jeu de l'esprit mais le lieu privilégié ou se forgent les catégories».'¥’ En
definitiva: el mite, d’acord amb la interpretacid que en dona Claude Lévi-Strauss, €s un codi que
reflecteix les polaritats fonamentals de I’existéncia humana més enlla (o, més enca) de la
variabilitat de la historia. Mitjangant ’analisi de les diverses variacions d’un mateix mite, aquest

autor creu que és possible de descobrir les lleis estructurologico-formals del pensament huma.

Paul Ricoeur ha posat de manifest que 1’analisi estructural dels mites, tal com el proposa
Claude Lévi-Strauss, constitueix «una etapa necessaria per posar de manifest allo que hom podria

denominar la semantica profunda del mite, i que una lectura situada merament en la superficie

del sentit deixava escapar».'** D’acord amb I’opinié d’aquest pensador, la intencié del mite
consisteix a fornir un model logic que permeti la solucié de les dificultats i les contradiccions
amb qué es troba confrontada I’existéncia humana.'*® La critica que Paul Ricoeur i Peter Munz,

entre d’altres, han adregat a la interpretacié dels mites de Lévi-Strauss posa en relleu que, molt
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possiblement, 1’analisi estructural es basa en la marginacié o en la desvaloracié de la funcio
propiament semantica del mite com a narracié dels origens.'™ De tota manera cal no oblidar la
important contribucié que ha fet aquest antropoleg a la comprensié d’alguns aspectes molt
rellevants del mite. Al marge de la seva insisténcia en el fet que el mite és una eina logica, que
permet I’analisi i la conciliacid de les entitats semantiques que no sdn susceptibles de superposar-
se sincronicament d’acord amb la perspectiva de la logica classica, [.évi-Strauss ha subratliat amb
forca el caricter dilematic de I’existéncia humana, expressat a través dels mites. Els aspectes
contradictoris, antindmics del viure i del conviure humans constitueixen llur substancia profunda:
arribar a intuir aixd ens permet, d’'una banda, desconfiar profundament dels «sistemes» que
pretenen oferir-nos «solucions» monolitiques, infdlibles als enigmes de 1’existéncia humana i, de
I’altra, fa possible d’encaminar-se, ni que sigui a les palpentes, en el cami, potser I'inic cami

veritablement huma, de la saviesa.

La interpretacid del mite proposada per Lévi-Strauss ha permés la revaloracio d’alguns
elements molt importants de [’estructura logica i narrativa dels relats mitics, que havien estat
oblidats per les aproximacions Hustrades i historicistes. De tota manera cal retenir el fet que
['accentuacié de les estructures redueix el llenguatge als elements d’un sistema determinat, amb
la qual cosa hom passa de llarg la realitat que una llengua, mitjangant la possibilitat d’incorporar
emocions, equivocs, ironies, jocs de paraules, és molt més que una mera portadora
d’informacié.”' Dient-ho d’una altra manera: una comprensié exclusivament matematitzadora
del mite malmet la seva irrenunciable polisemia, feta d’afirmacions i d’insinuacions, d’aspectes
palpables 1 de desigs dificultosament formulats, de la positivitat de la vida quotidiana i dels

profunds anhels d’una existéncia alternativa.

Tot amb tot, aquestes paraules de Claude Lévi-Strauss, que adduim per cloure la nostra
interpretacié del seu pensament, constitueixen una necessaria i no sempre prou tinguda en compte
puntualitzacid: «Peut-étre découvrirons-nous un jour que la méme logique est a I’oeuvre dans la
pensée mythique et dans la pensée scientifique, et que I’homme a toujours pensé aussi bien. Le
progres --si tant es que le terme puisse alors s’appliquer-- n’aurait pas eu la conscience pour
théatre, mais le monde, ot une humanité douée de facultés constantes se serait trouvée, au cours

de sa longue histoire, continuellement aux prises avec de nouveaux objets».'*
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1.
Cal completar el que diem aci amb el que hem exposat en el capitol

5.2. sobre la relaci6 del mite amb el ritu.

2.

Vegeu una histdria precisa i critica de les diverses escoles
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etnologiques a G. Schlatter, «Religionsethnologie»: Handbuch

religionswissenschaftlicher Grundbegriffe I, ja citat, 171-185.

També es pot consultar Hibner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat,
54-57,

Sobre aquesta qlestidé, vegeu la 1interessant aportacid de
Schlatter, «Religionsethnologie», ja citat, 157-164. En relacid
directa amb l’antropologia britdnica, hom pot consultar el llibret
d’E.E. Evans-Pritchard, Las teorias de la religién primitiva,
Madrid, Siglo XXI, 1973.

4.
Vegeu una excellent exposicid de 1’animisme, especialment en
relacié amb E.B. Tylor, a G. Schlatter, «Animismus»: Handbuch

religionswissenschaftlicher Grundbegriffe I, ja citat, 473-476.

5.
Vegeu especialment B. Malinowski, Magia, ciencia, religidén(1948],
Barcelona, Ariel, 1974. Sobre Malinowski, wvegeu G. Filoramo - C.

Prandi, Le scienze delle religioni, Brescia, Morcelliana, 1987,

213-216; Kirk, El mito, ja citat, 33-36, i 1l’exposicid que més

endavant farem de la seva interpretacid del mite.

6.
Sobre Malinowski, cf. Jesi, Mito, ja citat, 94-97; Kirk, El mito,

ja citat, 33-36; Schlatter, Mythos, ja citat, 62-68.

7.
En el 1llibre de Malinowski, Magia, ciencia, religidn, ja citat,

1974, es recullen els textos més importants sobre la interpretacid
del mite del fundador del funcionalisme. Els llibres més importants
de Malinowski, on aplega les seves experiéncies de camp sén: B.

Malinowski, Sexe i repressi® en les societats primitives, Barcelo-

na, Bdicions 62, 1969; i, scbretot, Id., Els argonautes del Pacific

Occidental. Estudi sobre el taranna emprenedor 1 aventurer dels

indigenes dels arxipélegs de la Nova Guinea melanésia (2 vol.},
Barcelona, Edicions 62, 1986. D‘’una manera explicita Malinowski
s’oposa tant als autors que veuen en el mite una pre-ciéncia com
als que veuen en ell una traduccié poética dels fendmens naturals

(cf. Magia, ciencia, religién, jaseitat, 178-179). Com apunta Kirk,




El mito, ja citat, 35, «la influéncia de Malinowski en 1’antropolo-

gia ha estat enormes.

Vegeu la crua critica que adrega Malinowski als partidaris de la
«mitologia naturals», ja es trobin sota el «signe» del sol o de 1la
1lluna (c¢f. Malinowski, Magia, ciencia, religidn, ja citat, 117-
119) .

9.

Malinowski, Magia, ciencia, religién, ja citat, 124, 119, 179. «El

mite constitueix un ingredient vital de la relacid practica de
l‘home amb el seu entorn» (id., 182), és «un ingredient indispensa-
ble de tota cultura» (id., 181). Munz, o.c., 17-18, és de 1l’opinid
que Malinowski amb el seu funcionalisme va desacreditar definitiva-
ment la interpretacid de la mitologia (sobretot, la de Frazer) que
la considerava com «un cos de saviesa popular compartida per tota

la humanitats.

10.
Malinowski, o0.c., 124 (subr. meu). Aquest autor és un partidari
convengut de la unié de mite i ritual (cf. id., 178). Vegeu, a més,

Munz, o.c., 18.

11.
Vegeu Schenk, «Myth and Philosophy», ja citat, 601-602.

12.
Vegeu Malinowski, o.c., 124-131.

13.

Malinowski, Magia, ciencia, religidén, ja citat, 131.

14.

Malinowski, o.c., 122-123. Es sorprenent de constatar que en molts
aspectes 1l’estudids italia R. Pettazzoni, «The Truth of Myth», ja
citat, es troba molt a prop de Malinowski. Alli on Pettazzoni parla
de veritat, Malinowski parla de realitat.

15.

Malinowski, o.c., 133.
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16.
Malinowski, o.c¢., 143.

17.
Malinowski, Magia, ciencia, religidén, ja citat, 181.

18.
Sobre el lloc i la interpretacid del llenguatge, sobretot en els
pobles primitius, vegeu B. Malinowski, «The Problem of Meaning in

Primitive Languages»: C.K. Ogden - I.A. Richards, The Meaning of

Meaning. A Study of the Influence of Language upon Thought and of
the Science of Symbolism, London, Routledge & Kegan, '°1972, 296-336
(I Supplement). La primera edicid d’agquest llibre data del 1923.

19.
Vegeu Schlatter, Mythos, ja citat, 64-65, gque aporta les cites
corresponents de 1’obra de Malinowski.

20.
Schlatter, Mythos, ja citat, 62.

21.
Hi ha una bona traduccid castellana (Fr. Nietzsche, El nacimiento

de la tragedia o Grecia y el pesimismo. Introd., trad. y notas de
Andrés Sanchez Pascual, Madrid, Alianza, 1973). Sobre la preséncia

del mite en 1’obra de Nietzsche, vegeu J. Salaquarda, «Mythos bei
Nietzsche»: Poser (ed.), Philosophie und Mythos, ja citat, 174-198;
Hibner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat, 57-59, 223-226; Rauh, Im
Labyrinth der Geschichte, ja citat, 204-213. Creiem que la

interpretacid més completa de Nietzsche des de la perspectiva

adoptada en aquest estudi és la que ofereix Frank, Gott im Exil, ja

citat, 18-103. En aguest estudi, Frank no considera ailladament el
pensament de Nietzsche, sind que el presenta com un enorme treball
en tensidé (amor - odi), en combat, amb Richard Wagner. Una obra que
cal tenir en compte en relacid amb els diversos aspectes de 1la
personalitat de Nietzsche és la de J.M. Valverde, Nietzsche, de

fildlogo a Anticristo, Barcelona, Planeta, 1993.

22,
Cf. Frank, Der kommende Gott, ja citat, 88-89. Aquesta dada ha
estat confirmada per l'exhausti%ﬁﬁﬁtudi que M. Behre, "Des dunkeln



Lichtes voll". Hblderlins Mythokonzept Dionysos, Minchen, Wilhelm

Fink, 1987, 15-22, ha dedicat a la interpretacid del concepte
«mite» en l’obra de HO6lderlin. Segons Maria Behre, encara que Die

Geburt der Tragddie no prengui la poesia de Hoélderlin com a punt de

partida, no hi cap mena de dubte que, després de la lectura de
1’obra de Nietzsche, hom copsa molt millor la intencid més pregona
del pensament de Hélderlin. En el poema «Der Archipelagus», dque
mostra una evident proximitat amb el pensament de Nietzsche,
Holderlin designa la contraposicid nietzscheana «apdlini - dioni-

siac», <«homéric - orfics.

23.
Valverde, g9.c., 47-48. L’Unic hellenista prestigidés que sorti en
defensa de Nietzsche fou Erwin Rohde, que encara no havia atés el

cim del seu prestigi.

24 .
Durand, Figures mythigues, ja citat, 28, afirma gque Nietzsche va

veure genialment que el mite constitutiu del pensament grec és la
narracidé de 1’antagonisme entre les forces apdlinees i les forces

dionisiaques. Vegeu, a més, id., 34.

25.

Vegeu Frank, Gott im Exil, ja citat, 32. Cal recordar gque tant
W.Fr. Otto com Karl Kerényi van mostrar un interés molt intens pel
Dionis nietzschea. Sobre la funcid d’aquests dos déus en la religid
grega, vegeu M. Detienne, «Apollon und Dionysos in der griechischen
Religion»: Faber - Schlesier {ed.), Die Restauration der Gbétter, ja
citat, 124-132.

26.
Vegeu Behre, o.c., 21. El contradictor més apassionat de Creuzer,
J.H. Voss, el 1824, en el primer volum de la seva Antisymbolik,

construeix una Antidionysik {(cf. id., 22}.

27.
Holderlin i Schelling parlen de la Gbétternacht i1 Hegel, en les

obres de joventut, empra explicitament 1’expressidé «Déu ha morts.
Frank, Gott im Exil, ja citat, 19, és del parer que el precedent

ideoldgic d’agquesta posicid és Pascal: «La nature est telle qu’elle

mangue partout un Dieu perdu et2d8ns 1’homme et hors de 1’homme».



28.
Frank, Gott im Exil, ja citat, 28.

29.
Vegeu Frank, Gott im Exil, ja citat, 24-28.

30.
Nietzsche, El nacimiento de la tragedia, ja citat, 138-139.

31.
Nietzsche, El nacimiento de la tragedia, ja citat, 66.

32.
Nietzsche, El nacimiento de la tragedia, ja citat, 31.

33.
Nietzsche, El nacimiento de la tragedia, ja citat, 45.

34,
Nietzsche, El nacimiento de la tragedia, ja citat, 179.

35.

Alguns corrents psicoldgics de comengament de segle com, per
exemple, el de Wilhelm Wundt, cercaren un cert apropament del nou
cientifisme psicoldgic a la comprensié nietzscheana del mite, en
tant que aquesta es presentava com a forma necessdria de 1l’alleuja-
ment de l’anima. Va ser, perd, l’escola anglesa ritualistico-
socioldgica (especialment, James Frazer) la que va fer un Us més

intens de les intuicions de Nietzsche. La mort ritual del rei, tal

com l’explica Frazer (The Golden Bough}), és un intent, potser no
reixit, per interpretar globalment, en un marc quasi-nietzsched, la
successid dels cursos de la natura, gque hom, dfalguna manera,
congidera associats al desti individual de l’anima (cf. Hibner, Die
Wahrheit des Mythos, ja citat, 59).

36.
Nietzsche, El nacimiento de la tragedia, ja citat, 179-180.

37.
Nietzsche, El nacimiento de la tragedia, ja citat, 180.

38.
Nietzsche, El nacimiento de la 28égedia, ja citat, 80-87 i passim.




Vegeu, a més, Weinrich, «Erzdhlstrukturen des Mythoss, Jja citat,
139.

39.

Nietzsche, El nacimiento de la tragedia, ja citat, 180.

40 .
Nietzsche, El nacimiento de la tragedia, ja citat, 180-181.

41 .
Rauh, Im Labyrinth der Geschichte, ja citat, 206-208, 210-211.

42 .
Vegeu el § 10 de El nacimiento de la tragedia, Jja citat, 96-100.

Per Nietzsche és un fet evident que la malaltia de la cultura
moderna del segle XIX és, per dir-ho amb un eslogan, l’'historicisme
(cf. Rauh, Im Labyrinth der Geschichte, ja citat, 211, 213}.

43.
Nietzsche, El nacimiento de la tragedia, ja citat, 179-184.

44 .
Vegeu Weinrich, o.c., 146-147.

45 .

Es molt instructiu el 1llibre d’A. Vazquez, Freud y Jung. Dos

modelos antropoldgicos, Salamanca, Sigueme, 1981, que, a partir
d'un excellent coneixement d’ambdues perscnalitats, traga un
paral-lelisme molt alligonador sobre les foscors 1 1les 1llums

d’ aquests dos metges.

46,
May, La necegidad del mito, ja citat, 71.

47.
May, @.c., 72.

48.
Vegeu M. Rutschky, «Freud und die Mythens: Bohrer (ed.), Mythos
und Moderne, ja citat, 218, 232-233.

49,

£. .C. .
C Rutschky, o.c., 222 297



50.
Vegeu Rutschky, o.c., 234-235.

51.
J.B. Pontalis, cit. Rutschky, o.c., 235.

52.

Remetem a 1’excellent article de H. Zinser, «Das Problem der
psychoanalytischen Mytheninterpretation»: R. Schlesier (ed.),
Faszination deg Mythog. Studien zu antiken und mocdernen Interpreta-

tionen, Basel - Frankfurt a.M., Stroemfeld - Rotern Stern, 1985,
113-124.
53.

Cf. Zinser, o.c., 113-114. Kirk, La naturaleza de los mitos

griegos, ja citat, 60, recorda que, ja en el segle passat, abans,
per tant, que es donessin a coneixer les escoles psicoanalitiques,

E.B. Tylor ja va remarcar la connexid entre els somnis i els mites.

54,
K. Abraham, c¢it. Xirk, La naturaleza de los mitos griegos, ja
citat, 61.

5.
Cf. Zinser, c.c., 116, 124.

56.

Zinser, o.c., 121, posa en relleu que 1l’dnic psicoanalista que va
fer treball de camp fou Géza ROheim, que va cercar d’establir
«algunes associacions dels membres de determinats clans amb els
mites que determinaven llur manera de pensar, a fi de poder

analitzar amb l’ajut d’aquestes associacions els mites d’'aquest

pobles.
57.

Vegeu el breu, perd substancids estudi de W.E.H. Stanner, «The
Dreaming»: W.A. Lessa - E.Z. Vogt (ed.), Reader in Comparative

Religion. An Anthropological Approach, New York-Evanston-London,
Harper & Row, *1965, 158-167.

58.
Cf. Zinser, o.c., 117-118. VegegygO. Rank, El mito del nacgimiento




del hérce[1909], Barcelona-Buenos Alires, Paidds, 1981.

59,

Vegeu May, La _necesidad del mito, ja citat, 38. Segons Rank, el
protipus del mite del naixement de 1'heroi és el del naixement de
1’ Infant per Nadal (cf. id., 49-50).

60.

Aquestes cites a Zinser, o.c., 119.

61.
Frazer, La rama dorada, ja citat, 11, anomena la condemna a mort
del rei «la questid crucial», 1 1i dedica una enorme quantitat de

pagines d’'aquesta edicid reduida de The Golden Bough.

62.
En aquest sentit cal esmentar el 1libre de S. Freud, Totem y tabdgd,
Madrid, Alianza, 1967.

63.
Sobre Freud, exclugivament des de la perspectiva aci considerada,

vegeu Ricoeur, De l’interprétation, ja citat, passim; Hibner, Die

Wahrheit des Mythos, ja citat, 59-60, 85-86; Kirk, Mito, ja citat,

287-289; Stolz, Grundzige der Religionswissenschaft, ja citat, 156-
160; May, La necesidad del mito, ja citat, 69-82.

64.

May, La necesidad del mito, ja citat, 29, escriu: «La historia
d’'Edip era una narracid grega, que en la versié d’Homer adquiri
unes proporcions mitiques 1 gracies a la ploma de Sofocles va
convertir-se en el mite de 1l’'heroli que cerca la seva propia
realitat, la qual cosa, els nostres dies, es coneix com a recerca
de la identitat [...] Per aix® Freud va emprar el mite d‘/Edip com
a figura central de la seva psicologia contemporanias. Segons May,
la funcid fonamental dels mites consisteix en la resposta a 1la
pregunta: qui séc jo?, és a dir, giren a l’entorn de la gliestié de
la identitat persomnal (cf. id., 31, 34-35). Altres aspectes que

destaquen en la concepcid del mite d’aquest psiconalista sén: el

mite fa possible el nostre sentit de comunitat, donen consisténcia

als nostres valors morals i ens ajuden a enfrontar-nos a 1’inescru-

table misteri de la creacid, pgﬁﬁyé «el mite és la vestidura del



misteris (Th. Mann) (cf. id., 31-32).

65.
S. Freud, cit. May, o.c., 72.

66.
May, o.c., 73.

67.
May, La necesidad del mito, ja citat, 74.

68.
Potger també era aquesta una de les funcions cabdals de la

tragédia grega. També la litairgia 1’hauria de tenir.

69.
Vegeu May, La necesidad del mito, ja citat, 77-81.

70.
May, ¢.c., 79.

71.
Zinser, ¢.¢., 122. La manera individualista que la psicoanalisi
d’abordar el mite, queda molt ben reflectida en la definicid que en

déna Rollo May: «Podriem definir la psicoanalisi com la recerca del

propi mite» (May, La necesidad del mito, ja citat, 49). Cal no
oblidar que Alfred Adler, per exemple, se separa de 1l'ortodoxia
freudiana perqué feia «de 1l'interés social --el compromis amb la
vida en comunitat-- el criteri de la salut mentals (id., 154) 1

també perqué, juntament amb Otto Rank, es va opogar a l’'antifemi-

nisme victoria de Freud (cf. id., 267-268).

72.
Cf. Zinser, o.c., 123.

73.
Vegeu H.H. Holz, «ERANOS - eine moderne Pseudo-Gnosis»: J. Taubes
(ed.}, Religionstheorie und Politische Theologie. II: Gnosis und

Politik, Minchen - Paderborn, Wilhelm Fink - Ferdinand Schéningh,
1984, 249-263, que analitza detalladament totes les implicacions

d’aquestes reunions 1 dels qui hi participaren. Garagalza, La

interpretacidn de losgs gimbolog, Jja citat, 24, que es mostra
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favorable als postulats de 1l‘escecla Eranos, afirma que «es
caracteritza pel seu tarannd cientifico-gnostic, enfrontat amb el
positivisme agndstic triomfant en la ciéncia occidentals.

74 .

Vegeu, en aquest sentit, els estudis, sovint una mica unilaterals,
de F. Jesi, Materialil mitologici. Mito e antropologia nella cultura
mitteleuropea, Torino, G. Einaudi, 1979; Id., Cultura de derechas,

Barcelona, Muchnik, 1989.

75.

Sobre Jung, <c¢f. Henninger, g.c., c¢ol. 235-238; G. Durand,
L’imagination symboligue, Paris, PUF, 1968, 61-68; A. Vazquez,
Psicologia de la personalidad en C.G. Jung, Salamanca, Sigueme,
1981; U. Galimberti, «Il mito in Jung»: Il Mulino, septembre-
octubre 1984, 763-783; H.J. Herwig, «Psychologie als Gnosis: C.G.
Jung»: Taubes (ed.), Religionstheorie und Politische Theologie IT,
ja citat, 219-229.

76.

Les obres de Jung gdén molt nombroses. S6n interessants des de la

nostra perspectiva: C.G. Jung, Simbologia del espiritu. Estudios
sobre fenomenologia psiquica, México-Buenos Aires, Fondo de Cultura

Econdémica, 1962; Id., El hombre v sus simbolos, Barcelona, Luis de

Caralt, °1977; I1Id., Recuerdos, suefios, pensamientos. Editado por

Aniela Jaffé&, Barcelona, Seix BRarral, °1989.

77 .

Durand, L’imagination symboligque, ja citat, 61, manifesta gue la

terminologia de Jung relativa al simbol «est des plus confuses et
des plus fluctuantes. C’est ainsi que sont sans cesse confondus

archétypes, symboles et complexess.

78.
Cf. Durand, L’imagination symboligque, ja citat, 62.

79.

Jung s’‘oposa decididament a Freud en la valoracidé de la libido.
Per aquest és, primordialment, una pulsidé bioldgica més o menys
imperialista. Per a Jung, en canvi, la libido és una mena d’energia

psiguica: una mena de «motor im@ﬁ?&l» dels arquetipus (cf. Durand,



80.
Cf. Henninger, «Mythe», ja citat, col. 235.

81.

Segons Jung, <«els mites sén revelacions originals de la psique
preconscient. S6n afirmacions involuntaries sobre esdeveniments
psiquics inconscients» (May, ©.c., 38). Segons Galimberti, o.c.,
763, «en Jung, "mite" no és una paraula trangquilla. Es cdloca alli
on pren el seu punt de partida la consciéncia humana en la seva
emancipacié d’aquella condicié animal i divina, la gqual sempre ha
estat considerada per la humanitat com el seu rerafons; al qual,
tot i saber-se’n provinent, tem de tornar-hi. Es tracta de la
irrupcidé de la Follia, aci entesa no com el c¢ontrari de la rad

(Foucault), =2ind com alld que precedeix la mateixa distincid entre

rad i follias.

82,
Munz, Cuando se quiebra la rama dorada, ja citat, 19.

83.

Martin Velasco, «El mito y sus interpretaciones», ja citat, 20.

84 .

Cf. Galimberti, o.c., 763-765, gue, en relacidé amb el mite,
analitza 1l’empresa jungiana c¢om un intent per recuperar la
identitat de 1’ésser humd. Per Jung i també per Cassirer, la
malaltia mental, la neurosi, prové d’'una deficiéncia en la funciéd
simbdlica de 1/individu (cf. Durand, L’'imagination symbolique, ja
citat, 65).

85.

May, La necesidad del mito, ja citat, 38.

86.

Vegeu Galimberti, o.c., 772-773. Martin Velasco, o©.c., 19, ha
posat en relleu que, d’acord amb la interpretacidé de Jung, «els
mites no sdn pas allegories d’esdeveniments fisics, sind revela-

cions de l’anima pre-conscients.
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87.
C.G. Jung, cit. Martin Velasco, «El mito y sus interpretaciones»,
ja citat, 18.

88 .
Vegeu Herwig, o.c., 228-229.

89.
Vegeu J. Campbell, El1 héroe de las mil carag. Psicoanalisis del
mito, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1* reimpr. 1972; Id., Las

midscarag de Dios (4 vol.), ja citat; Id., El poder del mito, ja

citat; Id., Die Mitte ist Uberall. Die Sprache von Mythos, Religion

und Kunst, Manchen, Kdsel, 1992. Sobre la interpretacidé del mite
d’aquest autor, cf. R.A. Segal, «Joseph Campbell’s Theory of Myth»:

Dundes (ed.), Sacred Narrative, ja citat, 256-269.

90.

Vegeu E. Neumann, Ursprungsgeschichte des Bewusstseins. Mit einem
Vorwort von C.G. Jung, Minchen, Kindler, 1949; Id., «Die mythische
Welt und der Einzelnes: E. Neumann, Kulturentwicklung und Religion,
Frankfurt a.M., Fischer, 1978, 51-101; Id., «Der mythische Menschs:
id., 103-144.

91.

Vegeu E. Fromm, MArchen, Mythen, Trdume. Eine Einfuhrung in das
Verstandnis einer vergessenen Sprache, Reinbek bei Hamburg,
Rowohlt, 1982.

92.
Tan sols citarem la produccié d’'aquest autor gue es troba
directament vinculada amb 1l’objecte del nostre estudi. E. Drewer-

mann, Strukturen des Bdsen. I: Die jahwistische Urgeschichte in

exegetischer Sicht; II: Die jahwistische Urgeschichte in psychoa-
nalytischer Sicht; III: Die jahwistische Urgeschichte in philoso-
phischer Sicht, Minchen-Paderborn-Wien, F. Schéningh, 21979, 21980,
?1980; 1Id., Tiefenpsychologie und Exegese. I: Traum, Mythos,

Marchen, Sage und Legende; II: Wunder, Vision, Weissagung,
Apokalypse, Geschichte, Gleichnis, Olten-Freiburg i.Br., Walter-
Verlag, 1984, 1985. Sobre Drewermann, vegeu G. Fehrenbacher,
Drewermann verstehen. Eine kritische Hinflthrung, Olten-Freiburg

i.Br., Walter-Verlag, 1991; J. Rglbrack, Eugen Drewermann ... um



die Menschlichkeit des Christentums, Wirzburg, Echter, ?1992; H.J.

Pottmeyer (ed.), Fragen an Eugen Drewermann. Eine Einladung zum
Gesprach, Dusseldorf, Patmos, 1992; C. Marcheselli-Casale, Yon

Drewermann lernen. Die Bibel auf der Couch, Zlirich, Benziger, 1992.

93.

Vegeu Fehrenbacher, o.c., §7-122. Cal no oblidar que, d’acord amb
l'opinié de Drewermann, alld que especifica la tradicid neotesta-
mentdria és que conté una sintesi de mite i d'historia. En aquesta
sintesi es troba «l’esséncia de la fe cristiana» (Drewermann,
Tiefenpsychologie und Exegese I, ja citat, 89). Els métodes

histdrico-critics s’han deslegitimitzat perqué han destruit aquesta

sintesi original i creadora (cf. ibid.).

94.

Cf. Drewermann, Tiefenpsychologie und Exegese II, ja citat. 34.
Sobre el concepte «angoixa» (Angst), que tanta importancia posseeix
en el pensament drewermannid, vegeu Fehrenbacher, o.c., 104-107.

Sobre el concepte «desesperacid» (Verzweiflung), cf. id., 107-112.

Un altre inteérpret modern del mite, Hans Blumenberg, també
considera que les narracions mitiques constitueixen barreres molt
decisives en la lluita de l1l’home contra el terror i 1l’angoixa.
Vegeu el que diem sobre aquest Gltim autor a 7.2.6. El «terror de
la historia», tal com ha estat presentat per Mircea Eliade, és una

altra manera d’apropar-se a aquesta dada decisiva de l’existéncia

humana (vegeu Duch, Mircea Eliade, ja citat, passim).

95 .
Cf. Drewermann, Strukturen deg Bdgen, ja citat, que constitueix el
punt de referéncia de tota la produccid cientifica posterior de

l’autor.

9¢6.
Vegeu Drewermann, Tiefenpsychologie und Exegese II, ja citat, 35,
66-74, 127, 293-294, nota 20.

97.

Vegeu Drewermann, Strukturen des Bdsen I, ja citat, LI. Afirma,
amb tot, que només hi ha dues alternatives possibles: l‘explicacid
estructuralista ¢ la psiccocanalitica (cf. ibid.), per bé que, des

d‘una perspectiva intellectualfsigica, la primera é&s més satis-



factdéria que la segona (cf. id., L).

98.

Vegeu, sobretot el primer volum de Tiefenpsychologie und Exegese,
ja citat. Resulta especialment significatiu 1l‘esquema gue proposa
en la pag. 91 de l’obra esmentada. A la pdg. 152, ofereix un
esquema que encara resulta molt més alligonador, ja que estableix
els tipus de relacid que hom pot detectar entre les formes
narratives i aquests quatre elements: el religiés (o el divi),
1’ahistdric (o el collectiu), 1l'histdric (o el personal) i el profa

{o 1”humda} .

99.

Vegeu Drewermann, Tiefenpsychologie und Exegese I, ja citat, 95,
134, 152.

100.

Drewermann, Strukturen des Bdsen I, ja citat, XXXIII.

101.

Drewermann, Strukturen des Bosen I, ja citat, XXXV.

102.

Vegeu Drewermann, Strukturen des Bdsen I, ja citat, XXXV.

103.

Drewermann, cit. Fehrenbacher, o.c., 163.

104,

Sobre la importdncia dels somnis en la histdoria religiosa de 1la
humanitat, cf. Drewermann, Tiefenpsychologie und Exegese I, ja
citat, 116-132.

105.

Drewermann, Tiefenpsychologie und Exegese I, ja citat, 132. Amb
reiteracid, aquest autor subratlla el parentiu del mite amb el

somni (cf. id., 136).

106.
Vegeu Drewermann, Tiefenpsychologie und Exegese I, ja citat, 250-
251, 271-298.
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107.

Cf. Drewermann, Tiefenpsychologie und Exegese I, ja citat, 136-
137.

108.

Vegeu Drewermann, Tiefenpsychologie und Exegese I, ja citat, 310-
313.

109.

Vegeu Drewermann, Tiefenpsychologie und Exegese I, ja citat, 321-
327.

110.

Cf. Drewermann, Tiefenpsychologie und Exegese I, ja citat, 137.

111.

Resulten especialment interessants les reflexions gue aquest autor
ha fet sobre la guerra i sobre el progrés. Vegeu E. Drewermann, Der
t&dliche Fortschritt. Von der Zerstdrung der Erde und des Menschen
im Erbe des Christentums, Regensburg, Fr. Pustet, *1986; Id., Der
Krieg und das Christentum. Von der Ohnmacht und Notwendigkeit des
Religidsen, Regensburg, Fr. Pustet, °1991.

112.

Vegeu Drewermann, Strukturen deg Bbsen I, ja citat, XLIV-XLV.

113.

May, La necesidad del mito, ja citat, 28. Aquesta autor fa seva
l’afirmacié del novellista Thomas Mann, segons la qual el «mite era
una veritat eterna en contrast amb una veritat empirica. Aquesta
darrera pot canviar amb el diari de cada dia, amb cada nova lectura
sobre els Gltims descobriments cientifics. El mite va més enlla del
temps» {(id., 29}.

114.
Les obres gque emprem en agquesta exposicidé sén: C. Lévi-Strauss,

Tristeg tropiques, Paris, Plon, 1955; Id., Anthropologie gtructura-
le, Paris, Plon, 1958; Id., Mythologigues. I: Le cru et le cuit;

IT: Du miel aux cendres; III: L'Origine des maniéres de table; IV:
L'homme nu, Paris, Plon, 1964, 1966, 1968, 1971; Id., Antropologia

estructural . Mito, sociedad, humanidades, México, Siglo XXI, '1990;
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Id., Mito y Significado. Prdlogo, notas y bibliografia de H.
Arruabarrena, Madrid, Alianza, 1987. Resulta interessant el volum
d’entrevistes de C. Lévi-Strauss amb D. Eribon, De prop i de lluny,
Palafrugell, Orion, 1990.

115.

Sobre 1l’cbra de Lévi-Strauss, vegeu K.0.L. Burridge, «Lévi-
Strauss»: E. Leach (ed.), The Structural Study of Myth and
Totemism, London, Tavistock, repr. 1971, 91-115; S$.G. Wieting,
«Myth and Symbol Analysis of Claude Lévi-Strauss and Victor
Turner»: Social Compass 19(1972), 139-154; (. Hubbard, «Lé&vi-
Strauss, an Anthropological Critique»: Cunningham (ed.), The Theory
of Myth, ja citat, 79-103; Cunningham, «Myth, Ideology, and Lévi-
Strauss», Jja citat, 132-176; Meslin, Pour une sgcience des relij-

gions, Jja c¢itat, 170-194; R. Silverstone, «Ernst Cassirer and
Claude Lévi-Strauss. Two Approaches to the Study of Myths: Archives
de Sciences Socialeg des Religions 41(1976), passim; HUbner, Die
Wahrheit des Mythos, ja citat, 66-71; R. Schlesier, «Odipus,
Parsifal und die Wilden. Zur Kritik an Lévi-Strauss’ Mythologie des
Mythoss : Faber -Schlesier (ed.), Die Restauration der Gétter, ja

citat, 271-289; Munz, Cuando se quiebra la rama dorada, ja citat,

passim; Smith, o.c¢., 1038-1039; Kirk, El mito, ja citat, 55-94;

Jamme, o.c., 105-121.

116.
Smith, o.c., 1038.

117.
Cf. Munz, o0.c¢., 30, 32-33.

118.
Cit. Ferrer, «El mite adamic de Genesi III», ja citat, 134.

119.
Sobre la influéncia de Hegel i de Marx sobre Lévi-Strauss, vegeu

Burridge, o.c., 92-97.

120.
Smith, o.c., 1038. Kirk, amb el seu pragmatisme britanic, resumeix
aixi la posicidé de Lévi-Strauss: «L’esséncia de la seva posicid és

que el mite és un mode de la %8gunicacié humana, de la mateixa



manera que els intercanvis econdmics 1 els intercanvis familiars

realitzats a través de les dones» (Kirk, El mito, ja citat, 55).

121.
L’obra més representativa d’aquesta etapa de Lévi-Strauss és

Trigtes tropigues, ja citat.

122,

Amb molt perspicdcia Ricoeur, o©.c., 1044, assenyala gque els
exemples principals que recull Lévi-Strauss provenen de 1’drea
geografica que els antropdlegs de la generacidé anterior wvan
qualificar de totémica, amb l’exclusidé de les &rees semitiques,
hel'léniques o indoeuropees (qQue posseeixen materials mitics amb un
caracter més metafdric). Segons Ricoeur, 1l’area totémica sembla
caracteritzar-se per una proliferacid de construccions 1ldgiques de
tipus classificador. Sembla, doncs, que l’'andlisi estructural dels
mites ha trobat un marc excellent en 1’drea totémica. Vegeu també,
en aquest sentit, Kirk, El mito, ja citat, 61-62. Kirk, go.c., 84-
85, creu que el métode proposat per Lévi-Strauss &s fals justament
perqué «desatén totalment els fets 1 les circumstancies que la
narracid historica comporta, o alld que habitualment hom coneix amb

el nom de literatura orals.

123.
Sobre el que segueix vegeu P. Ricoeur, «Mythe (L’interprétation

philosophique)», ja citat, 1042-1043.

124 .

Cf. Kirk, g.c., 56-57. Cal no oblidar el fet que Lévi-Strauss
considera la totalitat de la cultura humana com un conjunt de
sistemes de comunicacié; el mite, obviament, és una forma particu-

lar de comunicacid (c¢f. Burridge, g.c., 98).

125,
Vegeu les critiques que Munz, o.c., 9-16, adreca a la concepcid

ahistdorica de Lévi-Strauss.

126.
C. Lévi-Strauss, Les Structures élémentaires de la parenté&, Paris-
La Haye, Mouton, ed. revisada 1968. La primera edicid d'aquesta

obra fou publicada el 1949. 108



127.
Vegeu, en aquest sentit els quatre volums Lévi-Strauss,

Mythologiques, ja citats.

128.

Meslin, o©.c., 172. Cal parar esment en el fet que la imatge del
calidoscopi és molt adequada per expressar el pensament de Lévi-
Strauss. En efecte, el nombre d’elements que ofereix l1’artefacte és

fix, les seves combinacions, en canvi, sén miltiples i1 variables.

129.

Cf. Schlesier, o.c., 283-284. Els mites, «en apparence arbitrai-
res, se reproduisent avec les mémes caractéres, et souvent les
mémes détails, dans diverses régions du mende. D’od le probléme: si
le contenu du mythe est entiérement contingent, comment comprendre
que, d’un bout & l’'autre de la Terre, les mythes se ressemblent

tellement?» (Lévi-Strauss, Anthropologie structurale, ja citat,
229).

130.
Cf. Poser, «Mythologie als Logomythies, ja citat, 159.

131.

Lévi-Strauss, Anthropologie structurale, ja citat, 230.

132.

Lévi-Strauss, Anthropologie structurale, ja citat, 232.

133,

Lévi-Strauss, Mythologiques I, ja citat, 20.

134,
Cf. Meslin, o.c., 177.

135.

Burridge, o.c., 92.

136.
Vegeu Poser, «Mythologie als Logomythies, ja citat, 159.

137.
Vegeu Meslin, o.c., 176-177, 178.
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138.

Qué és un mitema?: S6n les frases més curtes possibles, és a dir,
de relacions predicatives, que hom pot trobar en una narracid
mitica. Els mitemes permeten establir les matrius que permeten

llegir, com si es tractés d’una partitura orquestral, les estructu-

res permanents dels mites (cf. Lévi-Strauss, Anthropologie

structurale, ja citat, 233-236).

139.
Cf. Lévi-Strauss, Anthropologie structurale, ja citat, 230-231.

140.

E. Leach, «Introducticns: Leach (ed.), The Structural Study of
Myth, dja citat, XVII, amb molt d’encert, afirma que <«it 1is a
misrepresentation to suggest that Lévi-Strauss is saying that "all
myths are the same". He is arguing rather that, at a certain level
of abstraction, the dialectical redundant structure of all myths is
the same, or perhaps one should say, constitutes a set of variati-

ons on a commeon themes .,
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tot aixd a Lévi-Strauss, Anthropologie structurale, ja citat, 247-
252.
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El 1libre de M. Detienne, Les jardins d‘Adonis: la mythologie des
aromates en Gréce, Parig, Gallimard, 1972, és un exemple molt
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familiars, els cadlculs dels calendaris, etc.
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Lévy-Bruhl i el «prelogismes que atribuia als pobles primitius.
Durand, Figures mythiques, Jja citat, 26, després d’elogiar la
gosadia de Lévi-Strauss que renuncia a tota mena d’etnocentrisme,
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potentialités s’appliquent en d’infiniment multiples actualisati-

Oons>» .
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9. MODELS D’INTERPRETACIO DEL MITE (III)

9.1. Introduccid

En aquests dos capitols (9 1 10) volem considerar aquellas interpretacions dels universos
mitics que, en I’actualitat i d’acord amb el nostre parer, posseeixen una major vigéncia. En llurs
principis basics, algunes d’elles remunten al segle passat. Hom no hauria de sorprendre-se’n, ja
que I’ésser huma, sempre i arreu, practica [’gspeleologia o, si hom prefereix una expressié més
académica, I’home mai no pot renunciar a la tradicid, ja que fins i tot la critica de la tradicio es

fa a partir de la mateixa tradicid criticada.
En I'exposicioé d’alguns dels models aplegats en els dos darrers capitols de la primera part

de la nostra exposicié hem optat per un discurs més minucids, ja que els autors que hi tractem

son els qui més a prop es troben de la nostra opcid personal.

9.2. L’explicacid transcendental del mite: models classics

D’una manera molt general pot afirmar-se que alld que, d’entrada, caracteritza aquest
model explicatiu és el reconeixement que el mite conté formes de consciéncia que sén necessaries
a priori. En la seva forma classica, aquesta forma explicativa ha estat mantinguda per alguns

investigadors molt influents del segle passat, que han tingut --i, encara, tenen-—- una forta
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incidéncia en la investigacié que es porta a terme els nostres dies.

6.2.1. Georg W.Fr. Hegel

Hegel (1770-1831) comprenia el mite com una etapa necessaria en el desenvolupament
de I’esperit absolut que, en el present, s’amaga d’una manera quasi total en I’art.' Cal no oblidar
que per a Holderlin, de la mateixa manera que per al jove Hegel, en les categories de 1’estétic
i del mitic, hom pot trobar-hi el revolucionari.® Dins el sistema general hegelia, el mite
representa el pas obligat i aprioristic del pensament que es pensa a si mateix vers la plenitud del
concepte.’ Aixd significa que Hegel no creu que el mite sigui una supersticié o una mera itusio,
sind que conté un fragment de veritat, encara que, sovint, es trobi embolcallat per unes
representacions totalment reprobables. Aquesta veritat parcial, perd, no ve expressada en la
torma superior del concepte, sind en la forma inferior de la intuicié {Anschauung), la qual no
és adequada per conéixer ’abast i el sentit de la veritat plena. Hegel creu que la veritat definitiva
del mite es troba en la filosofia (que ve a ser la culminacié o I’'acompliment del mateix mite),
Jja que, segons ell, és |'Gnica capag de conéixer, mitjancant el concepte, la veritat com !’auténtica
for¢a de 1’esperit absolut. Els mites, en definitiva, sén per a Hegel que, com afirma Christoph
Jamme, era un alexandri, tan sols formes expressives sense un contingut gaire real.* El millor

elogi que el filosof fa del mite és que aquest «gehort zur Pidagogie des Menschengeschlechts».®

Cal no oblidar que per Hegel la religio (el mite, d’acord amb la seva opinid, pertany a
I’ambit de la religiod) es manté en el marc de la representacid; sols la filosofia pot accedir a la
puresa del concepte. Amb tot, tot desmarcant-se de la filosofia practica kantina, restitueix a
I'univers mitic la seva relacié6 amb la veritat especulativa.® Perqué Hegel, en oposicidé a
Schelling, considera que el pas del mite a la modernitat constitueix un trajecte irreversible, la
qual cosa significa que, necessariament, la funcid de I'art i de la religié en els temps moderns

ha de ser diferent de la que exercien, per exemple, en la polis grega.’

La tesi hegeliana de la «fi de I’art» té, en aquest context, una enorme importancia. En
efecte, el filosof estd convencut que, en la modernitat, ’art ha perdut definitivament la seva
funcid de fonamentar la religi6.® Hegel sembla estar convengut que tot I’art antic (grec),

juntament amb els espléndids simbolismes que 1i donaven vida, és una representacio provisional

314



en el cami vers el concepte, que és, d’acord amb el seu pensament, ['auténtica plenitud.” El
cristianisme, segons el seu parer, ha bandejatat sense limits els déus epifanics de les antigues
mitologies (sobretot, de la grega), la qual cosa ha tingut com a conseqiiencia el final de
I'equiparacié i de la identitat entre I’esséncia divina i les seves manifestacions (principalment,
en les obres escultoriques gregues): el cristianisme, doncs, ha conclds el procés de secularitzacio
de I’art, que havia comengat a Grécia.'® Per aixo Otto Poggeler ha pogut escriure que Hegel esta
plenament convencut que «la religid de la modernitat €s un cristianisme filosoficament
interpretat, el qual és comprés com la religié universal i sincretistica».!' Per posar de manifest
el fet que el cristianisme ha significat el final de I’antiga religié no deixa d’afirmar que la veritat
de la Trinitat tan sols pot preservar-se en el concepte.'” Es possible que alldo que Hegel vulgui
afirmar amb la seva hipdtesi de la «fi de I’art» o, si voleu, de la dissolucid del mite operat pel
cristianisme, és que la funcid social del mite ha deixat de ser quelcom d’efectiu en la societat
moderna. El seu lligam amb Uestat, amb la litirgia dels morts, amb les festes de la collita anyal,
amb els rituals de matrimoni, etc. s’ha destruit, la qual cosa ha tingut com a conseqiiéncia la

perdua del seu marc institucional, el qual, irrevocablement, és constitutiu per al mite com a tal."”

9.2.2. Georg Friedrich Creuzer

Creuzer (1771-1858), nascut a Marburg al si d’una familia piadosa, inicialment, volia
dedicar-se al servei de I’Església luterana. A la universitat de Iena va ser deixeble i profund
admirador de Schiller, que hi ensenyava historia.'* Durant tota la seva vida va mantenir uns
intercanvis amistosos forga consistents amb Hegel. Els seus coetanis el van considerar com
I'encarnacié més eloqiient dels principis romantics a Heidelberg, la ciutat a la vora del Neckar
d’on era professor i on mantenia una cordial cercle d’amistat amb Achim von Arnim, Clemens
Brentano i Joseph Gorres.'* Com escriu Georges Gusdorf, «la vocation de Creuzer s’inscrira dans
la perspective de I’épanouissement de la philologie classique en Allemagne dans les seminaires

de Gottingen et de Leipzig».'®

El nom de Creuzer s’associa immediatament amb la interpretacié simbolista del mite i
de les obres d’art, tot reprenent alguns postulats del seu mestre Schiller i dels tedrics de I’art

Winckelmann i Friedrich August Wolf."” El mite no és altra cosa que una personificaci6 excdient

315



(i aproximada) del simbol, és una visibilitzacié d’idees que cal interpretar i valorar.'” Creuzer,
com escriu Gerhard Schlatter, «estava convengut de la misteriosa veritat dels mites originals i
va intentar d’apropar-se a la forma simbolica de pensament que es troba a la base dels mites;
aquesta forma de pensament, incessantment li va semblar que era natural i en oposicié amb el
pensament abstracte. A causa d’aixd la seva mitologia va degenerar en un amuntagament amorf,

en un devassall d’incontrolades fantasies verbals i plastiques»."

L’obra que el féu célebre a Alemanya va ser Symbolik und Mythologie der alten Volker
{en tres volums publicats entre 1810 i 1812), anomenada per Georges Gusdorf «monument du
romantisme européen».? El tel de fons de 1’obra de Friedrich Creuzer és el mén de I’india,
interpretat des d’una perspectiva quasi completament ahistorica. Segons la seva opinid, els
habitants del subcontinent asiatic, al comengament, es trobaven en una situacié espiritual molt
més elevada que la dels seus coetanis grecs.”’ A I'India, doncs, s’hauria desenvolupat una
filosofia primordial que es basava en una concepci6 unitiria de Déu i en una visio panteista de
la natura, una mena de neoplatonisme ante litteram.** Creuzer és de 1’opinid que el pensament
religios de 1'India es troba a 1’origen de la mitologia grega. La filosofia india, perd, era, en
aquell temps, massa profunda perqué pogués ser compresa en tot el seu abast 1 profunditat pels
habitants de la Grécia d’aleshores. Per aixo els sacerdots grecs feren una tosca traduccid, per
mitja de simbols foscos 1 ambigus, de les idees religioses de 1’Orient; aquests simbols, fatalment,
van degenerar en una barbara mitologia politeistica.”® En un cert indret de la seva obra cabdal,

Creuzer arriba a contraposar el «mén simbolic» de 1’Orient al «mén sHogistic» de I’Occident.”

[deologicament, el punt de partida del famos escrit creuzeria és que el simbolisme
constitueix la creacid per antonomasia de ’esperit huma. Al mateix temps, el simbol ha estat la
forma més primitiva del llenguatge de I’home, perqueé la imatge és anterior al discurs. Els
primers savis s’expressaren mitjangant I’ajut de les figures simboliques molt abans d’emprar
I’estil directa.” D’aquesta manera Creuzer reprén una de les preocupacions maximes dels esperits
romantics: escatir I’origen del llenguatge. El simbol, situat sempre en un context iconic i en
oposicio a I’dlegoria, representa el cami més curt per atényer la realitat, ja que en ell uneix
indissolublement el signe i el significat. Per aixd Creuzer pot afirmar que el simbol és una
imatge molt fiable de la realitat, o, com diu sovint, «una idea que s’ha fet visible i personifica-

da».” Segons la seva opini6, I’dlegoria posseeix un caracter successiu, diacronic, mentre que el
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simbol es caracteritza per la seva instantaneitat, ja que fusiona en I’instant el simbolitzant i el
simbolitzat.”” El caracter misterids, fosc i, sovint, incongruent dels simbols es deu al fet que, en
termes finits, han d’insinuar alld que és infinit, inefable, inabastable.”® Malgrat totes les
objeccions que es puguin fer a Creuzer, Jan de Vries reconeix explicitament que ningd abans

d’ell no va expressar millor el sentit i I’abast del simbol.”

La deu primordial del simbol es troba en el profund misteri de la vida, és a dir 1 aix0
també és un dels dogmes del primer romanticisme, en 'alianga eterna i secreta entre 1’anima 1
la natura. Davant les manifestacions sorprenents de la natura, 1’home, en una edat primordial,
va experimentar unes emocions tan intenses que, més endavant, esdevindrien la matriu de les
imatges divines. Cal fer notar que el simbol és, alhora, imatge real i imatge dlegorica: imatge
real perqué suprimeix la distincia entre la idea i la seva representacid; imatge dlegdrica perque,
d’una banda, representa alguna cosa tangible, perd, de l’altra, posseeix un plus de significacio
més enlla d’alld que merament representa. Les doctrines religioses elaborades pels primers
sacerdots brollen dels simbols «com un raig que prové de les profunditats de I’ésser i del
pensament». Creuzer afirma que «com en un llamp irromp la idea del simbol i captiva els
sentits». Aquesta és, per a Creuzer, la visid o la percepcié instantanea (momentane

Anschaulichkeit) que es produeix quan «el simbol estd en el seu punt culminants.

Les idees que Creuzer va elaborar sobre el simbol, les aplicard a la interpretacid dels
mites, tot intentant posar de manifest que totes les religions --totes llurs formes simboiiques--
tenen un origen comi. Mai no deixa d’afirmar la unitat de la consciéncia religiosa de tots els
temps i de tots els llocs. La mitologta és un tot compacte, que conté diverses branques, les quals
son diferents les unes de les altres no en relacidé amb llur origen comuy, sind en funcié de les

* Cal subratilar el fet que

histories propies de les diverses religions o sistemes mitologics.
Creuzer no identifica el simbol amb el mite, de tal manera que aquest mai no arriba a
transparentar totalment aquell, fins i tot pot convertir-se en un greu obstacle o en una lent

deformadora a la seva irrupcid transformadora.

El mite, que generalment és un compost harmonic d’idea, simbol i paraula, fa possible

que l’anima expressi els seus pensaments i els seus sentiments. Creuzer fa una distincié que

creiem molt interessant: mentre que el simbol adopta el cami de la vista, el mite segueix el de
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I'oida. Tots dos camins, perd, condueixen a alld que és important: el sentit interior.

Originariament, molts mites foren simbols parlats (ausgesprochene Symbole), la qual cosa

significa que, malgrat les diferéncies i les divergéncies que hom pot observar entre els diversos

sistemes mitics, tots serven el cardcter simbolic com a tret essencial.

Com molts dels seus contemporanis, Creuzer es veié confrontat amb la irrupcidé a
I'Occident dels sistemes religioso-culturals no occidentals, en especial els de I’india. La solucié
que va adoptar fou en certa manera molt moderna: la divinitat pot encarnar-se en una infinita
varietat de formes, la qual cosa era una manera concreta de comengar a posar en qiestio €l
«monopoli expressiu» europeu. La unitat basica de ia divinitat permet de dominar I’antinomia
monoteisme - politeisme, que era un dels problemes majors d’aquella época. Tant la consciéncia
divina com alld que és més profunda de la consciéncia individual tenien als ulls de Creuzer una
unitat indestructible malgrat la proliferacié i la incompatibilitat de les diverses mitologies.
Malgrat 1’error, com a conseqiiéncia de la degeneracio de la substancia mitica en les diverses
mitologies, és possible de percebre una veritat poética, la qual conserva tota la puresa 1 tota la

veritat de [a unitat perduda.™
9.2.3. Reaccions al pensament de Creuzer

L’obra de Creuzer va produir un impacte molt profund.”® Des de les acceptacions
incondicionals fins al rebuig sense concessions, les preses de posicié tingueren un no s€ que
d’apassionat, segurament a causa de I’atmosfera romantica que aleshores es respirava en el mén

intdlectual i politic...

9.2.3.1. Acollida favorable del pensament de Creuzer

Un dels qui més favorablement acolli les idees de Creuzer fou Johann Josef von Gorres
(1776-1848), que el mateix 1810 va publicar Mythengeschichte der asiatischen Welt (Heidelberg)
(en dos volums), obra, en la que després d’acceptar incondicionalment la interpretacid
creuzeriana del simbol, proposa la unitat espiritual de totes les religions, ja que en totes el mite

permet el descobriment de la natura divina de I'anima i de la seva immortalitat.®® Cal no oblidar
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que, en I’escrit Glauben und Wissen (1805), Gorres ja oferia una concepcio bipolar de la realitat:

el Déu del nord s’oposa al Déu del sud, el Déu del mite al Déu de la ciéncia, el Déu poétic a
la idea de Déu, la religié exotérica a la teosofia esotérica.** «El Déu del mite és un Déu poétic,
que vol la benauranga de tot alld que ha creat, la qual cosa significa que és el Déu coma de tots
els homes, mentre que el Déu de la ciéncia apareix com una idea elevada a la categoria de Déu.
Aquest Déu ofereix coneixement, perd roman inaccessible als qui no saben. Per aixd és
tinicament el Déu dels savis i de I’investigador, que, per mitja de [’especulacié pot elevar-se fins
a Ell. Per aixo, la religio, d’acord amb la seva esséncia, és exotérica, accessible a tothom que
hi tingui interés; la teosofia, en canvi, és esotérica, (nicament ’iniciat pot immergir-se en les

seves profunditats».**

Un autor que, d’alguna manera, va continuar les idees d’aquest autor fou Johann Jakob
Bachofen (1815-1887), natural de Basilea i conegut jurista, que es dedica a I’estudi dels origens

del matriarcat en el seu llibre Das Mutterrecht (1861).% El primer treball sobre el simbolisme

de Bachofen Versuch iiber die Griabersymbolik der Alten havia estat publicat el 1859.” En ell

s'estudien els simbols dels monuments sepulcrals antics (I’ou, el serpent, les amazones, la
granadella, etc.), tot posant en relleu llur vessant femeni centrat en el concepte de sanctitas. Per

Bachoten, I’home antic disposava d’una extraordinaria «sensibilitat figurativa» (Bildempféngnis);

una sensibilitat que era polimorfica, ja que un mateix simbol com, per exemple, la serp,
expressava aspectes ambivalents i, adhuc, oposats de la realitat (agressivitat, fecunditat f3lica,
regeneracid de la vida, amenaca, etc.). D’aquesta manera Bachofen s’allunyava de |'dlegorisme
simplista de Creuzer 1 introduia una perspectiva caracteritzada per la complexitat i les constants
mutacions hermenéutiques, ja que Bachofen, cent anys abans de Gadamer, afirmava que «alles
ist Sprache». Dins aquesta manera de veure les coses no é€s gens estrany que mantingui el
convenciment que «¢l mite és ’exegesi del simbol», perqué, d’acord amb la seva opinid, aquell
no és sind la fragmentacié d’aquest. El mite és important perqué darrera d’ell hi ha el simbol
que manté desperta I’evocaci6, la intangibilitat de la pregonesa de [’ésser, la profunditat de
I’existéncia. «El simbol evoca, el llenguatge tan sols explica. El simbol remet a tots els aspectes
de 'esperit huma al mateix temps, mentre que el llenguatge ha de centrar-se sempre en utt sol
pensament». D’una manera més resumida escriu: «Els simbols evoquen, sdn xifres inexhauribles

d’allo que no es pot dir, sén tan misteriosos com necessaris».
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Com era logic d’esperar, |'escola historica reacciona molt destavorablement davant les

idees de Creuzer.

9.2.3.2. Critica al pensament de Creuzer

Entre 1824 i 1826, Johann Heinrich Voss (1751-1826), fildleg de professio i deixebie de
Christian G. Heyne, va publicar la seva Antisymbolik, que tingué un enorme resso en el mon
intdlectual de I’época.*® En aquesta obra, d’una manera gairebé fanatica, es pren posicid contra
la interpretacié romantico-simbolica del mite.*® Voss, que és un partidari incondicional de la llum
de la Hustracid, acusa Creuzer d’haver-se deixat seduir per les foscors i els balbuceigs dels
primitius.* Per aix0, en ple assentiment amb els corrents Hustrats, esta convengut que la
humanitat ha portat a terme un progrés ininterromput des dels seus origens tenebrosos (mitics)
fins al moment present (I’época de les llums). Per aix0 en el mite, que és una de les expressions
més significatives de 1’ <home primitiu», hom no hi trobara res de significatiu. En un mot: no hi
ha cap mena de perfeccid original, sind, per contra, una constant evolucié i progrés de la
consciéncia humana des d’uns origens toscos i plens d’ambigiiitats fins als temps presents,

aclarits per la llum de la raé.*

El 1825, Karl Otfried Miiller (1797-1840), «I’{inic investigador d’aquest periode, les idees
del qual han mantingut la importincia fins als nostres dies»,* presentd al piblic el seu estudi
Prolegomena zu einer wissenschaftlichen Mythologie, «obra que va obrir bretxes en la
investigacid mitologica»(K. Kerényi), en el qual afirma que la investigacid historica és I'anica
possibilitat cientifica per conéixer i interpretar els mites dels pobles.* Aquesta obra, que és una
fita important més enlla de la querella amb Creuzer, posa de manifest que la mitologia no és el
fruit casual de la imaginacié o de les formes simboliques, sind que l'esséncia de la mitologia,
resumida en el «pensar mitologic», consisteix en el fet que uneix indestriablement el contingut
i la forma, el material i 1’art de donar-li forma.* Dient-ho d’una altra manera: Miiller, al
contrari de Voss o de Lobeck, creu que el mite s’origina en un passat magnific de la humanitat,
que tenia unes lleis espirituals i unes formes expressives molt caracteristiques i d’una natura
plenament excelsa.* D’aquesta manera, K.Q. Miiller superava I’exegesi merament dlegorica dels
materials mitologics, tot reconeixent a 1’igual que Philipp Buttmann,* 1’absoluta autonomia de

la mitologia, que és veritable en si i per si mateixa.?” Per aixd pot afirmar-se amb raé que K.O.
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Miiiler esta convengut que la mitologia és una produccié essencial de 1’esperit huma, necessaria
i inconscient. En conseqliéncia: accedir a la mitologia significa fer una excursi¢ al més primitiu
dels «paissatges humans», quan [’ésser huma es comunicava exclusivament per mitja de
I’oralitat.*® Un tret especific de Miiller és que no renuncia a I’exegesi simbolica dels mites, pero,
al mateix temps, exigeix que hom practiqui el métode historic.*” «Per a I’antiga Grecia hi hagué
dues maneres d’exposar i de comunicar les idees sobre la divinitat: el mite i el simbol. El mite
narra una accid, a través de la qual I’ésser divi es revela en la seva forca 1 en les seves
caracteristiques; el simbol la Hustra al sentit per mitja d’un objecte posat en contacte amb ell».
Aquest autor, com assenyala Karl Kerényi, ens fa adonar del caracter acabat, perfecte de cada
mitologuema,’! perd, com, d’altra banda, posa en relleu, Marcel Detienne, també ens anuncia

que el mite, tot mite, tracta d’un «paradis perdut»...*”

L’elogi que d’Ottfried Miiller fa Pinard de la Boullaye és: «Fou un iniciador. Va aprendre
a discernir sota el vel de la faula la petjada dels esdeveniments importants [...] Dona exemple
amb investigacions analitiques, que son les tiniques que predisposen per a les sintesis solides i

les conclusions definitives».*”

9.2.4. Friedrich W.J. von Schelling

Aquests tltims anys s’ha escrit molt sobre la concepcidé schellingiana del mite 1 de la
mitologia.** Xavier Tilliette, un dels millors especialistes actuals en el pensament de Schelling
(1775-1854), afirma: «La mitologia acompanya I’itinerari de Schelling, en marca les etapes
successives, de tal manera que hom la podria prendre com a fil conductor del seu desenvolupa-
ment [...] La mitologia es troba al comengament de la formacié intélectual de Schelling».*
Alguns autors (Tilliette, Wilson) han posat en relleu que la mitologia posseeix una influencia
activa en tots els aspectes particulars del pensament schellingia, de tal manera que, per a
Schelling, al contrari del que s’esdevenia en alguns contemporanis seus (per exemple, en Hegel),
la mitologia no és quelcom que pertanyi al passat, siné una realitat que incideix positivament en

el present.’®
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Els grans estudiosos alemanys dels segles XVIII-XIX (Moritz, Herder, Heyne) son les
fonts en les quals beu el fildosof de Tiibingen, tot acceptant amb entusiasme les bases de la «nova
mitologia» que proposaven aquests autors.®” No és estrany, doncs, que en una obra de joventut
afirmi: «Cal comprendre tot mite com a mite [...] Comprendre veritablement un mite 1 creure’l
veritable, segurament que no és la mateixa cosa».” De tota manera, com assenyala Walter
Kasper, els escrits primerencs de Schelling sobre el mite no van gaire més enlla de les
aportacions que havien estat fetes per J.G. Eichhorn o J.Ph. Gabler, els quals no feien sind

continuar el cami iniciat, a Gottingen, per 1’exegesi historicista de Chr.G. Heyne.*

En el Systemfragment (1796), Schelling abandona la seva primera interpretacié del mite
i advoca per una «nova mitologia». Perqué «no sols la gran massa, siné també el filosof necessita
una religié sensible: ens cal una nova mitologia; aquesta mitologia, perd, ha d’estar al servei de
les idees; ha d’esdevenir una mitologia de la rad». En un altre indret s’expressa aixi: «Abans
d’estetitzar les idees, ¢o és de mitologitzar-les, no tenen cap mena d’interés per al poble; i a
I’inrevés: abans de fer raonable (verniinftig) la mitologia, el filosof se n’ha d’avergonyir».* El
filosof, després d’haver bandejat la interpretacié Hustrada (la desmitologitzacio) del mite,
n’adopta la que fara fortuna en el Romanticisme, tal com havia estat proposada per Creuzer,

Gorres, Schlegel, Novalis, etc.®!

Schelling va acceptar una idea cabdal de Creuzer: la de P’Ursystem.” Amb aquesta
expressié vol donar entenent que, origindriament, hi havia un sistema organic i harmonic del
mon i del pensament huma, el qual, en el transcurs del temps, s’hauria fragmentat i dissolt en
les diverses cultures humanes.®® Aquest sistema, el filosof el situa a I'India, al contrari de
Creuzer que creia que s’havia originat a Egipte.* La reconstruccié de 1I'Ursystem fa possible el
coneixement de les «edats del mén» i el pas posterior (Weltalter) a la filosofia positiva de la
mitologia. Segons Tilliette, la nova filosofia de Schelling és «una consideracié general de la
mitologia com I’objecte de la filosofia, obtinguda per mitja d’un eixamplament de la filosofia en
direccié vers el procés mitologic. La filosofia, doncs, guanya una dimensid, i la mitologia no
es veu pas reduida a un aspecte».®® Als ulls de Schelling, la mitologia no és altra cosa que una
teodicea i una historia dels déus.* En aquest sentit, com remarca Marquard, «la mitologia és una
historia heteronoma».* Per al fildosof alemany, una interpretacié merament poética dels mites

resulta totalment insuficient. També rebutja com a inadeguada la interpretacio dlegorica tal com
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era propugnada per les diverses variacions de I'evemerisme.* Tampoc no es deixa convéncer
per les interpretacions fisicalistes del mite, les quals veien en la mitologia una mena d’historia

de la natura simplificada.

Schelling adopta amb decisié una interpretacié religiosa del mite. D’una manera concisa
afirmara: «El politeisme no és pas un ateisme». Dient-ho d’una altra manera: en «la multitud de
les mascares dionisiaques de la mitologia s’amaga» el Déu cristia, de tal manera que Dionis €s
P’educador natural dels homes, perqué, de fet és la veritat més intima del Logos.® John Elbert
Wilson ha escrit que, per Schelling, «’esglaé més elevat de la llibertat és la transformacio de
Dionis en el Crist; sense aquesta transformacid, ’homen roman captiu de la mitologia i no

assoleix la meta» que li ha estat proposada.™

Per comprendre millor 1’auténtica intencié de la interpretacid schellingiana del mite, cal
contraposar-la amb la de Hegel. Aquest comprenia I’art, la religio i la mitologia com 1’absolut
en forma de una representacid, que encara no ha assolit I’altura de saber complet. El mite,
doncs, expressava la impoténcia d’un pensament que no havia atés la seva configuracio definitiva
i perfecta. En aquest sentit, el mite pertanyia al procés pedagogic del génere huma que,
finalment, assolira la seva plenitud en el concepte. Schelling manté una posicié radicalment
diferent. L’art, la religié i la mitologia mai no arriben a ser superats pel concepte, sind que, en
realitat, expressen el seu necessari i ineliminable complement.” El mite i el concepte «es troben

en el cimal suprem i son, per rad de 1’absolutesa comuna, model i contramodel».”

Un aspecte interessant del pensament de Schelling en relacio amb el politeisme €s que no
el considera ni com una espécic de monoteisme pervertit ni tampoc com una revelacio
enfosquida.” Es tracta d’una historia necessaria que ocupa un temps determinat: des de la
caiguda original fins a la vinguda del Crist.™ L’actor d’aquesta historia és la consciéncia
humana. Aixo significa que la mitologia no és un producte extern a 1’ésser huma, sind que, per
contra, s’ha generat en el més intim d’aquest. L.a consciéncia, doncs, és, al mateix temps, el
principi generador i la seu de les representacions mitoldgiques. D’una manera molt esquematica
afirma que els mites sén el producte d’«un procés independent del pensament 1 de la voluntat».
Aquest procés no pot explicar-se per mitja d’un psicologisme qualsevol, siné que, com afirma

el mateix Schelling, el procés mitologic «es desenvolupa sota condicions, que no permetien cap
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mena de comparacié amb les de la consciéncia actual».

El fildsof, a partir d'una intuicié de Creuzer, és del parer que la clau per a la comprensio
de la mitologia és la figura de Dionis.” Aquesta concepcié és de la maxima importancia si hom
té en compte I'Gs que, més endavant, en fard Nietzsche. Schelling afirma que Dionis apareix,
amb noms i figures ben diversos, en la mitologia de tots els pobles. El reconeix, fins i tot, en
la figura del Servent de Déu de I'Antic Testament.” Com a Déu de la segona poténcia es
caracteritza, en les seves epifanies, per un caractar francament alliberador i desalienador dels
homes en contraposicid amb el Déu de la primera poténcia, salvatge, imprevisible 1 poc amic

dels homes.

Schelling no situa la mitologia en el temps, sind que es tracta d’un proceés, els origens
del qual se situen en el «suprahistdric».” A la mitologia, segons el seu parer, tan sols pot aplicar-

se-li una hermenéutica tautegdrica, perqué no posseeix cap mena de sentit al marge d’allo que

ella mateixa anuncia. En relacié amb aquesta afirmacid escriu: «La mitologia no és pas
dlegdrica: és tautegorica. Per a ella, els déus son uns éssers que existeixen realment, que no son,
gue no signifiquen altra cosa que alld que realment sén i que realment signifiquen». D’aquesta
manera Schelling uneix indissolublement el sentit propi i el sentit doctrinal dels mites. En la
mitologia tot gira a I’entorn dels déus: es tracta d’una teogonia real, és a dir, d’una historia real
dels déus.”™ «Perd com tan sols son reals els déus que tenen Déu com a fonament, el contingut
altim de la historia dels déus és el de la formacid, el de I’esdevenir real de Déu en la
consciéncia, del qual els déus no son altra cosa que uns moments que contribueixen a engendrar-
lo». Dient-ho d’una manera més simplificada: el mite mostra la relacidé concreta i real de la

consciéncia humana amb Déu o, potser fora millor dir, amb la divinitat.”

La interpretacié que fa Schelling del mite s’oposa vigorosament a la interpretacio
alegorica. Tota allegoria és 'obra d’un autor determinat i determinable. Ni un personatge
concret ni un poble determinat no poden trobar-se als origens del mite. Més aviat cal argumentar
d’una manera contraria: la invencio del mite no és ’obra del poble, siné que, a 'inrevés, aquest

ha estat constituit pel mite, el qual, en el present, continua conferint-li personalitat i unitat.
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A diferéncia de Hegel, Schelling considera que el fonament de I’ésser és I'absoluta
identitat de o indiferéncia entre subjecte 1 jecte, d’infinit i de finit. En la mesura que aquesta
identitat o indiferéncia pren cos en les seves manifestacions, ha de desenvolupar-se i diferenciar-
se en els diversos objectes. Cadascun d’aquests objectes, segons Schelling, posseeix en ell mateix
quelcom d’objectiu i de subjectiu, de finit i d’infinit. Les primeres diferenciacions de la
diferéncia absoluta, és a dir, les primeres formes que poden ser apreciades, aquest filosof les
anomena «les idees». La filosofia coneix aquestes idees en les representacions (Vorstellungen),

’art, en canvi, en unes determinades intuicions (Anschauungen) que prenen com a punt de

partida material les representacions. Schelling escriu que «les idees, en tant que sdn observades
realment, constitueixen la substincia (Stoff) i, alhora, la matéria (Materie) general i absoluta de
I’art». Per a Schelling, aquestes idees reals i palpables son els déus. Afirma: «De fet, els déus
de tota mitologia no sén altra cosa que les idees de la filosofia, amb la particularitat que son

observades (angeschaut) objectivament i realment (nur objektiv und real)». Schelling creu que

la filosofia, que constitueix la forma suprema de la ciéncia, copsa la mateixa veritat que el mite,
aixo si aquest darrer remarca més intensament el cantd subjectiu de la indiferéncia absoluta. En
resum: la ciéncia i el mite tenen, en el fons, el mateix valor. Sovint ha estat remarcat que
aquesta comprensié del mite i de la ciéncia de Schelling palesa la influéncia de Goethe, el qual
comprenia la natura com una productivitat infinita, que actuava d’acord amb les lleis eternes de
la creacio i es reflexava de manera eminent en I’activitat artistica. Aci no podrem considerar una
questid que, el segle passat, va adquirir una enorme importancia. Em refereixo a la comprensid

de I’art 1 de I’activitat artistica com la religié del futur.
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1. Sobre la comprensié del mite per part de Hegel, vegeu
1l'exhaustiu estudi de H.-0. Rebstock, Hegels Auffassung des
Mythos in seinen Frihgchriften, Freiburg-Minchen, Karl Alber,
1971. Vegeu, a més, Behre, "Deg dunkeln Lichtes voll", ja citat,
34-38; Jamme, "Gott an hat ein Gewand", ja citat, 270-272. Sobre
la relacid de Hegel amb Schelling en la questid de la interpreta-
cid del mite, cf. Rebstock, o.c., 195-198; HUbner, Die Wahrheit
des Mythosg, ja citat, 61-65.

2. Vegeu Jamme, g.¢., 13. Un dels estudis més exhaustius sobre
la interpretacié de l’art en la filosofia de Hegel és el d’O.

P6éggeler, Die Frage nach der Kunst. Von Hegel zu Heidegger,
Freiburg-Minchen, Karl Alber, 1984, esp. 49-111, 174-183.
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3. Cf£. E. Deifel, «Wahrheit und Wert von Symbol und Mythos»:
Zeitschrift flir Katholische Theologie 112(1990), 31.

4. Vegeu Jamme, o.c., 114.

5. Hegel, cit. H. Thielicke, Glauben und Denken in der Neuzeit.
Die grossen Systeme der Theologie und Religionsphilosophie,
Tubingen, J.C.B. Mohr, *1988, 535.

6. Cf. Ricoeur, «Mythe», ja citat, 1047.

7. Vegeu Jamme, "Gott an hat ein Gewand", ja citat, 262. Segons
aquest autor, Hegel esta convengut gue en la polis grega, la
religid, l’'art i la moralitat constitueixen la base ferma de la
constitucidé civica. La modernitat ha comportat un capgirament
total d’aquesta situacid (cf. ibid.).

8. Vegeu Pdggeler, o.c., 59-65. Aquest autor posa de manifest que

l’estética hegeliana va contreure un deute important amb les
idees de Creuzer (cf. id., 66).

9. CE. Ricoeur, «Mythe», ja citat, 1048.

10. Ricoeur, «Mythe», ja citat, 1047, escriu amb molta finor que
per Hegel «la mort de la "statue" grecque est marqué par la
naissance de la comédie [grega] et 1’intériorisation du soi dans
la personne juridique des Romainss.

11. Pdggeler, Die Frage nach der Kungt, ja c¢itat, 178. Segons
Hegel, elg ideals de la religié cristiana sdn practics, la qual
cosa significa que no sén estéticament representables. Agquesta
és la rad, d'acord amb 1l’opinié del fildsof, del perqué l’art
cristid no ha assolit l’altura de lfart antic {(cf. id., 179).

12, Vegeu Jamme, o.¢., 270-271. Ricoeur, ¢.c., 1047, per la seva
banda, fa la remarca seglent: «Le régne de la représentation n’a
pas été aboli par l‘/Incarnation; il a seulement pris la forme
nouvelle de 1‘'événement, d’une part, de l'interprétation par la
communauté, dfautre part. C’est pourquei tout le contenu
spéculatif du christianisme doit étre réinterprété dans la langue
du concepts.

13. Cf. Jamme, o.c., 271-272,

14. Sobre la interpretacidé del mite per Schiller, sobretot en
relacid amb el mite d’'Heracles, vegeu R. Habel, «Schiller und die
Tradition des Herakles-Mythos»: Fuhrmann (ed.), Terror und Spiel,
ja citat, 265-294.

15. Pinard de la Boullaye, o.c. I, 268, ja en els anys vint, ja
reconeixia que Heidelberg havia estat el bressol de les interpre-
tacions simbolistes de 1’'existéncia d’encuny tipicament romantic.
El «cercle de Heidelberg» es vapraracteritzar per 1l’alianga,



tipicament romantica, entre fildlegs 1 poetes, entre poesia
primitiva 1 estudis orientalistics. Les primeres trobades
tingueren lloc el 1803/1804 entre el jurista Savigni, Clemens
Brentano i Creuzer. El1 1805 hi entra Arnim i, a partir de 1806,
s’hi afegi el poeta Tieck i Gorres (c¢f. Schwab, o.c., 215;
Todorov, o.c., 302; Gusdorf, Du néant a Dieu, ja citat, 332).

16. Gusdorf, Du néant a Dieu, ja citat, 328.

17. Scbre Schiller, vegeu Behre, o.c., 56-58, 201-202. Vries,
Forschungsgeschichte der Mythologie, ja citat, 150, assenyala que
una de les fonts etnografiques més importants de Creuzer fou el
llibre de Madame M.E. de Polier, Mythologie des Indous (1809),
que descriu i comenta els nombrosos manuscrits que el seu marit,
L.H. de Polier, havia recollit a 1‘India. Un altre autor que,
almenys en el punt de partida, té algunes similituds amb Creuzer
és Charles-Frangois Dupuis que, el 1794, havia publicat QOrigine
de tous les Culteg (cf. Jesi, Mitg, ja citat, 58).

18. Vegeu Gusdorf, Du néant 3 Dieu, ja citat, 330-331.
19. Schlatter, Mythos, ja citat, 49.

20. Fr. Creuzer, Symbolik und Mythologie der alten Vélker,
besonders der Griechen. In Vortragen und Entwirfen (3 wvol.),
Leipzig-Darmstadt, K.W. Leske, 1810-1812. Sobre Creuzer, vegeu
Vries, Forschungsgeschichte der Mythologie, ja citat, 149-157;
Jesi, Mito, ja citat, 58-61. Kerényi (ed.), Die Eréffnung des
Zugangs zum Mythos, ja citat, 44-58, reprodueix les pagines més
importants de 1’obra de Creuzer. Es tracta de la primera part §§
38-42 (pp. 83-101 de 1l’edicidé original).

21. Vries, o0.c., 151, no dubta a afirmar que Creuzer sobrevalora
exageradament les fonts indies. Vegeu també Pinard de 1la
Boullaye, c.c. I., 271.

22. Cf. Schwab, o.c., 215.

23. Segons Pdggeler, Die Frage nach der Kunst, ja citat, 87,
«Creuzer no volia cercar la religid primitiva en Homer, sind que
intentava trobar en els misteris grecs el pas vers el cristianis-
me. Els seus enemics no tan sols van atacar la seva explicacid
alllegdrica en el sentit del neoplatonisme, sind que, a més, sota
la direccid del vell Jcohann Heinrich Voss, 1li feren imputacions
de criptocatolicismes».

24. Vegeu Todorov, o.c., 302.

25. Cf. Pépin, Mythe et allégorie, ja citat, 45.

26 . Gadamer, Verdad y méteodo, ja citat, 116, afirma que, per a
Creuzer, el simbol era l’'expressié de la «unié inicial» d’homes
i de déus. Tostemps podia permetrfbge pensar la relacid incorrec-



ta entre la forma i 1l’esséncia, entre 1’expressidé i el contingut.
27. Vegeu Todorov, ©.¢., 303-304.

28. La intencid més profunda de Creuzer consisteix a posar de
manifest que les imatges mostren llur doble natura visible i
invisible (cf. Behre, o.c., 36).

29. Vegeu Vriesg, o.c., 151.

30. Vegeu Gusdorf, Du néant 3 Dieu, ja citat, 107-108.

31. Vries, Forschungsgeschichte der Mythologie, ja citat, 150-
151, compara Creuzer amb Plutarc, que també pretenia de trobar

un compromis entre les teories filosdfiques 1 els variadissims
mites a l’entorn dels déus dels antics cultes. La idea de
«regressid» com a oposada a 1l’«evolucid» tindra una relativa
importancia en 1’estudi dels fenomens religiosos, sobretot en els
ambients catdlics. Ja en ple segle XX, pensem, per exemple, en
1’Urmonotheismus del P. Wilhelm Schmidt i de 1’anomenada escola
de Viena.

32. Sobre la querella desencadenada per 1’obra de Creuzer, vegeu
Jesi, Mito, ja citat, 61-64.

33. Vegeu Gusdorf, Du néant & Dieu, ja citat, 108. Sobre Gbrres,
vegeu Vries, o.c., 157-159. Gdrres afirma que «la forma del mite
és la simbolica». Aquest autor creu que el mateix home, amb tot
el seu ésser, és el gran Natursymbel, i, per aixd mateix, no pot
sindé pensar simbdélicament. Pinard de la Boullaye, o.c. I., 273-
274, ofereix una llista impressionant d’autors i d’ocbres gue
seguiren les petjades de Creuzer. Quasi tots ens s6n actualment
uns perfectes desconeguts.

34, Cf. Behre, o0.c., 36-37.

35. J.J. Gérres, Glauben und Wissen (1805), cit. Schupp, Mythos
und Religion, ja citat, 157.

36. J.J. Bachofen, Dasg Mutterrecht. Eine Untersuchung Uber die
Gynaikokratie der alten Welt nach ihrer religidsen und rechtli-
chen Natur. Eine Auswahl hrsg. von H.-J. Heinrichs, Frankfurt
a.M., Suhrkamp, 1982. Aquesta edicid parcial de 1l‘obra de
Bachofen conté una molt bona introduccié (pp. VII-XXXVII) escrita
per Heinrichs que situa molt bé el nucli cabdal de la problemati-
ca estudiada per Bachofen. En traduccidé castellana, hom trobara
de J.J. Bachofen, Mitologia arcaica v derecho materno. Edicidn
de A. Ortiz-Osés, Barcelona, Anthropos, 1988, gque és un recull,
una edicidé-reading, dels fragments més significatius de 1’autor
suis.
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37. Jesi, Mito, ja citat, 61, fa notar que 1l’cbra de Bachofen,
a diferéncia de la de Creuzer que desencadena una fortissima
polémica plablica, fou rebutjada d‘’una manera silenciosa:
practicament resta ignorada durant molts anys. Sobre agquest
llibre de Bachofen, vegeu Graevenitz, Mythos, ja citat, 42-43.

38. Cf. Vries, Forachungsgeschichte der Mythologie, ja citat,
186-188; Jesi, Mito, 61-64.

39. Voss considerava que Creuzer era «un agent dels jesuites» a
causa de les seves interpretacions més o menys teoldgiques dels
simbols (cf. Schwab, o.c., 189). Renan, el 1853, escrivia que «la
Simbélica de Creuzer que a moltes consciéncies esporoguides de
Franga els sembla una gosadia intolerable, fou considerada en
1’Alemanya de 1820 com un manifest catdlic, com una apologia del
gacerdoci i de la teocrdcia» {(Renan, cit. Pinard de la Boullaye,
o.c. I, 274). Vegeu, a més, U. Stegelmann, Der Begriff des Mythos
als Wesen und Wirklichkeit. Eine Auseinandersetzung mit der
Spatphilosophie Schellings, Hamburg (dis. doctoral) 1976, 26-28.
Aguesta tesi doctoral aplega una enorme quantitat de dades
relacionades amb aquell temps i amb aquells autors.

40. Cf. Jesgi, Mito, ja citat, 62-63.

41 . Gottfried Hermann (1772-1848) 1 Christian August Locbeck
(1781-1860) foren dos altres fildlegs que reaccionaren amb forga
contra la interpretacid del simbol i del mite que havia ofert
Creuzer {cf. Stegelmann, o.c., 23-26, 28-29).

42. Vries, Forschungsgeschichte der Mythologie, ja citat, 189.
Vegeu, a még, Pinard de la Boullaye, o.c. I, 275-281; Stegelmann,
o.c., 35-37.

43. Kerényi (ed.), Die Eroffnung des Zugangs zum Mythos, ja
citat, 62-64, publica la recensid que, el 1819, K.0. Miller féu

de 1l’obra de Creuzer, en la qual, d’una manera summament
abreujada, ja es presenten totes les objeccions gue, posterior-
ment, desenvolupara en els Prolegomena. Sobre K.O. Miller, cf.
Vries, o.c., 188-197; Kerényi, La religidn antigua, ja citat, 37-
43; Jesi, Mito, ja citat, 49-53.

44 . Vegeu Jesi, Mito, ja citat, 50-51.
45. Vegeu Stegelmann, o.c., 36.

46, Philipp Buttmann ha estat considerat com un precedent
important de K.O. Miller. El 1828 publica el Mythologus oder

gesammelte Abhandlungen Uber die Sagen deg Altertums (cf. Vries,

Forschungsgesgchichte der Mythologie, ja citat, 159-163). La
intencié de Buttmann consistia en una comparacié entre la

mitologia grega i les mitologies ndrdiques (germdniques). Sera
Jakob Grimm (Deutsche Mythologie) el qui posard en solfa moltes
de 1les intuicions de Buttmann (cf. Vries, o.c., 163-166)},
juntament amb el poeta suau LudwégbUhland, que considera que la




mitologia és un producte de la fantasia poética (cf. id., 166~
1723 .

47. Cf. Jesi, Mito, ja citat, 73. Cal no oblidar gue Miller creu
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10. MODELS D’INTERPRETACIO DEL_MITE (1V)

10.1. Models moderns d’explicacié transcendental

En aquest capitol ens proposem continuar 1’anterior, tot subratllant el fet que els
autors que ara ens ocuparan tenen llurs arrels ideolodgiques en els pensadors a que hem alludit
anteriorment. A més cal posar de manifest que els investigadors que tot seguit ens ocuparan
son els qui la moderna investigacié del mite pren com a punt de referéncia. EI fet que els
agrupem en un mateix capitol no significa pas que no hi hagi profundes diferéncies entre ells.
Amb tot convé de tenir present que, malgrat llurs diferéncies, tots ells tenen un cert aire de

familia, que permet d’apropar-s’hi en un mateix moviment inteHectual.

10.1.1. Ernst Cassirer

Ernst Cassirer (1874-1945), fou deixeble de Hermann Cohen (1842-1918), fundador
de I'escola de Marburg.! Com és sabut, aquesta escola representa, dins del neokantisme, el
corrent més conceptualista, racionalista i objectivador, ja que considera que la fisica
matematica €s el model o el paradigma del coneixement. L’«escola de Marburg» s’oposa a
I’«escola de Baden» (per exemple, Wilhelm Windelband [1848-1915] 1 Heinrich Rickert
[1863-1936]), que, més aviat, s’orientava cap a la filosofia de la cultura i dels valors.?
Cassirer va ser un adepte molt independent de I’escola de Marburg.® Es un fet prou

significatiu que va publicar la seva obra més important (Philosophie der symbolischen

Formen, 1923-1929) quan, arreu d’Alemanya, el neokantisme marburgues ja havia estat

practicament superat.*
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Algunes de les premisses que donaren consisténcia al pensament de Creuzer es troben
en les interpretacions del simbol i def mite d’Ernst Cassirer, el qual, amb tot, no va acceptar
la seva desvaloracio del mite a favor del simbol.’ De tota manera cal significar que la base
imprescindible per comprendre la seva intepretacié de les formes simboliques, en general,
i del mite, en concret, és la filosofia transcendental de Kant tal com la va reinterpretar Cohen
a comencament de segle, la qual constitueix una veritable «cultura neokantiana» (Forni).®
D’acord amb el pensament kantia, tot coneixement es fonamenta en les formes intuitives de
temps i d’espai, i també en tot un reguitzell de categories com, per exemple, causalitat,
substancia, reciprocitat, etc. Aixo significa que un objecte apareix delimitat objectivament
si es troba determinat temporalment o espacialment, i si, a més, en el transcurs de les
modificacions aportades per les successives modificacions mostra una identitat constant.” Per
tant: formes d’intuicié i categories defineixen allo que és 1'objectivitat d’un objecte, la qual
es troba a la base de qualsevol mena d’experiéncia que hom pugui fer sobre eil o a I’entorn
d’ell. Per aix0 Kant es refereix a les formes d’intuicié i a les categories com a «condicions
(Bedingungen) de tota experiéncia possible» i, en aquesta mateixa linia, les considera

necessariament com a Qriori.8

Cassirer es trobava, durant els anys vint, en una estreta i fructifera relacié amb
Husserl, Heidegger, I'historiador de I’art Aby Warburg i els membres més destacats del
cercle de Viena.” Un altre autor que, segons Guglielmo Forni, va exercir una enorme
influéncia sobre Cassirer fou Goethe.'® Malgrat les seves nombroses critiques a la filosofia
de la vida (Lebensphilosophie) (Max Scheler, Wilhelm Dilthey, Henri Bergson, Ludwig
Klages, etc.), ell mateix va formular una filosofia de I’existéncia de 1’home com a ésser
cultural. En un escrit menor, Cassirer escriu: «Nosaltres ja no podem definir la rad o
I’esperit d’una manera substancialista, ontologica; hem de definir-lo com una funcié. No es
tracta d’una substincia o d’un poder separat, sind, més aviat, d’'una manera, d’un metode per
organitzar la nostra experiéncia humana». O sigui que «vida, realitat, ésser, existéncia, no
son sind termes diferents amb els quals ens referim a un tnic i mateix fet fonamental.
Aquestes termes no descriuen una cosa fixa, rigida, substancial. SOn entesos com a noms
d’un procés»."" Com la majoria dels pensadors de comengament de segle, Cassirer, en els
anys d’entreguerres, va prendre distdncia respecte a la teoria del coneixement neokantiana

i es va dedicar a I'anilisi del «mdn vital» (Lebenswelt). El «mén vital», tal com ell
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I'interpreta, és el «moén expressiu» (Ausdruckswelt} dels homes que actuen en i sobre el moén

quotidia. '

Cal no oblidar que des de la darreria del segle XIX, hom disposava d’una ingent
quantitat de materials etnologics, aplegats arreu del mon, sobretot per part de les poténcies
que posseien colonies {(Anglaterra i Franga). Molt especialment en aquests paisos es van
formular les teories antropologiques més importants com una altra avatar de la «ideologia
colonial». El mateix orientalisme, tal com s’havia desenvolupat des dels dies de Sylvestre de
Sacy i Ernest Renan, tenia una clara vocacid colonialista, basada en un eurocentrisme de
mala llei.”* He adduit aquest fet per posar de manifest que les «teories» mai no sén innocents,
sind que, ni que sigui subrepticiament, es fan ressd d’interessos creats molt diversos que,

sovint, son francament execrables.

Ernst Cassirer, en el proleg del segon volum de la Philosophie der symbolischen

Formen, reconeix que el Romanticisme, sobretot per obra i gracia de Schelling, ha revitalit-
zat un mon que la Hustracié havia considerat definitivament caducat i perdut.' El filosof
constata que hom ha recollit una immensa quantitat de materials etnografics 1 etnologics, pero
encara no han estat sotmesos a I’analisi filosofica, a fi de discernir-hi la forma del mite.'
S1 hom no vol abandonar-lo exclusivament en mans de la psicologia o, alléd que encara seria
pitjor, del psicologisme --continua Cassirer-- cal analitzar i comprendre la génesi de les
formes i de les estructures mitiques, les quals es mostren actives en una gran majoria de les

disposicions de I’ésser huma. '

Els neokantians de comengament de segle, doncs, que, d’una manera quasi exclusiva,
es trobaven a Alemanya, es veieren desafiats pels «materials» recollits pels missioners,
etnolegs i viatgers en els anomenats aleshores «pobles inferiors». La qiiestio que es plantejava
des d’una optica (neo)kantiana era: jcom pot mantenir-se la premissa, ineludible des d’un
punt de vista kantid, que les representacions i les figures mitiques, tan allunyades de les de
I’home occidental, han de basar-se en unes formes de coneixement a priori, que per a tothom
han de ser les mateixes? ;Com serd possible que alld que per a les «cultures mitiques»
posseeix un indiscutible valor objectiu, a «nosaltres» ens sembli com una expressié genuina

de somni i d’irrealitat?
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Son aquestes requestes --no gens irrellevants, per cert-- les que es va plantejar Ernst
Cassirer. Aquest autor afirma que el mén mitic és solament «un mén de "mera representacio”

{blosse Vorstellung}», pero tot seguit hi afegeix: «El mén del coneixement (Erkenntnis) també

ho és, d’acord amb el seu contingut i amb la seva mera matéria. Nosaltres assolim el
concepte cientific de la natura en el fet que [en les representacions] descobrim una regla, per
mitja de la qual les representacions sén determinades en llur ordre. Tota representacio
adquireix per a nosaltres un caracter objectiu en la mesura que la desposseim (entkleiden)
de la seva casualitat i establim en ella quelcom de general (ein_Allgemeines), una llei
objectiva i necessaria. Per aix0 mateix, enfront del mite, tan sols es podra plantejar la giestid
de la seva objectivitat si I'investigem adequadament; aleshores ell permetra de reconéixer una

regla que li ha de ser immanent, una "necessitat” que 1i sigui propia»."

Cassirer, fent 4s d’un ingent material etnografic, mostra que el mite és conduit per
determinades formes intuitives (a_priori} i categories, fins i tot quan, en relacié amb el
contingut d’aquestes formes i categories, s’allunya del contingut que els dona Kant. Allo que
resulta summament interessant en ’estudi de Cassirer és que les cultures mitiques, de la
mateixa manera gue totes les altres, estan perfilades per allo que ell anomena «una iHustracié
cientifica», és a dir, es basen en un sistema molt coherent d’intuicions i de conceptes, per
mitja del qual hom pot ordenar i classificar les experigéncies de la vida quotidiana. Més

encara: aquest sistema fa possible les tals experiéncies.

Aquest filosof practica la investigacié del mite valent-se de la guia de la teoria del
coneixement de Kant. D’aquesta manera podia plantejar-se la qliestié: que €s allo que en el
mite equival, com a fonament de I’experiéncia, a les nostres formes d’intuicié i a les nostres
categories.' John Michael Krois ha posat en relleu que alld que constitueix I’aspecte més
caracteristic del mite, segons el filosof, no és la seva «matéria» o el seu «contingut», sind el
punt de vista que reclama; aquest punt de vista, d’altra banda, es singularitza per «la
intensitat de |’experiéncia».”® Mentre que el pensament cientific se situa davant el seu objecte
d’una manera «inquisitorial», analitzant i investigant, ’individu que es troba immers en el
pensament mitic és subjugat pel seu objecte.?' Es aci, d’acord amb el parer de Cassirer, on
es troba I’oposicié fonamental entre el sagrat i el profa, la qual és determmant per al

pensament mitic 1 que, amb formulacions diverses, ha estat mantiguda per molts investiga-

337



dors posteriors (Walter Friedrich Otto, Carl Gustav Jung, Mircea Eliade, Claude Lévi-
Strauss). En aquesta linia cal dir que Cassirer distingeix molt acuradament entre el llenguatge
emotiu i el llenguatge proposicional. D’acord amb la seva opinid, solament el segon €s
verament huma, en el sentit que indica el pas a la funcié simbolica i a I'objectivacio de
I’experiéncia.” Cal no oblidar que, des de la «perspectiva lingiiistica propia de Cassirer, el
mite representa una forma tipica i estructurada de llenguatge, el qual és assimilat al
llenguatge religiés.” El llenguatge religiés (el mite), perd, és tan sols un entre els molts
complexos possibles de formes simbodliques. Quan la cultura ha atés un alt grau de
diferenciacié (per exemple, a Europa), aleshores la religio es troba confrontada amb els altres
complexos de formes simboliques, de tal manera que la religid esdevé un ambit cultural al

costat (i, sovint també, en oposicié) a d’altres.*

Cassirer, perd, no es dona per satisfet amb la mera comparacié de les dues formes
(mitica 1 cientifica) de portar a terme [’experiéncia. Reconeix molt clarament que les
estructures de coneixement mitiques es comporten en relacié amb la ciéncia com I'esglad més
inferior de ’objectivitat en relacié amb «el superior».** Per aixo es pregunta retoricament:
el mite, «davant la veritat propia (eigentlich) i cientifica, davant el concepte de natura i
d’objecte, tal com I'ofereix el pur coneixement, no es troba condemnat a desaparéixer? Amb
la primera albada (Ddmmerung) de la visio cientifica s’esllangueix sense remissio el mon de
somni i d’encanteri del mite, s’enfonsa en el no-res».”® Que aixd s’ha esdevingut d’aquesta
manera, Cassirer es basqueja per exemplificar-ho amb P’ajut del concepte «forga», el qual,
d’acord amb la seva opinid, «<hagué de travessar I’esfera mitica de I’accié, abans d’incorpo-
rar-se en un concepte matematico-1ogic».?’ Cassirer és de ’opinié que el pas del mite a la
religid és una part integrant d’aquest estadi intermig. La religio, en efecte, també se serveix
d’imatges i de figures mitiques, perd, alhora, «sap que [les imatges i els signes] com a tals
(és a dir, com a mitjans expressius), encara que revelin un sentit determinat, necessariament
han de romandre darrera del sentit al qual "remeten”. Mai no arribaran a copsar-lo o

exhaurir-lo completament»,**

Malgrat 1'alta valoracio que fa Casstrer del mite, mai no deixa de subratllar en la seva
comparacid del pensament mitic i de les seves categories amb el pensament cientific entés

en termes kantians les seves profundes deficiencies. El pensament mitic €s incapag de
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comprendre quelcom purament ideal, i confon el nom amb la realitat que designa: «El nom
propi és la propia pell», «expressa el mateix interior de I’home».? La raé que addueix el
filosof és que el pensament mitic, encara que sigui capac d’emprar la categoria de causa, que
és central en el pensament cientific, amb tot, a causa de la mancanga del moment abstractiu,
no es troba en condicions de posar en relleu que un aspecte de la realitat esdevé condicio
d’un altre. El pensament mitic no explica un fet singular per la seva inclusié en una xarxa
de relacions neces- saries, sind per la referéncia a un altre fet o esdeveniment, que tenen [lur
origen en una voluntat lliure. Martin Velasco, en relacié amb la interpretacid del mite
d’Ernst Cassirer, ha posat de manifest que «per a la ciéncia, el tot resulta de les seves parts;
per a la consciéncia mitica, s’identifica amb ella: pars pro toto. La part és realment el tot

perqué és portadora del seu poder».*

El procés del coneixement que, en un mateix moviment inclou el «mite» 1 €l «logos»,

Cassirer I'anomena una «génesi logica» (logische Genese).*' Alld que, originariament, oferia
el mite no era senzillament I’error, la supersticié o els somnis fantastics. Segons la seva
teoria, en el mite hom ja trobava els fonaments basics de |’experiéncia cientifica, encara que
s’expressessin per mitja d’unes imatges sensibles, darrera de les quals ja s’amagava, d’una
manera tosca i summament imprecisa, el concepte. En la llarga i atzarosa historia del pensa-
ment huma, que, malgrat tot, sempre segueix un cami cap endavant, el concepte, per mitja
de I’analisi logica, pren possessid, d’una manera cada vegada més intensa i extensa, de la
realitat. Arriba, finalment, purificat de totes les escories, a la ciéncia i a la filosofia
transcendental, les quals s’iHuminen mutuament i assoleixen, definitivament, la claredat més
elevada. El mite, en conseqiiéncia, posseeix la veritat, perqué, ni que sigui d’una manera
molt poc afinada, conté aquelles condicions transcendentals que constitueixen la premissa
irrenunciable per arribar al coneixement de la veritat. Cassirer €s de 'opinié que el mite, al
costat del llenguatge 1 de la ciéncia (més endavant hi afegira la «técnica»), és una de les
«formes simboliques»; una de les formes, cal afegir, inferiors.” El punt de partida d’aquest
filosof és que I’home és un «animal symbola formans», que intenta comprendre el seu mon,

el qual sempre se li presenta culturalment determinat.*

Ha estat assenyalat que Cassirer diferencia entre «mite» 1 «Ciéncia» com a

«sistemes diferents de les formes en un afaiconament simultani de les equivaléncies
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funcionales».* Per aixd les ciéncies de Iesperit, centrades en la significacié, atorguen una
especial importancia als sistemes de les formes simboliques, mentre que les ciéncies
empiriques centren tot llur interés en les formes funcionals d’exposicid. Totes dues direccions

sOn igualment importants per aconseguir un treball expressiu integral de les persones.

Aquestes, en efecte, son un compost polisintétic, el qual necessita imperiosament d’un
«pensament complex», per tal d’aconseguir, d’una manera efectiva, la integracio de la «figura

fonamental» de 1’ésser.*

Ernst Cassirer s’apropa al mite mitjancant al que ell anomena «llei de la concrecié»

{(Gesetz der Konkreszenz).** En efecte, aquest autor és del parer que el mite encara no distin-

geix entre «idea/concepte» i «cosa» (Ding}, entre manifestacid i veritat, entre imatge 1 cosa
(Sache), entre la part i el tot: tota la veritat es troba senzillament en la mera «preséncia» del
contingut. Cassirer, oposant-se als intents de la metafisica, de la psicologia i de les
aproximacions empiriques (etnologia, per exemple) del seu temps, intenta determinar

I’esséncia del mite per mitja d’una «legalitat de 1’esperit» (Gesetzlichkeit des Geistes):” el

mite no és cap reaccid a determinades impressions, sind una accid de I’esperit, un
afaiconament, un retreballament i una presentacié del mén exterior amb el concurs d’un
sistema de signes 1 de simbols. En conseqiiéncia, alldo que €s important en el mite no és el
contingut, siné la forma. Les tres parts de la seva obra cabdal (Philosophie der symbolischen
Formen) investiguen, successivament, el mite com a «forma de pensament», «forma

d’intuicié» (Anschauungsform) i «forma de vida».”® La investigacié del mite com a «forma

de pensament» se situa al costat del gir copernica instaurat per Kant. Explicitament afirma
que no cerca les categories kantianes «exclusivament en !’esfera teorético-inteHectual, sind
que parteix del fet que aquestes categories han de ser actives arreu on, a partir del caos de
les impressions, es formi un cosmos, és a dir, una "imatge del mén" (Weltbild) caracteristica
i tipica».” Aixd comporta la historitzacié i I’eixamplament del sistema kantid. Que

signifiquen, des d’una perspectiva mitica, I’espai i el temps, el nombre i la causalitat?® Per

exemple, el temps mitic no és quelcom objectiu, que pugui ser separat de la propia
experiencia vital. Com en la musica, en el mite el temps s’experimenta ritmicament, pero
de cap manera com una relacié que comporta un «abans» i un «després», tal com s’esdevé

en la ciéncia historica.*!

340



L’home que pensa miticament també empra les categories kantianes, perd no n’és
conscient: li cal la «génesi logica», a la qual he aludit anteriorment, que no sera tematitzada
fins que no es formuli la filosofia transcendental. Per obra i gracia de Cassirer, la teoria
kantiana queda vinculada a una mena de teoria de I’evolucid, la qual cosa és més que
problematica. El perill d’una «logitzacié» del mite és evident i el mateix Cassirer expressa
el perill de la «falsa racionalitzacidé del mite».** En el moment present, al contrari del que
pensava Cassirer, hom esdevé cada vegada més conscient que I’espai, el temps, la causalitat,
etc. no s6n categories historicament invariables i universals, sind que, com la resta de la
realitat humana, es troba en un procés d’<historitzacid», la qual cosa no significa pas que
I’ésser huma no posseeixi alguna mena d’«estructura» comuna de caricter suprahistoric.
L’aproximaci6é que va fer Ernst Cassirer al mite també es veié llastada per uns apriorismes
que, actualment, resulten insostenibles, ja que li fan perdre les «dimensions socio-culturals

del mite».

En resum es pot afirmar que Ernst Cassirer, en la seva obra cabdal (Philosophie der

symbolischen Formen) sobre la tematica que ens ocupa, va unir el transcendentalisme kantia
amb alguns aspectes importants del pensament de Hegel i de Schelling, els quals feien uns
plantejaments filosofics a partir del convenciment que I’esperit huma es desenvolupava i
s’expandia d’una manera necessaris. Segons I’opinié de Gadamer, el gran mérit de Cassirer
consisteix en el fet que, «a I'interior de la filosofia critica (kritizistisch), ha tragat un cami
per al reconeixement de les formes extracientifiques de la veritat».* Cal no oblidar que,
d’acord amb el convenciment de Cassirer, el mite és una forma de ’experiéncia anterior a
I'experiéncia cientifica, el qual s’expressa mitjancant unes formes simboliques que li sén
propies. L’ésser huma ha aconseguit, a través de la unid, sempre problematica, entre la rad,
les expressions sensibles de tipus mitic i el procés cultural, de construir un cosmos de formes
simboliques que 11 ha permes d’explicar les seves experiéncies i vivéncies 1, al mateix temps,

de relacionar-les en un context ordenat de natura espiritual .**

Com és prou conegut, Ernst Cassirer, a causa dels seus origens jueus, es veié impdtit
a abandonar I’Alemanya nazi i, I’any 1941, es va instdlar als Estats Units, on va morir, a
Princeton, el 1945. La reflexié que va emprendre en la seva nova residéncia el va forgar a

rebutjar, almenys en part, la teoria kantiana del mite que havia elaborat a Europa.
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L’ indefugible desafiament que presentava el «mite total» de 1’estat totalitari nacionalsocialista
el vaconduir a la interpretacid del mite en relacid amb la societat actual. El seu llibre,
aparegut postumament en anglés el 1946, El mite de I'estat és una bona mostra d’aquesta
nova direccio.* En la seva nova reflexio sobre el mite incorporava algunes de les tragiques
conseqiiencies provocades pels paorosos esdeveniments que havien passat des del 1933
enca.* Sense abandonar completament els pressuposits que havia adoptat en la redacci6 de
Die Philosophie der symbolischen Formen, el canvi més significatiu que aporta la darrera
reflexié cassireriana sobre el mite és que la societat, i no pas la natura, constitueix el model
dels mites.*” En un mot: els mites i també el ritus remeten a la realitat social com aquell

marc en sintonia amb el qual es configuren.**

La influéncia de Cassirer ha estat molt considerable. Des de Maurice Merleau-Ponty*
fins a Susanne K. Langer,* Gilbert Durand,” Hans Blumenberg® i Kurt Hiibner,” per citar
només algunes de les figures més significatives, els aspectes primats per la reflexid cassireri-
ana del mite tornen i retornen amb articulacions diferents, perd, en el fons, com a variacions
musicals d’un gran tema que, molt possiblement, és el tema no d’Ernst Cassirer en exclusiva,

sind de I"antropologia en general.

10.1.2. Mircea Eliade

No hi ha dubte que el romanés Mircea Eliade (1907-1986) ha estat un dels
investigadors que, en el segle XX, més ha contribuit a la rehabilitacié del mite.* Cal no
oblidar que aquest autor, al costat de la seva produccid cientifica, ha publicat un nombre
important de novdles, contes i narracions que el situen entre els literats romanesos més
destacats del segle XX.** D’entrada volem advertir que farem una exposicié molt esquematica
de la interpretacié que del mite porta a cap aquest pensador, ja que els seus escrits son a
bastament coneguts per molts, encara que, molt sovint, hagin estat interpretats i comentats

amb tota mena d’abusos i d’incoheréncies.

Sovint, hom s’ha [imitat a presentar la interpretacié del mite d’aquest autor d’una

manera estereotipada, la qual, en el fons, no fa siné trair I’esperit i la lletra de 1’investigador

romanes. D’altra banda convé insistir en el fet que qualsevol mena d’aproximacié a la

342



interpretacio eliadeana del mite ha de tenir molt en compte els seus precedents intdlectuals,
que sén molts i abasten un ventall molt ampli que va des de Platé fins al gran pensament de
l’india, dels renaixentistes italians (Pico della Mirandola, Marsilio Ficino, Giordano Bruno)
fins alguns italians actuals com Macchioro o Papini, sense oblidar els modernistes francesos
{Mallarmé, Lautréamont, Rimbaud, Baudelaire) i, per damunt de tots, Goethe, pel qual

mostra una simpatia sense limits,*

En contextos molt diversos, 'autor romanés ha estudiat el mite com a invariant
recurrent en la trama de ’existéncia humana. Aixo equival a dir que el mite és considerat,
primordialment, com una mena d’estructura de la consciéncia, més que no pas com una
«forma literdria» o com una for¢a humanitzadora que, merament, es limiti a ser una funcié

de la «historia».*

So6n innombrables les definicions i les descripcions que Eliade ofereix del mite. Al
nostre entendre, la que reproduim a continuacié ofereix tots els elements que intervenen en
la comprensié eliadeana del mite: «El mite narra una historia sagrada; narra un esdeveniment
que va tenir lloc en el temps primordial, el tamps fabulés del "comengament”. Dient-ho
d’una altra manera: el mite conta com, gracies a les accions dels Essers Sobrenaturals, una
realitat ha vingut a I’existéncia, ja siguti la realitat total, el Cosmos, o tan sols un fragment:
una illa, una espécie vegetal, un comportament huma, una institucié. Es, doncs, sempre el
relat d’una "creaci0”: es narra com alguna cosa ha estat produida, ha comencat a ser. El mite
no parla sind d’alld que realment s’ha esdevingut i manifestat [...] En definitiva: els mites
descriuen les diverses i sovint dramatiques irrupcions del sagrat en el Mén. Es aquesta
irrupcié del sagrat la que fonamenta realment el Mén i la que el fa tal com és actualment.
Més encara: ’home és el que €s avui, un ésser mortal, sexuat i cultural, com a conseqliéncia

de les intervencions dels éssers sobrenaturals».®

El mite és absolutament veritable perqué narra una historia sagrada. En llenguatge
ordinari, el terme «mite» serveix per indicar que alguna cosa no és veritat, que és irreal,
fantasiosa, que no existeix. Alli on el mite és veritat, en canvi, expressa la manifestacié
plena de I’ésser a I’interior de I’ambit de I’home, és a dir, en el mén.*® «Per a ’australia i

per al xinés, per al camperol europeu i per a I’indi, els mites sOn veritat, perque son sagrats,
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perqué parlen d’Essers i d’esdeveniments sagrats».® A partir d’aci, Eliade déna un pas
endavant: «El mite és solidari de |’"ontologia”. No parla sin6 de realitats, d’alld que s’ha
esdevingut realment, d’alldo que s’ha manifestat plenament [...] Per a les societats arcaiques,
el sagrat és el real per excdlencia. Tot allo que pertany a I’esfera del profa no participa de

I’Esser, ja que el profa no ha estat fundat ontoldgicament pel mite».®!

De la interpretacié de Mircea Eliade es desprén que és possible d’establir una equacio
fonamental: realitat = sagrat = ontologia. D’un cap a I'altre de la seva obra, aquesta idea
articula el seu pensament.® En conseqiiéncia, la interpretacié del mite que ofereix tindra com
a punt de partida aquesta premissa basica, la qual, d’altra banda, determina 1’acceptacid o,

per contra, el rebuig de la totalitat del seu pensament.

D’una manera molt resumida podem dir que, d’acord amb el parer de Mircea Eliade:
1) el mite és histdria paradigmatica dels Essers Sobrenaturals; 2) aquesta historia és
absolutament vera, perqué es refereix a accions sagrades; 3) el mite es troba estretament
vinculat a I’grigen de tot alld que existeix: per aix0 constitueix ¢l paradigma de tota accid
humana significativa; 4) el coneixement dels mites, doncs, equival a I’auténtic coneixement
de les coses. No es tracta, per0, d’un coneixement «extern», abstracte forjat mitjangant una

«definicid» qualsevol, sind d’un coneixement experiencial, que troba la seva praxi

corresponent en el culte; 5) viure els mites és una altra manera d’anomenar l’experiéncia
religiosa, la qual consisteix en la penetracidé de I’ésser huma en un espai i en un temps
qualitativament diferents dels de la vida quotidiana; 6) és en aquest ambit separat, perd, que

I’ésser huma pot esdevenir conscient de la seva auténtica humanitat.

10.1.3. Hans Blumenberg

Des de fa alguns anys, aquest fildosof s’ha ocupat intensament de la interpretacié del
mite. Un extens treball de ’any 1971 pot ser considerat com un dels punts de partida més
representatius i influents dels nous plantejaments que darrerament s'han fet sobre els
universos mitics. Hom ha posat en relleu que les investigacions de Blumenberg tenen alguns
punts de contacte amb algunes de les idees directrius de Giambattista Vico.* Cal no oblidar

que el rerafons del seu interés pel mite cal cercar-lo en la manca de significacié existencial
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que Blumenberg atribueix a la ciéncia moderna. Per aix0 defensa el dret de la metafora (com
a trajecte huma que sempre s’ha de refer de nou) enfront del pensament cientific, alhora que
es mostra un decidit partidari de I’autoafirmacié humana i de la curiositat teorica enfront de
les ideologies cientifistes de la secularitzaci6.® Blumenberg troba en el mite la possibilitat
de reconstituir una unitat harmonica original o, almenys, prévia basada en les difereéncies i
en les contraposicions, la qual és apta per donar plena raé de la multiplicitat, del
polifacetisme i, adhuc, de les incoheréncies dels fenomens i de les experiéncies humanes.
Blumenberg, incessantment, subratlla el fet que el pensament, els sentiments i 1’activitat dels
humans han estat completament privats d’alé i de capacitat humanitzadora per |'imperant

monolitisme epistemologic de la ciéncia moderna.

Agquest filosof manté ’opinié que la rehabilitacié dels mites ha de basar-se, molt en
primer terme, en la innegable realitat de llur inherent polisémia (diversitat de les histories,
politeisme en contra d’una unica histdria normativa). [D’aquesta manera Blumenberg intenta
oposar-se a la dogmatitzacié i a la conceptualitzacié6 com a forma exclusiva 1 absoluta
d’aprehendre la realitat. Tant [’'una com I’altra han estat les causes més eficients dels totalita-
rismes més sagnants de la modernitat occidental, els quals es basaven en una comprensio

monolitica de la rad.®

Blumenberg es troba plenament assentat en la gran tradicid de 1’hermenéutica
germanica, la qual cosa significa que, d’entrada, allé que és el mite, cal explicar-ho com alio
que el mite ha esdevingut.*” Hom només pot accedir als mites com a quelcom ja rebut i
interpretat, de tal manera que la recepci6 de les fonts crea les fonts de la recepcié.® Els
mitologuemes més antics i acreditats han estat tostemps el resultat del «treball amb el mite».
Aixo significa que aquest autor s’interessa exclusivament per los configuracions que ha
adquirit el mite en el transcurs de la historia de la seva recepcio, ja que no creu que sigui
possible d’accedir als origens del mite.® «Les teories sobre 1’origen dels mites sén inutils.
Aqui val sense restriccions allo de I’ignorabimus. Es dolent aixd? No, perqué altrament no

sabem pas res "dels origens"».”" D’aqui el titol de la seva obra cabdal: treball amb el mite.”

Hi ha dues categories, el terror (Terror) 1 la poesia (Poesie) que, metaforicament,

donen una certa explicacid causal de I'origen del mite: «O bé com a expressié nua de la
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passivitat de 'encanteri (Gebanntheit) demoniac o bé com a excés imaginatiu de 1’apropiacié
antropomorfa del mdn i de I'elevacié teomorfa de 1’home».”” En la seva dltima obra,
Blumenberg ha substituit aquelles categories i en el seu lloc empra les categories

espaordiment (Schrecken) i poesia (Poesie). Blumenberg, com ho assenyala Rudolph, és de

'opinié que «el mite és la forma fonamental de la superacid del terror per mitja de la poe-
sia».” Per aix0 pot afirmar-se que aquest pensador concedeix una especial funcié terapeutica
a les narracions mitiques, ja que son els mecanismes que fan possible que I'ésser huma,

historicament, hagi superat I’angoixa i els diversos paranys del seu desti.™

Com és prou sabut, la categoria del terror fou adoptada pels corrents psicologico-
psicoanalitics com a categoria originadora dels fendmens mitico-religiosos. En aquest
aspecte, Blumenberg depén molt directament de Freud (sobretot, de I’obra Totem i tabd), el
qual sostenia I’opinié que la categoria metaforica del terror es basava en la incompatibilitat
del mite amb la imatge racional de la realitat.” D’una manera lapidaria, Blumenberg defineix
el mite com «la reduccio de I’angoixa (Entingstigung), que és provocada en ’home per tots

els poders desconeguts que I’envolten».™

L’analisi que fa Hans Blumenberg de I'obra de Sigmund Freud (Moisés i el
monoteisme) posa de manifest un altre aspecte molt important de la seva exegesi dels mites.
Freud, d’acord amb ’opinié de Blumenberg, considera que I'inici del monoteisme religids
comporta la rendncia a I'instint (Triebverzicht): «Es tracta, aleshores, del comencament de
les grans abstraccions teologiques, que va molt més enlla de la mera reduccio del politeisme
al monoteisme».” Aixd significa que el monoteisme signa definitivament el procés de teolo-
gitzacid de la nostra tradicid, tot establint una sistematica (dogmatisme) estricte, que no
permet cap mena d’interpretacio obliqua. Aquesta evolucid contrasta cruament amb el mite,
que «no situa pas davant de cap mena de decisié ni exigeix cap mena de rentincia».”™ D’acord
amb la interpretacié de Blumenberg, el mite és ’exacta contrafigura del dogma. Aquell obre
pas a la llibertat, aquest als diversos captiveris de les ortodoxies; aquell exigeix partidaris
acerrims, aquest dissol tota mena de compromis i de coercid.” D’acord amb el seu parer,
un senyal especific que, tostemps, acompanya el dogma és la forga de la salvaguarda de la

llei, a fi d’eliminar les heretgies i la dissidéncia.™
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D’acord amb el parer de Hans Blumenberg, les ortodoxies (politiques, religioses o
culturals), expressades primordialment pel monoteisme, son els grans obstacles per a
I’auténtica creativitat humana. Les époques marcades per un profund desig de llibertat t de
creacid (per exemple, el Renaixement o el Romanticisme) sén ¢poques eminentment
politeistes. El filosof argumenta a partir de la significacié del nom divi. Les religions
monotefstiques amb llur prohibicié de dir el nom de Déu en va, s’oposen a la lleugeresa
mitica, que permetia tota mena d’aventures i de peripécies a les divinitats. Aquelles, pero,
mitjangant un procés de dogmatitzacié {prohibicié de les imatges, afirmacié de |’omnisciéncia
i de 'omnipoténcia divines, etc.), desconecten tota possibilitat humana d’imaginar, de
poetitzar els déus i llurs accions. Déu és omniscient i, fins i tot, en el dubte enfront del
desconeixement del Fill sobre la data del final del mén, el dogmatisme monoteistic respon:
Déu ho pot tot, adhuc el no-saber: «Aqui, certament, no es deriva tot del tot, pero si que tot

s’explica a partir de 1'U».*!

La prohibicié del decileg (llibre de I’Exode 20, 7) d’emprar el nom de Déu en va,
representa, segons Hans Blumenberg, «d’una manera propia i estricte, la posicio contraria
a tota mitologia i a la seva agilitat (Leichtigkeit) per mantenir contactes amb la forma i la
historia no-fixades de Déu i dels déus«.*? Més endavant afirma que la prohibicio de I'ds del
nom de Déu constreny tant a prendre la direccid vers 'abstraccié com en la de 1'exclusi-
visme implacable. Aquesta prohibicié coneix la for¢a enfortidora i alliberadora de la llibertat
mitica que prové del contacte amb els noms de Déu, les imatges dels déus i les histories dels
déus».* La historia dels dogmes és la historia d’una forma del pensament, que gira a ’entorn
d’una estricta univocitat terminoldgica, perqué el tema fonamental de la historia dels dogmes
és la repressio de tota mena de plaer en una historia (la «mitologia») que s’expressa per la

mobilitat de les figures i de les representacions de la divinitat.™

Hans Blumenberg mai no ha negat la legitimitat de la secularitzacié com a categoria
historica.*® Si que fa notar, perd, que I’espai buit deixat per la teologia cristiana ha estat
ocupat pel dret absolut atorgat a la rad. Aquesta, en efecte, imposa una exigencia
d’absolutesa que, en molts aspectes, ofereix unes resultats idéntics als que imposava |’antiga
religid revelada. Aquesta manera de procedir ja es féu perceptible en el Renaixament, en el

qual hom va comencar a trasposar la mitologia en I'dlegoria, que el cristianiSme emprava
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d’una manera dogmatitzada, enlloc d’usar-la com a artefacte per bandejar o destruir la

dogmatitzacié (Entdogmatisierung).™

En tota la seva obra és un fet prou evident que Blumenberg no deixa de polemitzar
durament arran de la recepcid del mite tant amb la teologia cristiana com amb la filosofia de
Platd, que ell considera com el principal responsable de la destruccid de la polisemia del
mite, la qual cosa, a contrario, comporta [’afirmacié imperial i imperialista de 1a rad.*” «La
metafisica platonica va acabar amb el concepte de realitat del mite».* Amb aquesta afirmacié
Blumenberg vol posar de manifest que tant la metafisica grega com el monoteisme teologic
van posar el punt final a la multiplicitat de recepcions del mite, el qual també aleshores es
veié forgat a rebre un significat exclusivament univoc.® «El concepte limit del treball del
mite podria ser alld que jo he anomenat I’absolutisme de la realitat; el concepte limit del
treball del mite seria de portar a terme el mite, d'intentar la seva suprema deformaciod
(Verformung), aquella que quasi no permet o ja no permet més de recongixer la seva figura
genuina. Per a la teoria de la recepcid, aixo seria la ficcié d’un darrer mite, un mite tal que
exhaureix completament el potencial de la forma».* Aquest «mite darrer», un cop s han
bandejat les possibilitats receptives (interpretatives) mitjancant I’esclerosi general propugnada
per una dogmatitzacid qualsevol, t€ molts noms. Tots ells, perd, summament abstractes: el

jo, el mén, la historia, I’inconscient, I’ésser.”’

Blumenberg no és del parer que el mite sigui una reliquia «preldgica» de la llarga
historia de la humanitat, siné que, més aviat, interpreta la seva accié com un valuds treball
de supervivéncia i de coneixement.” En efecte, d’acord amb la seva interpretacid, el mite
ha portat a cap la domesticacio i la reduccié de I’ «absolutisme de la realitat», entesa com a
unitat (o, potser millor, com a U absolut).”” «En el lloc dels antics noms», perd, s’han
cdlocat «uns titols abstractes, fins i tot, summament abstractes: el jo, e! moén, la historia,
I’inconscient, 1’ésser».** Cal no oblidar que, d’acord amb el convenciment de Blumenberg,
els mites, positivament, han propiciat la «reduccidé de l'arbitrarietat» d’una historia Gnica i
polivalent,* tot propiciant diverses significacions, les quals, a diferéncia de I’anivelladora
indiferéncia de la ciéncia tedrica, atorga un especial refleu a determinats temps, espais 1 coses

de manera tal que resulti possible I'anlacié de la manca de diferéncies.”
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Blumenberg designa la doctrina nietzscheana de |’«etern retorn» amb |’expressid
mitologuema.”” L autor valora molt positivament la intencié de Nietzsche d’oposar-se, amb
I’ajut de I’etern retorn, a I’escatologia cristiana.” En aquest mitologuema, perd, no hi ha
inclos cap mena d’esdeveniment absolut que pugui ser considerat com una mena de final de
la trajectdria de la historia, tal com Nietzsche i Blumenberg interpreten 1’escatologia neotesta-
mentéaria.*® El mén en la seva unicitat, tal com és representat mitjangant |’arc entre la creacié
I I’acompliment escatologic, és substituit per un model basat en la multiplicitat de mons
possibles. D’acord amb Blumenberg, son possibles --per pariar «antileibniziament»-- molts
mons que siguin «els millors dels mons».'™ Allo que aquest pensador lloa en el pensament
nietzschea és el fet que subratlli el fet que, en un procés ininterromput, infinit, es crein nous
mons, sense que hi hagi una meta, ni un terme escatologic del mén i de la historia ni un Déu

que aculli els humans.'*!

Tant Blumenberg com, ja fa alguns anys Adorno i Horkheimer, estan plenament
convenguts que el mite, malgrat els innombrables processos de destruccid a que,
historicament, s’ha trobat sotmeés, mai no arriba a desaparéixer del tot de la historia de la
humanitat. El primer afirma que el mite ha estat la primera resposta a 1’angoixa que,
tragicament, mai no deixen d’experimentar els mortals davant el desconegut, malgrat tots
els intents que s’han portat a terme en la historia per oferir respostes univoques als enigmes
de I’existéncia humana. Adorno i Horkheimer, per la seva banda, posaren de manifest que
la desmititzacid que s’ha imposat en la modernitat occidental no ha estat altra cosa que la

institucié d’un nou procés de remititzaci.*

Allo, pero, que aci ens interessa €s la rehabilitacié del mite que porta a efecte Hans
Blumenberg, a fi de contrarestar els efectes negatius del pensament absolut, totalitari.'” En
aquest sentit, el fildsof concep el mite com un model critic i alternatiu, que permet, sempre
de nou, P'apertura creadora a uns nous horitzons, els quals, al seu torn, fan possible la

continuacié del trajecte hermenéutic.'™ Blumenberg i també el seu amic, el fildsof Odo

Marquard, consideren que la comprensié monoteistica de la realitat politica, religiosa, social
i cultural, tan tipica de ’Occident, ha conduit, de maneres molt diverses, a la dictadura.
Aquesta dinamica fatal pot i ha de ser contrarestada per una adequada rehabilitacid del mite,

per I'ininterromput treball amb el mite. Perque el mite, en efecte, és L'altre de la rad en la
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mesura en qué no opta per la historia (és a dir, els carrerons de direccid Gnica), sind que es
decanta clarament per les histories, és a dir, per les variacions i per les varietats (adhuc pels

zig-zags) en els camins de I’existéncia personal i cdlectiva.

Alld que posa de manifest la fascinacid pel mite, tal com {’expressa Hans
Blumenberg, és el seu caracter lidic, el qual permet el bandejament de I’angoixa mentre hom
treballa, juga, es distreu amb ell. No hi ha ni, doncs, un triomf definitiu de la Hustracio ni
una existéncia mitica ininterrompuda. Sempre i arreu, !’ésser huma s’ha d’afirmar. Per aixo

Prometeu és la figura central de tota I’exposicié de Hans Blumenberg."?

10.1.4. Kurt Hiibner

Un dels autors actuals que, tot continuant la reflexié d’Ernst Cassirer, més ha
contribuit a la rehabilitacié del mite, ha estat Kurt Hiibner (nascut el 1921 a Praga).'" El
punt de partida d’aquest autor, que prové del camp de la fisica teorica i de la filosofia de la
ciéncia, €s que cal una teoria de la ciéncia que atribueixi al mite les mateixes funcions
aprioristiques que hom atorga a les ciéncies. Hibner, explicitament, es lamenta que la
investigacié sobre el mite, «amb I’excepcidé de Cassirer», fonamentalment, s’hagi deixat
influenciar «pels métodes i per la forma de pensament dels historiadors» i no hi hagi practicat

una aproximacié filosofico-sistematica.""’

El punt de partida de la interpretacié del mite que proposa aquest autor és la
constatacié que la ciéncia ha substituit el mite no solament en la significacié i en 1’analisi de
la significativitat, siné també en la comprensié causal de 'univers. Els mites havien situat
les causes en els déus, la ciéncia ha andlat la necessitat dels déus 1 1’ha substituida per la
causalitat, la qual ha estat definida com un postulat secular 1 pragmatic que €s necessari per
a la formacio de teories explicatives. Hiibner subratlla amb forca que tant la ciéncia com el
mite sén teories incommensurables sobre el mén, sén «formes de pensament», que donen rad
de parcdles i de facetes diferents de la realitat.'*® En resum: el mite, de la mateixa manera
que la ciéncia, perqué transmet una experiéncia del mén, ha de satisfer algunes condicions

a priori, les quals constitueixen I'estructura ontologica dels objectes d’experiencia.’”
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Molt obertament, Hiibner manifesta el desig d’«exposar les formes generals
fonamentals de 1’explicacié del mén i de la realitat que fan els mites, a fi de comparar-les

amb les de la ciéncia».'"" Alld que en els mites porten a terme les arkhai com a principis

fonamentadors, en la ciéncia ho realitza el concepte de llei. De tota manera cal tenir en
compte que, mentre en els mites allo que és individual i alld que és general aparaeixen com
a indissolublement units en les diverses manifestacions, en el concepte de llei es mostren

separats com a llei i esdeveniment.'"

El segiient pas que fa Hiibner per apropar-se al mite es relaciona directament amb la
seva teoria de la ciéncia, tal com la va exposar en la seva obra Kritik der wissenschaftlichen
Vernunft.'"? E! filosof fa tres afirmacions fonamentals: a) recusa 1’absolutesa de les realitats
cientifiques; b) recusa la tendeéncia de molts cientifics a afirmar que llurs teories contenen
la veritat absoluta; c) fonamenta la seva teoria de la ciéncia en la historia.'"> Aquesta darrera
afirmacio és, segurament, la més important, ja que, segons el parer de Hibner, la ciéncia
(1, molt especialment, la teoria de la ciéncia) tan sols pot ser justificada en el context d’uns

esdeveniments contingents i historics.

Teoricament, per tant, d’acord amb el parer de Hiibner, no hi ha cap possibilitat
d’atorgar una major dignitat al mite que a la ciéncia.'"* Aquest &s el punt de partida del Ilibre

Die Wahrheit des Mythos (1985). «La superioritat de la ciéncia sobre el mite és tan sols una

superioritat historico-factica, perd de cap manera manera no és la superioritat_d’una
racionalitat que s’imposi».'"* En un altre indret afirma que «l mite no és menys que la
ciéncia un punt de partida del pensament argumentador i empiric, s’aplica, pero, a objectes
completament diferents als de la ciéncia».'*® Aix0 no significa pas que el filosof no reconegui
algunes diferéncies formals entre 1'un I’altra. En efecte, el mite parteix de la base que
subjecte i objecte romanen units, com també hi estan alld que és ideal i alld que és material,
alld que és general i alld que és individual.'” La ciéncia, en canvi, parteix de la separacio
o, almenys, de la distincié d’aquests elements.!’® Allo, doncs, que amb més d’émfasi
subratlla Hiibner, és que el mite i la ciéncia no sén dues magnituds o dos modes d’estar en

el moén oposats, sind, fonamentalment, complementaris, que és necessiten i coimpliquen

mijtuament. '
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D’altra banda, aquest autor subratlla el fet que «’expe- riéncia cientifica i

’experiéncia mitica tenen la mateixa estructura [...] les diferéncies entre ’experiéncia
cientifica i la mitica es troben a I’exterior en allo que es referiex al contingut. L’estructura
racional de llur explicacié i de llur fonamentacié intersubjectiva roman intacte».' D’acord
amb el convenciment d’aquest filosof, la intersubjectivitat que és determinant per a la
formacié del pensament cientific, també ho és per al mite, encara que reconeix explicitament
que la intencionalitat de 1’un i de I’altre no sén pas idéntiques.'' El mite i la ciéncia, en
conseqiéncia, no s’exclouen mituament, tal com, per exemple, ho posen en relleu els
nombrosos ambits no cientifics com, per exemple, I'art, la literatura, la religié i la politica. '*
Reiterativament, Hiibner subratlla el fet que els sistemes mitics d’experiéncia organitzen una
interpretacié del mon molt concreta (amb la corresponent interpretacié del subjecte huma).
Aquesta interpretacié del mén es porta a cap amb tot un reguitzell de connexions, histories
i imatges, els quals mantenen nombrosos contactes amb el mén empiric i, a més, no sén

pensables sense accions i interaccions racionals.'?

Es interessant de fer notar que, segons Kurt Hiibner, tant el camp mitic com el camp

cientific tenen uns mateixos pressuposits (Voraussetzungen) ontoldgics que son historics i

contingents (historisch kontingente).'?* Justament ['afirmacid de la contingéncia historica de

tots dos ambits i permet d’arribar a la conclusié que totes dues imatges del mén tenen el

mateix valor (Gleichwertigkeit). Aix0 no significa pas que Hiibner no reconegui els éxits

técnics i humanitzadors de la concepcié del mon de cardcter cientific,'” perd aquests éxits
no diuen res sobre la veritat de les teories cientifiques. Aquestes, en darrer terme, son tan
infundamentables com els mateixos mites. Hom, en efecte, <ha d’adoptar, finalment, algunes
suposicions (Annahmen)», que «desprenen una forca de convenciment suficient. Aixo, perd,
tan sols ho poden ser aquelles que es troben historicament establertes i que, per tant,
gaudeixen d’un reconeixement general {...] D’aqui que tot procés de fonamentacié sempre,

inevitablement, es refereixi a un determinat rerafons historic».'*

En la primera part del seu llibre, Hiibner exposa alguns aspectes importants de
I'ontologia de les actuals ciéncies de la naturalesa, mentre que en la segona traga les
caracteristiques de I’ontologia que hom troba a la base del mite. D’aquesta manera, Hiibner

posa de manifest que el mite és, al mateix temps, un sistema d’experiéncies (Erfah-
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rungssystemy} i un mitja sistematic d’explicacions (Erklarungen) i d’ordenacié de la realita
En lloc de les explicacions causals de la realitat, el mite se serveix d’uns procediments
etiologics amb una exigéncia de finalitat: les histories dels comengaments (arkhai) ocupen el
lloc de les fonamentacions (aitfai)."** El mite recolza en |’experiéncia numinosa, la qual cosa
significa que no coneix els facta bruta, és a dir, que no distingeix entre [’objecte 1 el
subjecte, entre 1’ideal i el material, entre el nom i la cosa, entre la possibilitat 1 el somni.
Miticament, allo que és general és representat per quelcom d’individual 1 numinds, per una
divinitat en definitiva. En tota batalla, per exemple, bramula Ares. Histdricament, va ser
Platé el qui va iniciar la explicaci6 logica de la relacié entre 'universal i el particular. Fins
i tot les formes intuitives de temps i d’espai son relacionades amb les coses divines.
Especialment en relacié amb ’espai s’afirma aquesta «relacid divina»: alli on déus, herois
o dimonis entren en relacié amb els homes, el sol es presenta com a beneit (o maleit): els
ambits sagrats (témenoi) son arrabassats (temnein) del terreny de la comunitat per tal d’erigir
els temples (naof).'” Alld que una vegada s’esdevingué en aquests llocs sagrats, a partir
d’aleshores, s’esdevé sempre de nou; el temps mitic és «ciclic»: constitueix una «repeticid

sense cessar d’un esdeveniment primordial»."*

Hiibner analitza la «racionalitat» de les categories mitiques en la tercera part del seu
llibre. De la mateixa manera que la «racionalitat» de la ciéncia constitueix un afer
intersubjectiu, la dels mites també ho és, perd d’una manera diferent. El numinds constitueix
I’element intersubjectiu de I’univers mitic, de la mateixa manera que la «racionalitzacié» dels
mites també €s quelcom de compartit quan els mites, per la rad que sigui, s6n desmitolo-
gitzats. Hiibner subratlla amb molta forga el fet que tant I’ambit de la racionalitat com el del

mite tenen una base comuna, que consisteix en la composicié comunitiria de I'ésser huma.

Tant quan aquest pensa, actua o es manté en la indiferéncia per mitja de les categories
«racionals» com quan es comporta «miticament», roman immers en una atmosfera
d’intersubjectivitat, tot compartint, respectivament, conceptes o imatges. Allo que distingeix
el mite enfront de la ciéncia és qu es manté ferm en la diferéncia entre experiéncia sagrada
I experiéncia profana. En aquestes analisis, Hibner recorre als treballs de Durkheim,
Cassirer 1 Eliade, els quals van separar I'univers en dos ambits vitals estrictament separats,
que els servien de punt de partida per a llur analisi del mite (i de la realitat en el seu

conjunt}.
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En la quarta part del seu llibre, Hiibner analitza la preséncia actual del mite en 'art
modern (en refacié amb els moviments artistics més significatius: impressionisme, cubisme,
surrealisme, «pop-art», dadaisme),"' en el cristianisme (sobretot en relacié amb el projecte
bultmannid de desmitologitzaci6)'* i en la politica (sobretot en relacié amb el concepte de
nacié)."® Soén dues les figures artistiques que molt detalladament estudia Hiibner, per tal
d’oferir les caracteristiques de la suposada destruccié del mite en el mén modern: la poesia
de Holderlin i els drames musicals de Richard Wagner.'* En el futur, Kurt Hiibner albira
«una forma de cultura, en la qual la ciéncia i el mite ni s’excloguin matuament ni es
mantinguin indiferentment 1’'una al costat de I’altre, sind que la ciéncia i el mite entrin en una
relacid propiciada per la vida i pel pensament. Com aixd serd possible, avui dia encara no

en sabem res».'*

Les reflexions de Kurt Hiibner a I’entorn del mite han obtingut un ampli resso a
Alemanya, Anglaterra i els Estats Units._Es tracta, tanmateix, d’una reflexid tot just iniciada
i que, a la meva manera d’entendre, posseeix un tret molt interessant: ofereix una rehabili-
tacié del mite sense ’exclusié del logos. Més aviat sembla insinuar el contrari: mythos i

logos s6n dues maneres complementaries de qué disposa I’ésser huma per instalar-se en el

seu mén. No es tracta, doncs, propiament, de prendre’n possessid, sind sobretot de fer

possible I'exercici de I’ofici d’home: donar sentit a ['existéncia. Podem cloure aquesta breu

presentacid de la interpretacio que del mite fa Kurt Hilbner amb unes paraules seves: «La
superioritat de la ciéncia sobre el mite és merament, a 1’inrevés del que sobre aix0 s’imagina
la majoria, una superioritat factico-historica (faktisch-historische), no es tracta, doncs, d’una
superioritat que s’imposi per ella mateixa a causa d’una veritat més gran». La conseqiiéncia
que en treu l'autor és: «La nostra época, suposadament Hustrada i cientifica, no és [...] en

veritat ni més racional ni més enraonada que les altres, tan sols se I’anomena aixi».'*®

Al nostre entendre, el gran mérit de Kurt Hiibner en relacié amb la interpretacio dels
mites consisteix en el fet que es distancia de les interpretacions reduccionistes que se n’han
portat a cap a partir d’una comprensié unilateral de la filosofia de Kant. Seguint parcialment
els postulats kantians, hom havia suposat que el veritable model per a copsar 1 interpretar el
mon era la fisica. Hiibner posa en qiiestié aquesta concepcid positivistica i cientifista de la

realitat, la qual cosa comporta el fet que hom ha de plantejar-se de nou la qiestio de 1'obra
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de I’art, del numinds, de la religié i del mite. En un mot: cal replantejar-se el lloc de I'home

en el moén.

10.2. Conclusid

En els capitols VII-X de la nostra exposicid hem intentat d’exposar el modus operandi

de diverses escoles i, sobretot, d’alguns autors prou significatius, que s’han apropat als
universos mitics. Expressament hem optat per una presentacié que recollis la pluralitat
d’interpretacions, la qual cosa comporta inevitablement acceptar que el mite no €s una
magnitud closa i interpretada d’una vegada per sempre. Cada interpretacio del mite és, de
fet, una formalitzacié del real, una perspectiva concreta des de la qual és possible la visio
d’un fragment de I’horitzé huma, un nivell de la gruixuda arqueologia humana. Cal recon¢i-
xer, perd, que una sola formalitzacio del real, una sola perspectiva o un sol nivell, mai no
arribaran a oferir una visié exhaustiva de la realitat humana, sind que expressaran exclusiva-
ment un punt de vista possible i, adhuc, necessari; més encara: tant més possible 1 necessari
com més hom reconegui la ineludible necessitat de ser complementat amb d’altres punts de
vista (ells mateixos també parcials). Tots els punts de vista, totes les interpretacions del mite
que hom pugui adduir es troben coimplicats 1 mantenen entre si un grau molt elevat de

complicitat, perqué tant la realitat com el mateix ésser huma en ella son polifaceétics.

El conflicte de les interpretacions del mite ha estat una dada omnipresent de la llarga

historia de la humanitat. La qiiestio encara es complica molt més si hom t€ en compte que
en el polifacetisme i en el poliglotisme de I’ésser huma cal incloure 1’altre conflicte de les
interpretacions: el que prové de Paltra preséncia activa en la historia de la humanitat: el
logos, la racionalitat. La coimplicaci6 i la complicitat de mythos i logos no constitueixen una
s¢rie de «finals d’etapa», sind, més aviat, una carrera en zig-zag, en la qual, ininterrom-
pudament, hom passa del mythos al logos i del logos al mythos, perqué, en la estructura més
intima d’aquestes dues magnituds, hom pot detectar «elements logics» en el mythos i

«clements mitics» en el logos.
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Debatre la giiestio de la racionalitat, ni que sigui d’una manera molt esquematica,

haura de constituir la segona part del nostre estudi.

1. Obres: E. Cassirer, Philosophie der symbolischen Formen II,

ja citat; Id., Antropologia filoséfica, ja citat; Id., El mito
del estado, ja citat; Id., Esencia y efecto del concepto de
simbolo, México, PFondo de Cultura Econdmica, 1* reimpr. 1989.

2. Vegeu Garagalza, o0.¢., 19-20, nota 7.

3. Durand, Science de 1'homme et tradition, ja citat, 186, nota
111, no dubta en qualificar Cassirer d’'«un des penseurs majeurs
de notre temps, son systéme véritablement encyclopédique n’a
d’équivalence que ceux de Hegel au XIX®* siécle et de Kant au
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XVIII® siécle». Cal no oblidar que Durand, de manera explicita,
subratlla «ma profession de foi épistémologique cassirerienne»
(id., 89).

4. R. Schaeffler, Religiongphilosophie, Freiburg-Minchen, EKarl
Alber, 1983, 165, fa notar que la Philosophie der symbolischen
Formen, especialment el segon volum que tracta directament sobre
el mite, estd construida seguint el model imposat per la Critica
de la raé pura de Kant.

5. Vegeu Jesgi, Mito, ja citat, 72.

6. Sobre el concepte de mite que empra Ernst Cassirer, vegeu J.M.
Krois, «Der Begriff des Mythos bei Ernst Cassirer»: Poser (ed.),
Philcosgophie und Mythos, ja citat, 199-217; G. Forni, «Cassirer
e la dimensione simbolica»: Il Mulino, septembre-octubre 1984,
735-746. Sobre Cassirer, des de la perspectiva d’aquest estudi,
vegeu Silverstone, <«Ernst Cassirer and Claude Lévi-Strauss», ja
citat, 25-36; Jesi, Mito, ja citat, 80-83; HuUbner, Die Wahrheit
des Mythos, ja citat, 63-66; Kirk, El mito, ja citat, 272-277;
E.W. Orth, «Zur Konzeption der Cassirerschen Philosophie der
symbolischen Formen. Ein kritischer Kommentars: E. Cassirer,
Symbol, Technik, Sprache. Aufsitze aus den Jahren 1927-1933,
Hamburg, Felix Meiner, 1985; L. Fontaine-De Visscher, «Nommer
Dieu? Langage et mythe chez Cassirer»: Qu’est-ce gque Dieu?
Philosophie/Théoclogie. Hommage & 1’abbé Daniel Coppieters de
Gibson {(1929-1983), Bruxelles, Faculté Un. Saint-Louis, 1985,
325-338; Reinwald, Mythos und Methode, ja citat, 53-58.

7. Krois, o0.c., 199, contra el parer de la gran majoria, no creu
que Cassirer puguil ser adscrit en el corrent neckantia. Garagal-
za, o.c., 12, en canvi, considera que Cassirer &s «un dels mdxims
representants del pensament neokantia contemporanis .

8. Segons Durand, Science de 1’homme et tradition, ja citat, 188,
Cassirer «réhabilite 1’intuition opératrices, per tal d’oposar-se
al «monisme épistémique et totalitaire issu d’une interprétation
réductrice de la théorie kantiennes.

9. Forni, o.c., 735, cfereix algunes dades no massa conegudes
sobre els precedents ideoldgics de Cassirer.

10. Cf. Forni, o.c., 739, 742-743,
11. Cassirer, cit. Formni, go.c., 740.
12. Cf. Krois, o.c., 199-200.

13. Vegeu l’important estudi, encara que a vegades pateixi d’una
certa unilateralitat, de Said, Orientalismo, ja citat, que aporta
els materials més importants sobre les premisses i els prejudicis
que, des d’un bon comencament, han llastat els «estudis orien-
tals».
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14. Segons Fuchs, o.c., 18, el punt de partida d’'agquesta obra és
l’existéncia d’una pluralitat d’'explicacions del mén, de tal
manera que Cassirer «interpreta els processos de la consciéncia
com a processos simbdlics i, d’aquesta manera, vincula els
primers als signes (Zeichen) i la teoria filoséfica del coneixe-
ment a la semidticax.

15. Casgsirer, Philosophie der symbolischen Formen II, ja citat,
VII-VIIT.

16. Vegeu Cassirer, o.c., VIII-IX. Cal no oblidar que, d’acord
amb aquest autor, la glestid de 1’origen del llenguatge es troba
intimament vinculada amb la de l’origen del mite (cf. id., IX).
Kirk, El mito, ja citat, 272, fa notar que, superficialment, el
projecte de Cassirer té un parentiu melt estret, d’una banda, amb
1’estructuralisme de Lévi-Strauss i, de 1’altre, amb el pansimbo-
lisme de Jung.

17. Cassirer, Philosgophie der gymb. Formen II, ja citat, 20.

18. Jesi, Miteo, ja citat, 81, va posar de manifest que Cassirer
«va rebatre simétricament les tesis de Fr. Max Mialler: alld gque
aquest considerava una deficiéncia era, en canvi, per ell, una
forga», ja que el mite «é&s una forma que crea i fa emergir de si
mateixa un mén amb significacions propies». Vegeu també id., 82-
83.

19. Cal no obklidar, com ho subratlla Krois, o.c., 202, que el
mite és, segons Cassirer, una forma vital, que es troba intima-
ment connectada amb la praxi quotidiana de 1’ésser huma. En una
obra tardana afirmara: «El mite no constitueix un sistema de
creences. Consisteix més aviat en accions que en simples imatges
o representacions» (Cassirer, Antropologia filcosdfica, ja citat,
123) .

20. Krois, o.c., 203; cf. Forni, o.c., 742-743.

21. Cassirer, Philosophie der symb. Formen II, ja citat, 94.

22. Vegeu Forni, o.c., 742.

23. Vegeu Cassirer, Philosophie der symb. Formen I, ja citat, 8-

9. Cal no oblidar que si el mite és una forma de llenguatge,
també ha de ser una forma de pensament.

24, Vegeu Schaeffler, o©0.c., 1l66.

25. Vegeu Cassirer, Philosophie der symb. Formen II, ja citat,
15.

26. Cassirer, Philosophie der symb. Formen, ja citat, 19.
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27. Cassirer, Philosophie der symb. Formen II, ja citat, 20.
28. Cassirer, Philosophie der gymb. Formen II, ja citat, 286.
29. Cassirer, Philosophie der symbol. Formen II, ja citat, 59.

30. Martin Velasco, 90.¢., 10, amb referéncia a Cassirer, Philoso-
hie der s ol. Formen II, ja citat, 57-62.

31. Vegeu Cassirer, Philosophie der symb. Formen II, ja citat,
20.

32. En aquest sentit és molt important l’article de 1’any 1930
d’E. Cassirer, «Form und Technik»: E. Cassirer, Symbol, Technik,
Sprache, ja citat, 39-91.

33. Per mitja del concepte «simbols, Cassirer vol trobar una
mediacid entre el «mdén vital» i el conelxement cientific, tot
evitant d’aquesta manera l’abisme infranquejable que, segons la
filoscfia de la vida (Lebensphiloscphie), aleshores prevalent a
Centreuropa, hi havia (cf. Krois, o.c., 200-201).

34. C.-F. Geyer, «Rationalitatskritik und "Neue Mythologien"s:
Philosophische Revue 33(1986), 212; cf. PFuchs, o.c., 19-20.

35. Cf. Geyer, «Rationalitatskritiks, ja citat, 232; Fuchs, «Die
mythisch-symbolische Dimension religidser Geschichtens, ja citat,
15-20.

36. Cassirer, Philosophie der symb. Formen II, ja citat, 82.

37. Cassirer, Philosophie der symb. Formen II, ja citat, 17.

38. Forni, g.c., 736, posa de manifest gque «Cassirer parla
continuamente di simbolo e forma simbolica, ma non fissa e
delimita nettamente il significato di questi termini, come se
essc fosse intuitivamente evidente. Soltanto moltc piu tardi,
dopo il 40’ [...], egli ci da una precisa distinzione fra segno
e simbolo» . Durand, Figures mythiques, ja citat, 23, fa notar que
Cassirer va pressentir que «toute l’activité humaine, tout le
génie humain ne sont gque l’ensemble de "formes symboliques"
diversifiées. Autrement dit, "l/Univers Symbolique" n’est rien
de moins que l’Univers Humain tout entier!s.

39. Cassirer, Philosophie der symb. Formen II, ja citat, 39.

40. Cal no oblidar que les pagines dedicades al temps constituei-
xen el nucli de la filosofia de les formes simboliques (cf.

Cassirer, Philogophie der gymb. Formen II, ja citat, 93-169).

41. Vegeu Cassirer, Philosophie der symb. Formen II, ja citat,
136
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42. Cassirer, Philosophie der symb. Formen, ja citat, 89.

43. Gadamer, «Mythos und Vernunft», ja citat, 53.

44, Vegeu Cassirer, Philosophie der symb. Formen II, ja citat,
94-100. Vegeu, a még, Reinwald, Mythos und Methode, ja citat, 54.

45. Vegeu Krois, o.c¢., 212, 214.

46. Els dos llibres escrits a América que, directament, tenen
relaci®é amb la nostra temdtica sén: Cassirer, Antropologia
filogéfica, ja citat; Id., El mito del egtado, ja citat.

47. Manté incommovible la «invariant simbdlica» del seu pensa-
ment: «Els simbols canvien incessantment, perd el principi que
es troba en la seva base, l’activitat simbdlica com a tal, roman
la mateixa: una est religio in rituum varietate» (Cassirer,

Antropologia filoséfica, ja citat, 115; cf. id., 45-49).

48. Vegeu, per exemple, Cassirer, El mito del estado, ja citat,
48-63

49. Vegeu, per exemple, M. Merleau-Ponty, Fenomenologia de la
percepcidn, Barcelona, Peninsula, 1975; Id., Elogi de la

filosofia i altres assaigs, Barcelona, Laia, 1988.

50. S.K. Langer, Nueva clave de la filosofia. Un estudioc acerca
del simbolismo de la razdédn, del rito y del arte, Buenos Aires,
Sur, 1958.

51. Vegeu de Durand, L/imagination symboligue, ja citat; Id., Las
estructuras antropoldgicas de lo imaginario, ja citat; Id4d.,
Science de 1’'homme et tradition, ja citat; Id., Figures mythigques

et visages de 1’oceuvre, ja citat.

52. Scbre Hans Blumenberg en parlarem més endavant.
53. A Kurt Hiubner alludirem en el proper pardagraf.

54. Aci ens limitarem a esmentar uns pocs titols d’entre la
immensa produccio eliadeana: Eliade, El mito del eterno retorno,
ja citat; Id., Tratado de historia de las religiones (2 vol.),
ja citat; Id., Imagenes y simbolos. Ensayos sobre el simbolismo
magico-religioso, Madrid, Taurus, *1974; Id., Mito v realidad, ja
citat; Id., Lo sagrado y lo profano, ja citat; Id., Historia de
las creencias y de las ideas religiosas (4 vol.), Madrid,
Cristiandad, 1978, 1979, 1983, 1980. Els estudis sobre 1‘obra
d’Eliade també sdn molt nombroscos. En citem alguns: J.M. Kitagawa
- Ch.H. Long (ed.), Myths and Symbols. Studies in Honor of Mircea
Eliade, Chicago-London, Universgity of Chicago Press, 1969; Duch,
Ciencia de la Religién y wmito, ja citat; Id., Mircea Eliade, ja
citat; Id., «Mircea Eliade: Un historiador de les religions
romanés d’abast universal»: Revigta de Catalunya, marg 1987, 75-




87; J.A. Saliba, "Homo religiosus" in Mircea Eliade: An Anthropo-
logical Evaluation, Leiden, E.J. Brill, 1976; I.P. Culianu,

Mircea Eliade, Assissi, Cittadella, 1978; A. Marino, L’herméneu-
tique de Mircea Eliade, Paris, Gallimard, 1981; D. Allen, Mircea
Eliade et le phénoméne religieux, Paris, Payot, 1982; H.P. Duerr
(ed.), Die Mitte der Welt. Aufsatze zu Mircea Eliade, Frankfurt
a.M., Suhrkamp, 1984; C. Tacou (ed.), Mircea Eliade (Cahier de
1’Herne), Paris, L‘Herne, 1990.

55. En el volum editat per Tacou, Mircea Eliade, Jja citat, 217-
355, hom trobara set assaigs que, des de diverses perspectives,
fan una valoracid molt perspica¢ de la produccidé literdria de
Mircea Eliade.

56. Vegeu Duch, Mircea Eliade, ja citat, 15-46, on oferim amb un
cert detall les influéncies que va experimentar Eliade en els
seus anys de formacid.

57. Vegeu, per exemple, Eliade, Historia de las creencias I, Jja
citat, 15.

58. Eliade, Mito y realidad, ja citat, 18-19.

59. Vegeu Eliade Mito y realidad, ja citat, 23-26; Id., Imagenes
y simbolos, ja citat, 38-39.

60. Eliade, Imagenes y simbolos, ja citat, 65; cf. Id., Mito y
realidad, ja citat, 21.

61. Eliade, «Structure et fonction du mythe cosmogonique», cit.
Duch, Mircea Eljade, ja citat, 143; cf. Eliade, Mito v realidad,
ja citat, 19; Id., Tratado de historia de las religiones II, ja
citat, 203.

62. Vegeu Duch, Mircea Eliade, ja citat, 95-111, on exposem
llargament el pensament eliadea en agquest sentit.

63. Aquest treball de Blumenberg é&s: «Wirklichkeitsbegriff und
Wirkungspotential des Mythos», ja citat. Un estudi posterior de
Blumenberg, Arbeit am Mythos, ja citat, constitueix la culminacid
de les idees exposades l’any 1971. Sobre Blumenberg, cf. R.
Faber, Der Prometheus-Komplex. Zur Kritik der Politotheoclogie
Eric Voegelins und Hans Blumenbergs, Wirzburg, Koénigshausen &
Neumann, 1984, 75-84; E. Rudolph, «Mythos - Logos - Dogma. Eine
Auseinandersetzung mit Hans Blumenbergs: Bayer (ed.), Mythos und
Religicon, ja citat, 58-79; J. von Socosten, «Arbeit am Dogma. Eine
theoclogische Antwort auf Hans Blumenbergs "Arbeit am Mythos"s:
Bayer (ed.), Mythos und Religion, ja citat, 80-100; Jamme, o©.C.,
91-105; R. Russo, «Il monomito in discussione. Hans Blumenberg
e la sua recezione del mito»: Lares 58(1992), 343-363.

64. Vegeu, per exemple, Blumenberg, Arbeit am Mythos, ja citat,
10, 412-415.
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65. Vegeu, per exemple, H. Blumenberg, Der Prozess der theoreti-
schen Neugierde. Erweiterte und Uberarbeitete Neuausgabe von "Die
Legimitadt der Neuzeit", dritter Teil, Frankfurt a.M., Suhrkamp,
1973.

66. Cf. Blumenberg, Arbeit am Mythos, ja citat, 10-39. Blumenberg
empra el concepte «logos» per referir-se a la filosofia, el
concepte «dogmas per referir-se a la teologia {(cf. Rudolph, o.cC.,
58). Un altre fildsof que fa causa comd amb Blumenberg en 1la
lluita contra el monoteisme i en la rehabilitacid del mite (o del
politeisme} é&s Odo Marquard. Aquest dltim titlla el monoteisme
imperant a 1’QOccident de «monomitisme», al qual oposa un «polimi-
tisme» gque sigui capa¢ d’'estructurar multidimenasionalment 1la
realitat del mén i de 1'home. Marquard ha exposat les seves
opinions al respecte en l’article «Lob des Polytheismus. Uber
Monomythie und Polymythies», ja citat, 91-116. Hom trobard, a més,
una bona exposicidé del pensament de Blumenberg i de Marquard en
la discussidé que va seguir a la ponéncia de Blumenberg,
«Wirklichkeitsbegriffs: Fuhrmann, Terror und Spiel, ja citat,
527-530.

67. En aquest sentit, Blumenberg creu que la recepcid historica
del mite constitueix 1’antidot efica¢ contra el pensament i les
actituds monolitiques (monoteistes) (cf. Blumenberg, «Wirklich-
keitsbegriffs, ja citat, 42).

68. Vegeu Blumenberg, «Wirklichkeitsbegriff», ja citat, 28; Id.,
Arbeit am Mythos, ja citat, 240-241. «Alld que és original roman
una hipdtesi, 1l’lUnica base de verificacidé de la qual és la
recepcid» (Blumenberg, «Wirklichkeitsbegriffs, ja citat, 28}.

69. CEf. Blumenberg, «Wirklichkeitsbegriff», ja citat, 28.

70. Blumenberg, Arbeit am Mythog, ja citat, 53; cf. id., 28.

71. Vegeu Jamme, o.c., 137,
72. Blumenberg, «Wirklichkeitsbegriff», ja citat, 13.

73. Rudolph, o0.c., 61. Jamme, o.c., 93-94, posa de manifest que
la tecria del mite de Blumenberg es troba completament construida
sobre la premissa d’'una angoixa prehistorica de 1’home.

74. Vegeu Jamme, o.c., 92-93.

75. Vegeu Blumenberg, o.c., 14. Cf., a més, Rudolph, o.¢c., 65-66.
Hi ha, tanmateix, profundes divergéncies entre Freud 1 Blumen-
berg. Aquest darrer s’oposa a la comprensid freudiana del terror
com explicacid global de 1les neurosis. Blumenberg rebutja
qualsevol mena d‘explicacid totalitzadora.

76 . Blumenberg, Arbeit am Mythos, ja citat, 597; cf. id., 267.
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77. Blumenberg, «Wirklichkeitsbegriff», ja citat, 19.

78. Blumenberg, o.c., 19. Ja fa alguns anys, Joseph Moreau, des
d’una perspectiva molt diferent de la de Blumenberg, afirmava que
«un mythe n‘a de valeur qu’ad condition de n‘étre point entendu
dogmatiquement» (Moreau, o.cC., 124) ., Marquard, comentant
1’exposicid de Blumenberg, afirma que «la rehabilitacid del mite
serd tan sols possible [...] mitjangant la destruccid dels
conceptes dogmitics de wmite d’origen teologic, filosodfic,
filoldgic. Per al concepte del mite, aixd significa una peéerdua
de determinacid (Bestimmtheit)» {(Marquard, Terror und Spiel, Jja
citat, 527).

79. Vegeu Blumenberg, Arbeit am Mythos, ja citat, 266.

80. Cf. Blumenberg, Arbeit am Mythos, ja citat, 249.

81. Blumenberg, «Wirklichkeitsbegriff», ja citat, 45.
82. Blumenberg, «Wirklichkeitsbegriff», ja citat, 16.
83. Blumenberg, «Wirklichkeitsbegriff», ja citat, 19.

B4. Vegeu Blumenberg, «Wirklichkeitsbegriffs, Jja citat, 21.
Rudelph, o.c., 71, fa notar que la posicidé de Blumenberg ddna
entenent, més aviat, una manera de determinada d’'apropar-se al
dogma més gue no pas el mateix dogma.

85. Vegeu H. Blumenberqg, Sakularisierung und Selbstbehauptung,
Frankfurt a.M., Suhrkamp, 1974, on discuteix l‘abast 1 1la

significacidé de la secularitzacidé moderna des de la seva Optica
personal .

86. Cf. Blumenberg, «Wirklichkeitsbegriff», ja citat, 27-28.

87. Sobre la interpretacid que ofereix Blumenberg de 1'aproxima-
cidé platdnica al mite, vegeu Rudolph, o.c., 62-67.

88. Blumenberg, «Wirklichkeitsbegriffs, ja citat, 37; cf. id.,
38; Id., Arbeit am Mythos, ja citat, 285-286.

89. «La seva [de Blumenberg] rehabilitacid del mite, explicita-
ment, estd dirigida contra el dogma, és a dir, contra tots els
intents de substituir, en els textos religiosos, el nivell
metafdric pel realista, la qual cosga, en definitiva, és alld gque
porta a cap el monoteisme (per exemple mitjangant la prohibicid
de les imatges)» (Jamme, o.c., 104).

90. Blumenberg, Arbeit am Mythos, ja citat, 295.
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91. Blumenberg, Arbeit am Mythos, ja citat, 319. «En les condici-
ons de la modernitat, en la qual ja no s’inventen déus i quasi
tampoc allegories, s’imposen enlloc dels antics noms uns titols
abstractes i superabstractes (hochabstrakte): el jo, el mén, la
histdoria, 1l’inconscient, 1’ésser» (ibid.}.

92. Hom no ha d’oblidar que Blumenberg és del parer gue els
conflictes més profunds de 1‘existéncia humana sols poden
solucionar-se mitjangant el concurs de la capacitat imaginativa
de 1’ésser huma (cf. Blumenberg, Arbeit am Mythos, ja citat, 297,
298, 683-689). Sobre la imaginacid humana, cf. id., 294-299, 305-
308)

93. Blumenberg, Arbeit am Mythos, ja citat, 9-39.

94 . Blumenberg, Arbeit am Mythos, ja citat, 319.

95. Blumenberg, Arbeit am Mythos, ja citat, 50.

96. Cf. Blumenberg, Arbeit am Mythos, ja citat, 78-126, 300-308,
313-319, &86.

97. Blumenberg, «Wirklichkeitsbegriffs, ja citat, 32; Id., Arbeit
am Mythos, ja citat, 275.

98. Sobre la interpretaci® blumenbergiana de Nietzsche, vegeu
Rudolph, o.c., 67-71.

9%. Cf. Blumenberg, Arbeit am Mythos, ja citat, 271.

100. Vegeu Rudolph, o.c., 67.

101. Vegeu Blumenberg, Arbeit am Mythos, ja citat, 275. Aci és
on, segons Blumenberg, cal situar el «Déu ha morts» de Nietzsche:
no hi ha finalitat, siné infinita, incontrolable, insuperable
causalitat (i casualitat).

102. Jamme, o.c., 100, posa de manifest 1’Arbeit am Mythog de
Blumenberg s’ha d’entendre com una ferma oposicid a la Dialektik
der Aufklarung d’Adorno i Horkheimer. Aquell autor es nega a
practicar una critica de la rad instrumental (cf. Blumenbergq,
Arbeit am Mythos, ja citat, 183). Més aviat intenta concretar una
visid estetitzant que el dispensi de la seriositat de la
historia: per aixd és molt comprensible que presenti les
narracions mitiques com a mitjans sagrats contra 1l‘exigéncia
ética de l’escatologia marxista.

103. Vegeu H.R. Jauss, en la discussidé a Terror und Spiel, ja
citat, esp. 537.

104 . Vegeu Blumenberg, «Wirklichkeitsbegriffs, ja citat, 65.
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105. Vegeu Blumenberg, Arbeit am Mythos, ja citat, 152, i les
innombrables referéncies que fa a Prometeu en la seva obra,
gairebé sempre amb referéncia tacita a la concepcid de 1’home com
a «ésser mancat» (Mangelwesen) d’Arnold Gehlen (vegeu Jamme,
o.c., 101-102}.

106. Les obres de Kurt Hubner sobre la interpretacid del mite sdén
molt nombroses. Hom podria gqualificar de normatiu el seu complet
estudi Die Wahrheit des Mythos, ja citat. Cal, pero, referir-se
a d’altres estudis d'aquest autor per fer-se carrec de 1‘abast
de la seva reflexid. En aquest sentit é&s particularment important
l’obra de Hubner, Kritik der wigsenschaftlichen Vernunft, ja
citat, que constitueix la base tedrica de les seves aportacions
sobre el mite. Sobre aquest, més en concret, vegeu del mateix K.
Hibner, «Mythische und wissenschaftliche Denkforms»: Poser {(ed.),
Philosophie und Mythos, ja citat, 75-92; Id., «Rationalitdt im
mythischen Denken»: Hibner - Vuillemin (ed.), Wissgsenschaftliche
und nichtwissenschaftliche Raticnalitdt, ja citat, 49-68; Id.,
«Meditationen =zur Schépfungsgeschichte als Beispiel fir das
kinftige Verhdltnis von Mythos, Religion und Wissenschaft»: O.
Schatz - H. Spatzenegger (ed.), Wovon werden wir morgen deistig
leben? Mythos, Religion und Wissenschaft in der "Postmoderne”,
Salzburg, Anton Pustet, 1986, 43-58; Id., «Der Mythos, der Logos
und das spezifisch Religidse»: Schmid (ed.), Mythos und Rationa-
litdt, ja citat, 27-41.- Sobre 1la interpretacidé del mite
proposada per HUbner, vegeu E.R. MacCormac, <«Wissenschaftliche
Mythen. Zu Hibners Kritik der wissenschaftlichen Vernunft»: Lenk
{ed.), Zur Kritik der wisgenschaftlichen Rationalitdt, ja citat,
103-120. D’una manera critica respecte a la seva interpretacid
del mite es manifesta Weder, «Der Mythos vom Logos (Johannes 1)»:
Schmid (ed.), Mythos und Rationalitdt, ja citat, 44-75. Indirec-
tament, Poser, «Die Rationalitdt der Mythologie», ja citat, 121-
132, també es refereix a la interpetracidé del mite de Kurt
Hibner.

107. Hibner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat, 91.

108. Vegeu Hibner, Kritik der wisgenschaftlichen Vernunft, ja
citat, 424. «La situacid de la ciéncia, per més estrany que aixd
puguli semblar, pot comparar-se amb la de la teclogia de temps
passats. De la mateixa manera que agquesta, abans, va penetrar el
conjunt de tota la vida, i, finalment, tot havia de ser explicat,
compreés i dominat amb el seu ajut, hom, els nostres dies, manté
la ciéncia com a competent per a tot i admet gue pugui parlar de
tot» (id., 189). Sobre el mite com a <«forma de pensaments en
relacid amb el projecte de Hibner, vegeu Poser, «Die Rationalitat
der Mythologies», ja citat, 127-130.

109. De fet, Hibner aplica a les seves andlisis dels mites el
tercer tipus de mitologia de Henri Joly (el tipus racional) {(cf.
4.5. de la nostra exposicié).

110. Hubner, «Mythische und wissenschaftliche Denkforms», Jja
citat, 75.
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111. Vegeu Hubner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat, 142-147.
A id., 165, l’autor marca les diferéncies en la comprensid del
temps i de l’espai en el mite i en la ciéncia.

112. Segons Poser, «Die Rationalitat der Mythologie», ja citat,
127, 131-132, alldo que és nou i fructifer en les analisis que fa
Hibner consisteix en el fet d’haver aplicat el seu métode
tedrico-cientific a la investigacidé dels mites.

113. Vegeu Hubner, Kritik der wissenschaftlichen Vernunft, ja
citat, 160-161, 192, 195.

114. Cf. Deifel, «Symbol und Mythos», ja citat, 33; Fuchs, g.cC.,
21.

115. Hdibner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat, 270.
1le. Habner, o.c¢., 376; cf. PFuchs, o.c., 21-22.

117. Vegeu Hiubner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat, 24-27, etc.

118. Cf. Hiibner, Die Wahrheit degs Mythos, ja citat, 29-47.

115. Vegeu Hibner, Die Wahrheit deg Mythos, ja citat, 409-414.

120. HObner, o.c., 287; cf. id., 289. Vegeu la critica de Weder,
«Der Mythos vom Logos (Johannes 1), ja citat, 45, nota 3, a la
posicid de Hibner.

121. Vegeu HUbner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat, 287-290.

122. Vegeu Hibner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat, 292-365.

123. Vegeu Hubner, Die Wahrheit deg Mythos, ja citat, 28-35, 40.

124. Hibner, Die Wahrheit deg Mythos, 287. Vegeu, a més, Fuchs,
o.c., 21.

125. Vegeu Hibner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat, 252, 410.

126. Hibner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat, 252-253.

127. Cf. Hibner, o.c., 257.

128. Vegeu Hibner, Die Wahrheit des Mythog, ja citat, cap. IX
{174-182), on agrupa els arkhai en tres grups ben diferenciats.
Vegeu aquesta mateixa argumentacid, perd d‘una manera més
resumida, a Hubner, «Mythische und wissenschaftliche Denkform»,
ja citat, 80-81.
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129. Cf. Hibner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat, 159-173, esp.
170.

130. HUbner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat, 142.

131. Cf. Hubner, o.c., 293-323.

132. Cf. Hibner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat, 324-348.
133. Vegeu Hilbner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat, 349-365.

134 . Vegeu Hibner, Die Wahrheit des Mythosg, ja citat, cap. XXVII-
XXIX (378-408}).

135. Hibner, Die Wahrheit deg Mythos, ja citat, 410.

136. Hiibner, Die Wahrheit deg Mythos, ja citat, 270, 289. Vegeu
una més amplia exposicid d’aquestes raons a id., 257-286.
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CONCLUSIO DE LA PRIMERA PART

El llarg recorregut que hem portat a terme en la primera part d’aquesta investigacié
tenia la intencié de posar en relleu ’enorme problematica relacionada amb la interpretacié
del mite. No es tractava pas primordialment d’evocar tot un reguitzell de problemes historics
relacionats amb aquesta realitat, siné de subratllar que la qiiestié del mite, atesa les
caracteristiques més importants de la tradicié occidental, és un mitja molt excelent per
plantejar la majoria de temes, situacions i circumstincies que tostemps, perd amb una més
gran viruléncia als nostres dies, ha preocupat, tedricament i practicament, els habitants de

la Vella Europa.

El mite, com la resta dels factors de 1’existéncia humana, es troba de ple dins I’ambit
de I'ambigiitat: és susceptible del millor i del pitjor; el seu ds correcte coHabora directament
en el manteniment de la salut fisica, psiquica i espiritual de I’home; la utilitzaci6 perversa
del mite, perd, déna lloc a les patologies més profundes, als desajustaments individuals i

cotlectius més perillosos i als anorreaments totals de persones, comunitats i cultures.

La conclusié d’aquesta primera part és que el mite constitueix un artefacte
multifuncional en la vida dels individus i dels grups. Com a inevitable acompanyant en el
trajecte hermenéutic de I'ésser huma, posseeix una enorme varietat de possibilitats que
resulta insatisfactori de voler-les determinar mitjangant les «logiques». Perqué la destruccio
del mite auténtic, que sempre comporta una certa destruccié de la mateixa humanitat de
I"home, consisteix molt en primer terme en voler-lo explicar per alld que no és ell mateix.
Aixd és el que tan sovint s’ha esdevingut en la tradici6 occidental de tots els temps, i que

hom, per exemple, ha resumit amb [’expressié pas del mythos al logos. Els passos d’aquesta

mena, que vénen a ser les transgressions més perillosos i deshumanitzadores que hom pugui

imaginar, ofereixen una contrapartida realment escruixidora: el pas del logos al mythos. Aixd
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dona entenent que, en ’existéncia personal i en la convivéncia collectiva, cal que el mythos

actul com a mythos i el logos es mantingui com a tal.

En aquesta primera part, encara que formalment ens hem dedicat a ’analisi dels
universos mitics, de fet, ja hem avancat els termes més importants que, molt breument,

desenvoluparem en la segona part del nostre estudi. Ens referim a la complementarietat de

mythos i Jogos com a I'inica manera realment humana i humanitzadora de referir-se a
aquestes dues realitats i, en el fons, al conjunt de I'existéncia humana. Aquesta, que és una
complexio oppositorum (Nicolau de Cusa) de termes aparentment irreconciliables entre si
que, per tal de fer front amb enteresa als inevitables estralls de la vida (per exemple, les
diverses formes que adopta la contingéncia), cal que mantingui un saludable equilibri
inestable, una harmonia dificil situada més enlla dels convencionalismes habituals, només

aleshores hom esta en el bon cami per a exercir amb garanties i dignitat I'ofici d’home.

Des de la perspectiva d’aquest estudi és possible d’afirmar que totes les peripécies,
les tensions, la betigerancia i els sistemes religiosos i de pensament que han intervingut en
el transcorregut historic de la nostra cultura han estat molt directament determinats per
maneres diverses i, fins i tot, radicalment oposades de comprendre la relacié entre el mythos
i el logos. Per aix0, segons que ens sembla, resulta tan urgent, en un moment de canvi
cultural de vastissimes i insospitades proporcions com el que estem patin, tornar a reflexionar
sobre aquesta relacié, sempre tan necessaria, gairebé sempre curulla de conflictivitat,
tostemps present, encara que, superficialment, hom hagi tingut --i, freqiientment, encara

tingui-- la impressid que un dels termes (mythos o logos) havia estat, d’'una manera

definitiva, liquidat o, almenys, absorbit per I’altre.

La tasca concreta que, ara mateix, s’imposa --i aix0 és especialment urgent en relacié
amb una reflexidé sobre els valors que tingui a ’hora present una certa versemblanga--
consisteix a determinar quines figures concretes cal que adopti en Uentrellat de la vida
quotidiana la complementarietat entre mite i logos. Expressament volem subratliar el fet que

la reflexi6 a I'entorn d’aquestes dues realitats cal que desemboqui en una consideracié &tica

que tingui molt present I’accelerada complexificacié que, a tots els nivells, es produeix en

la societat actual. Som plenament conscients que, a I’hora present, aquesta és una de les
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urgéncies més inajornables. Calia, perd, préviament haver tracat, ni que fos minimament,
I’abast dels factors que, més directament, determinen el pensament, |’accid i els sentiments
dels éssers humans. I no sols era convenient de formular una descripcié més o menys precisa
de I'univers mitic i de P'univers logic, siné que, molt en primer terme, s’imposava la
determinacié de les relacions d’aquests dos universos amb els altres factors que articulen
'existéncia humana com sén, per exemple, la historia, els processos d’institucionalitzacid,

la cultura i la cultualitat, la poesia i el mercat.

Per tant: mythos 1 logos, o la inevitable urgéncia de la complementarietat com a

garant imprescindible per a la supervivéncia i la progressiva humanitzacié de [’home sobre

aquesta terra.
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SEGONA PART

LA PROBLEMATICA A L’ENTORN DEL LOGOS



INTRODUCCIO A LA SEGONA PART

La majoria dels aspectes de la segona part d’aquest estudi ja han estat considerats,
préviament, en la primera part, on hem posat suficientment en relleu el fet que qualsevol
aproximacié al mythos, inevitablement, ha de referir-se també al logos. L’abast teorico-
practic (sense que calgui excloure-hi el camp dels sentiments) d’aquests dos termes
s’estableix mitjangant un procés de referéncies i d’alusions miitues, el qual, d’acord amb la
nostra conviccid, no s’acompleix pas mitjangant exclusions 1 autoafirmaciona unilaterals, sind
que, més aviat, es tracta de fer-se carrec de tot un reguitzell de diferéncies i d’oposicions
expressives i axiomatiques, que tenen molt a veure amb els diversos plans 1 facetes que
configuren l’existéncia humana. Perqué hom no hauria d’oblidar que I’ésser huma es

distingeix fonamentalment pel polifacetisme i pel poliglotisme. En relaci6 amb la

problematica a ’entorn del mythos i de! logos, el «dret a la diferéncia» mostra de debod el seu
profund ancorament en la humanitat de ’home. Les diferéncies que palesen aquests dos
termes subratllen d’una manera incontrovertible que ’auténtica vocacié de I'ésser huma
hauria de consistir en una incessant recerca de I’harmonia; harmonia que cal refer sempre
de nou, perque el caos (que cal no confondre amb la mera «caocitat»} és una «preséncia real»

en la vida dels individus i dels grups humans.

En la primera part d’aquesta investigacié ja hem assenyalat amb prou contundéncia
que |'ambigiiitat constitueix el senyal inequivoc del pas de ’home per aquesta terra. A més,
hem d’afegir, configura la pauta argumentativa de 1’antropologia que hi ha a la base de la
nostra exposicid. L’ambigiiitat, com a expressio de la contingéncia radical que constantment
assetja I’ésser huma, indica prou clarament que I’existéncia humana és constantment una

harmonia que es cerca contra els embats del caos. [ les nombroses expressivats d’aquesta

harmonia que es cerca, constitueixen, de fet, els ambits propis del mythos 1 del logos, de la
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imatge i del concepte, dels llenguatges de la verificacid i dels llenguatges de la insinuacid.
En I'aproximacio al mythos i al logos, per tant, no es tracta d’instituir un procés d’eliminacio
o de simplificacié mitjangant 1’is d’«idees clares i distintes», monolitiques 1 univoques, («pas
del mythos al logos» 0 «pas del logos al mythos»), sind de plasmar unes reals possibilitats
d’harmonitzacié i de coimplicacid deis contraris, perqué I’home és un ésser polifonic que,
constantment, a causa de la seva inherent ambigiiitat, es troba assetjat per tota mena de
disharmonies i de discordancies, les quals permeten o bé la ferma consolidacié de la seva
humanitat o bé, per contra, la seva irremeiable «caotitzacid». En aquest pelegrinatge, que €s
la vida humana, alld que expressa el mythos no pot expressar-ho el logos, i la funcio

desenvolupada pel logos no pot ser exercida pel mythos.'

Hi ha, per0, un punt de convergéncia entre logos i mythos que posseeix una
importancia extraordindria. Es tracta del fet prou evident de per si mateix que tots dos, per
expressar-se d’acord amb les caracteristiques que els sén propies, han d’emprar la paraula.?
En efecte, la paraula constitueix el medi expressiu insubstituible de les «diccions mitiques»
i de les «diccions logigues», perqué 1'ésser huma és el parlant per antonomasia, que estableix
els limits i els continguts de la seva humanitat amb 1’ajut de les nombroses expressivitats que

constitueixen la paraula humana. Ja de bon comengament cal advertir que la paraula humana

és infinitament més amplia, profunda i important que la mera oralitat, encara que hom hagi
de tenir en compte que aquesta constitueix un dels aspectes més decisius de la comunicabilitat

humana.

La qualitat de la paraula humana, és a dir, el dring positiu del logos i del mythos, té

molt a veure amb el fet de la comunicabilitat. Perque €s un fet prou evident que tant I’ambit

de les imatges com 1’ambit dels conceptes porten a terme llur funcié d’una manera idonia en

la mesura en que serveixen per a intercomunicar i, doncs, per establir comunitat 1 comunié.

Aix0 significa que €s un nosaltres el qui s’expressa tant mitjangant el mythos com a través
del logos. Som del parer que aquest aspecte de les auténtiques expressions mitiques 1 de les
auténtiques expressions logiques és, en definitiva, el criteri decisiu per establir tant els
aspectes compartibles com els diferencials d’aquestes dues realitats. Per tal de posar de
manifest la importancia decisiva de la paraula humana, dedicarem un capitol de la segona

part a la consideracio dels aspectes que, d’acord amb el nostre parer, resulten imprescindibles

372



per tal de copsar |’abast de les diccions que estan a disposici6é de I’ésser huma. Tant des de
la perspectiva del mythos com des de la del logos caldria tenir-los moit en compte, ja que,

malgrat llurs diferéncies, tots dos sén paraula i no sén res al marge de la paraula.

Des de diverses perspectives, hom ha posat en relleu que vivim immersos en un temps
de crisi total: crisi que afecta, d’una manera decisiva, la rad. Perqué hom no hauria d’oblidar

que la condicié postmoderna comporta un cert distanciament i, fins i tot, una ruptura respecte

a la modernitat, la qual, justament, es va autodefinir com el temps de la rad.” D’acord amb

Lyotard, un dels maxims representats de la «nova sensibilitat filosofica», la postmodernitat
no és, de fet, una nova época, siné, més aviat, «la reescriptura de determinades
caracteristiques que la modernitat havia volgut o pretés assolir, sobretot a causa d’haver
fonamentat la seva legitimacié en ’emancipacié general de la humanitat».* En Josep M.
Terricabras ha fet notar que ’actual moment histdric es caracteritza per la pérdua del sentit
cosmopolita, és a dir, hi ha una enorme incertesa sobre [’abast i el sentit del ser-ciutada. La
«ciutadania», caracteritzada per 1’ds argumentatiu dels artefactes lingiistics a tots els nivells
de la coexisténcia humana (i també per una presa de distancia critica respecte al mite), ha
estat un tret molt rellevant de la modernitat burgesa. Cal no oblidar que, almenys
teoricament, el ciutada occidental s’ha comprés com algi que emprava de manera conseqient
la rad i els artefactes de tota mena que aquesta posava al seu abast. A I’Occident, en
conseqiiéncia, 1'actual situacié de precarietat del logos equival a ’esfondrament del ser-
ciutadd 1 de totes les formes expressives que ha emprat en aguests darrers segles la

consciéncia critica.*

No costa pas gaire de veure que, tostemps, en la cultura occidental, quan s’esdevé
una crisi radical del Jogos, hom corre I’enorme perill de «mitificar» el conjunt del pensament
1 de les actituds de I’ésser huma. L’actual «retorn del mite», que es mostra per mitjad d’una
quantitat molt gran de figures | d’avatars, constitueix un simptoma inquietant, que hom pot
detectar en I’escola, la politica, els sistemes de la moda, la proliferacid de formes religioses,
les medecines 1 les dietétiques alternatives, etc. Quasi sempre, aquestes figures 1 avatars no
son altra cosa que concrecions, sovint paoroses, del «retorn del reprimit»; d’un reprimit que,

ingénuament i amb prolixs arguments «racionals», hom creia que havia estat completament

suprimit.
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De tota manera, hom no hauria de perdre de vista que, a causa de la insuperable
coimplicacio del mythos i del logos en el més pregon de la textura humana, "actual crisi del
logos constitueix un simptoma prou evident de I’actual crisi del mythos; o, potser féra més
adequat, referir-se a una situacié de relacié mancada entre aquestes dues realitats. Perque
estem plenament convenguts que resulta del tot impossible de referir-se al mythos sense
I’horitz6 que en aquell moment hom atorga al logos, i a ’inversa. Dient-ho d’una altra
manera: les crisis mai no son parcials, sind que sempre i arreu es caracteritzen per llur

totalitat. Abasten el conjunt de les relacions humanes, les expressions i les impressions, els

llenguatges de la verificacié i els de 1'emocid, les institucions productives 1 les emotives, les

raons de la ment i les raons del cor,

Per diverses raons, en aquest estudi, la problematica a I’entorn de 1’actual crisi de la
rad ha estat desenvolupada a partir dels interrogants que, des d’antic, ha plantejat la
interpretacié del mite. Estem convenguts que aquesta manera de procedir és plenament

legitament, atesa la coimplicacid ineludible de mythos i logos. Per aixd creiem que, en la

primera part de la nostra exposicio i en relacié directa amb el mite, ja s’han tracta de manera
suficient els aspectes més importants de la problematica relacionada amb el logos. De tota
manera 1 encara que no constitueix el tema central d’aquest estudi, en un dels proxims
capitols  arran de la delimitacié del concepte «racionalitat», ens hi referirem esquematica-

ment.
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1. Vegeu el que diem a 1.2. (Mite i trajecte hermeneutic), 2.2. (L. ’atzucac de la definicid),
4.2, (Mite i crisi contemporania de la rad) 1, sobretot, 6.2. (Simbolica mitica i raé
filosofica).

2. Vegeu el que diem a 2.3. («Aproximacid filoldogica») sobre la fonamentacié del mythos
i del logos en la paraula.

3. Vegeu, per exemple, G. Vattimo, El fin de la modernidad, Barcelona, Gedisa, 1987; J.-P.
Lyotard, La condicién postmoderna, Madrid, Catedra, 1984, Id., «Reescribir la modernidad»:
Revista de Occidente, nim. 66, novembre 1986, 23-33.

4. Lyotard, «Reescribir la modernidad», ja citat, 32.
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5. L’amplia preocupacié que, als nostres dies, hom pot detectar a I’entorn de la comunicacio
i de la pedagogia respon al profund convenciment que els artefactes argumentatius emprats
a 1'Occident en 1’época de modernitat han entrat en una fase d’inoperancia 1 de manca de
credibilitat.
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1. ALGUNES PRECISIONS SOBRE LA RACIONALITAT

1. Introduccid

Europa, ja des dels grecs, s’ha caracteritzat per la recerca constant, amb les habituals
recaigudes, d’una ratio que permetés una organitzacid de 1’existéncia humana basada en uns
principis universals, prototipics de |’ésser huma, que evitessin les coaccions dels instints i
les arbitrarietats dels interessos creats. Assolir una convivéncia dels individus en la llibertat
1 en la justicia ha estat, gairebé sempre, la rad dltima que ha determinat una part molt
important dels esforcos esmercats per a configurar un pensament, uns comportaments i unes

institucions racionals.

La racionalitat com a exercicl actiu de la rad, perd, no resulta pas facil de definir,
perque, en la historia de la filosofia, la mateixa rad ha rebut continguts i interpretacions molt
diversos. All0 que sembla bastant evident és que la filosofia ha servit per determinar 1
perfilar el marc on s’havia de moure la filosofia. Aquest marc, perod, fou qualificat per Kant
d’auténtic «camp de batalla», on s’havien pres les posicions més insdlites i contradictories.
Tradicionalment, per exemple, hom ha definit la raé com el coneixement suprem, el qual,
perqué es basava en les raons ultimes (o en els primers principis) podia ser qualificat

d’infalible. Sembla que la marxa historica de la filosofia occidental, justament perquée en ella
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fa historia ha anat adquirint cada vegada més importéncia, ha anat desfent-se d’aquella

peremptorietat i incondicionalitat cognoscitiva que eren propies de la filosofia classica.

Des de diverses perspectives ja ha estat posat en relleu en la primera part d’aquesta
exposicié que el plantejament de la problematica a |’entorn del mythos i1 del logos, comporta
la ineludible referéncia a la qiiestid de la racionalitat. En aquesta segona part, molt
sumariament, hem de plantejar algunes qiliestions que incideixen directament en aquesta
problematica. Qué cal entendre per un comportament racional, quins sén els trets que
caracteritzen les asseveracions que hom qualifica de racionals, quins sén els limits que hom
atribueix al camp de la racionalitat. Des dels grecs encga, justament a fi de poder establir

I’abast de la racionalitat teorica i dels comportaments practics, hom ha fet innombrables

intents per establir una delimitacié, que fos universalment acceptada, entre el logos 1 el
mythos. Sens dubte, aquesta ha estat una de les ocupacions més persistents de la cultura
occidental. Com és prou conegut, hom hi ha donat moltes menes de solucid, sense haver-se
arribat mai a una solucid definitiva. Cal advertir que alld que resulta més interessant no son
les solucions concretes que hom ha proposat a !’entorn d’aquesta giiestio, sind la persisténcia
del seu plantejament en la ja llarga i, sovint, conflictiva historia de 1’Occident. Hom no ha
d’oblidar que, als nostres dies, «el tema central i neurdlgic, entorn del qual es mou la
filosofia europea, és el tema de la racionalitat i dels seus limits». (Walther Ch. Zimmerli).
Aquesta afirmacié, tanmateix, ha estat, d’acord amb la sensibilitat i els interessos materials
1 espirituals de cada época, al centre mateix de la reflexié humana, perqué viure com a
persona comporta definir-se en relacié amb la racionalitat. Creiem que Stephen Toulmin, en
el seu vigords estudi sobre la comprensié humana, té molta raé quan escriu: «Els homes
demostren llur racionalitat, no ordenant llurs conceptes 1 llurs creences en unes rigides
estructures formals, sind mitjancant lur disposicid a respondre a les situacions noves amb
un esperit obert, tot reconeixent els defectes de lturs procediments anteriors, i superant-los».'
La racionalitat, en conseqiiéncia, no és cap privilegi de la ciéncia (sobretot, tal com ha estat
la creenga de molts moderns, de les «ciéncies de la natura»). Fins i tot en el cas hipotétic que
’exercici del ser home consistis exclusivament en el fet d’estar investit per la ratio, la nostra

racionalitat no s’esgotaria amb el saber cientific
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2. Racionalitat i modernitat

En la modernitat, com en totes les époques de canvis profunds que ha viscut la
humanitat, tota la problemitica al voltant de la racionalitat ha adquirit una renovellada
importincia i urgéncia, perqué, amb molt freqiéncia, ha esdevingut un lloc comu la creenca
que solament la ciéncia fa un Gs adequat de la racionalitat, la qual cosa ddna entenent que
totes les altres formes d’accés a la realitat es troben, d’una manera o altra, marcades I
desqualificades per la irracionalitat i per tota mena de comportaments aberrants.” Des
d’aquesta perspectiva, encara ampliament difosa en els ambients populars, la racionalitat
vindria a ser el triomf de I’esperit huma, mitjancant la llum de la rad, sobre les foscors de

la supersticid i les arbitrarietats de les auctoritates tradicionals.’

Toulmin ha posat en relleu que, malgrat Ilurs respectives declaracions de modernitat
i d’envelliment dels principis que fins aleshores havien servit per a donar consisténcia a la
racionalitat, tots els pensadors fins al mateix Kant estaven plenament convenguts que, «fos
quina fos la font Gltima de la racionalitat, els principis d’aquesta eren —havien de ser—
historicament invariables [...] Per aix6 Kant, malgrat la seva revolucié copernicana en la
filosofia, va acabar reafermant la invariant historico-cultural de tots els procediments
racionals valids».* Alld, perd, que sembla haver-se imposat ha estat, amb paraules de
Kierkegaard, que «els conceptes, com els individus, tenen (lur historia, i sdén tan incapagos

com ells de resistir els embats del temps».®

No hi ha cap mena de dubte que la manera popular | ampliament difosa d’entendre
la racionalitat, perd, és un dels grans «mites» (en el sentit també popular que té aquest mot)
del nostre temps. Per aixo cal fer una aproximacié una mica més rigorosa a aquesta qliestid,
la qual no és un mer passatemps, siné una manera molt concreta i creativa d’exercir I’ «ofici
de persona». No hi ha cap mena de dubte que la resposta a la qlestid «qué entenem per
racionalitat?» constitueix un dels grans desafiaments que han hagut d’afrontar els homes de
tots els temps en llur intent per establir alld que constitueix I'especificitat humana. En aquesta

exposicid, m’hi referiré d'una forma esquematica, tot deixant obertes un nombre important
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d’aspectes que caldria tenir present en el cas que hom desitgés una aproximacid més

fonamentada a aquest tema.

Cal no oblidar que, sobretot a 1'Occident, en les époques optimistes com fou, per
exemple, la IHustracid, hom estd convengut que I’explicaci6 racional del moén superara i
bandejarad definitivament la interpretacié mitica de la realitat. Aquest taranna ha posat en
moviment un «procés de desencantament» del mén, que Max Weber també anomena «procés

de racionalitzacid», i un «procés de desmititzacio» de I’existéncia humana, perqueé hom estava

plenament convengut que la rad humana tenia la possibilitat de configurar la totalitat de les
relacions humanes amb Déu, suposant que hom encara afirmés la seva existéncia, amb el
kosmos i amb I’Home. En aquest cami triomfant de la racionalitat occidental, hom atribuia
a la rad una capacitat quasi illimitada per explicar genéticament el mdn i la mateixa existen-
cia humana. A causa de I'innegable impacte de la ciéncia i de la tecnologia modernes, molts
han adoptat el convenciment que el mite semblava que, definitivament, havia de deixar el seu
lloc a la ciéncia i als processos per ella instituits. Aleshores, les «foscors» del mite serien
bandejades per la «llum» de la rad. A «La flauta magica» de Wolfgang Amadeus Mozart,

Sarastro canta en la seva dltima intervencid:

«Die Strahlen der Sonne
vertreiben die Nacht,
zernichten der Heuchler

erschlichene Macht».®

A partir de la comprensié racionalista del mon i del cosmos, s’originen explicacions
exclusivament materialistes d’aquestes realitats, les quals exclouen la suposicid de I’existeéncia
de realitats metaempiriques. Tot (el cosmos, I’existéncia humana i la mateixa vida) es veuen
reduits a la matéria i a les particules materials. Aquesta concepcid ja fou desenvolupada a
Grecia pels atomistes, d’acord amb 1’opini6 dels quals no podia existir res que tingués les

qualitats de mana, dels éssers espirituals o dels déus. Aleshores, hom suposa que la

representacio de mons metaempirics és merament la conseqiiéncia d’una «projeccié» d’estadis
emocionals en un mon irreal. La imatge del mén de la ciéncia moderna ha estat configurada,

en una gran part, per aquestes premisses. Aleshores, el mon 1 el cosmos, d'una manera
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analoga a la «maquina humana», son explicats com matéria que s’autoconfigura i
s’autoorganitza sense cap mena d’intervencié «externa». Com és obvi, aquests models
hermenéutics no tenen en compte ni el mite ni la religid, tot deixant de banda, a més, un
factor d’indubtable importancia en I’existéncia humana: I’emocionalitat, la qual, com és prou
conegut, constitueix un dels factors que més directament intervenen en les formes expressives

que adopta la humanitat de 1’home.

En els darrers decennis del nostre segle, perd, les investigacions de la filosofia de la
ciéncia i els coneixements obtinguts per la fisica moderna, han posat en qilestio les hipotesis
fonamentals de tipus racionalista, materialista i empiricista. Ha esdevingut evident que
aquestes hipdtesis son, des d’una perspectiva racional, tan poc justificables com la del mateix
mite. No és possible de fonamentar-les racionalment d'una manera indiscutible, siné que totes
elles tenen ’estatut de proposicions de fe. Els axiomes de I’explicacié del mén, ja siguin de
tipus racionalista o materialista, mai no deixen de ser proposicions de fe, perqué no és pas

possible de trobar unes fonamentacions infalibles, autoevidents i universalment valides.

Des de diverses perspectives filosofiques, hom ha posat en relleu que no resulta pas
gens clar que la ciéncia sigui realment objectiva, encara que, molt sovint, hom mantingui la
«creenca» que constitueix el coneixement objectiu per excelléncia. Max Horkheimer comenga
el seu conegut estudi sobre la rad instrumental amb aquestes paraules: «Percebre 1 incorporar
les idees eternes, que ’home considera com a fins, ha significat, des d’antic, rad».” Aquesta
ra0 té com a caracteristica maxima |’objectivitat; una objectivitat que no es limitat a ’esfera
de I'ésser huma, siné que abasta, al mateix temps, la realitat social, les relacions de tota
mena, les lleis de la natura, etc.® La rad objectiva, que, segons Horkheimer, mai no exclou
enterament la rad subjectiva, és un principi que penetra tota la realitat’ o, com diu diu en un
altre indret, es tracta d’«una estructura immanent a la realitat; estructura que reclama, en
cada cas, uns comportaments concrets, practics o tedrics».'® Aquesta concepcié objectiva i
objectivadora de la raé és la que ha prevalgut en els grans sistemes filosofics occidentals des
d’Aristotil fins a I’idealisme alemanys. Malgrat llurs enormes diferéncies, tots ells pretenien
donar raé de manera exhaustiva de la totalitat de I’existéncia humana, del moén i de la
finalitat de I’home i del cosmos. D’acord amb aquesta concepcid de la rad, I’home vivia

racionalment en la mesura en qué acomodava la seva existéncia, els seus projectes i les seves
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relacions amb Déu, el mén i els altres als grans principis generals elaborats per aquests
sistemes filosofics. En definitiva: uns principis formals s’havien de convertir en el canemas,

en el criteri de la humanitat en el seu conjunt i de cada individu en concret.

En relacié amb la concepcié de la rad, Kant va donar un pas molt agosarat, que ha
influit extraordinariament en tota la modernitat. En efecte, el fildsof de Konigsberg justifica
la ciéncia com a construccid del subjecte, el qual no feia altra cosa que projectar les seves
formes a priori sobre I’objectivitat. Dins I'univers kantia, ’home actua de legislador de la
natura, la qual cosa comporta el fet que les lleis que promulga tan sols puguin pretendre
algun grau de validesa dins els limits de la raé humana. La raé subjectiva, com a capacitat
més preuada de tot subjecte huma, no elimina i s’oposa a la rad objectiva, siné que té com

a finalitat propia la construccié del coneixement en U'individu concret. Constitueix, en

definitiva, el tribunal de la raé de qué parla Kant en la seva resposta a la pregunta; que €s

fa [Hustracié? El sapere aude constitueix la finalitat més propia i genuina de 1’aplicacid de
la rad, per part del subjecte, als afers de la vida quotidiana. Es tracta, dbviament, d’una

praxi emancipadora. Molt més recentment, Karl Popper, d’una manera que ofereix algunes

analogies amb el pensament de Kant, també ha posat de manifest que la ciéncia és una
construccio de la rad; una rad que no proposa enunciats infalibles, siné que «construeix»
meres conjectures, les quals, exclusivament, tenen la intencid d’explicar la realitat per a
nosaltres. Segons Popper, aquestes conjectures explicatives de la realitat son acceptades no

perque hom hagi demostrat que siguin certes, sind, al contrari, perqué no s’ha demostrat que

siguin falses."'

La «ciéncia», almenys com |’han intentada formular i comprendre alguns corrents
cientifistes, manté la pretensié d’eliminar tots aquells elements «subjectius» (gustos,
sentiments, desigs, tarannas, imatges, disposicions étiques, etc.), que no siguin susceptibles
de ser verificats, ja que I’axioma fonamental d’una certa modernitat €s que «tan sols és
veritable alld que és verificable» (Horkheimer), Perd 1'exclusid metodologica d’aquests
elements no signifca pas que aquests elements, d’una manera o altra, no s’introdueixin en la
investigacid cientifica i, sobretot, en els resultats que aquesta arriba a obtenir. Hi ha una
mena de «retorn del reprimit» que acostuma a provocar els desajustaments més lamentables

en la convivéncia humana en forma, per exemple, de «falsejaments» nocius de la mateixa
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humanitat de I’home. En aquest sentit, no deixa de ser sorprenent que alguns dels liders més
conspicus dels actuals moviments fonamentalistes procedeixen de les anomeades «ciéncies
dures»."” A més, hom no hauria d’oblidar que la ciéncia és un producte de I’activitat teorico-
practica de I'ésser huma, que ha d’incloure’l tot sencer, sense exclusions aprioristiques
marcades per uns prejudicis injustificables que, entre moltes altres coses, posen en qiiestio

la suposada objectivitat i neutralitat de la mateixa ciéncia moderna.

En la primera part d’aquest estudi ja vam indicar que calia no oblidar un fet
elemental: les hipotesis fonamentals de tots els sistemes d’explicacid son preracionals, €S a
dir, s6n depenents, almenys en part, de determinats processos emocionals. Aixo significa en
darrer terme que els sentiments i la biografia personal decideixen si un investigador
determinat és racionalista, idealista, determinista o metafisic."” L’«assentament» geografic
també és determinant per a |’establiment de la racionalitat, ja que la parcialitat del «<punt de
sortida» limita decisivament el suposat abast universal de la rad i de les definicions que hom

estableix amb el seu concurs.

A partir del relativisme dels sistemes d’explicacio se’n segueix que, al mateix temps,
son possibles diversos sistemes d’explicacié i que cap d’ells no pot reclamar cap mena
d’exigéncia d’absolutesa o de monopoli, 1a qual cosa significa que, entre ells, és possible la
cooperacié i no pas, necessariament, ['exclusié beligerant. A més cal afegir, a partir
d’aquestes afirmacions, que tots els nostres coneixements cientifics, fonamentalment, son
faHibles i superables (I’anomenat «faHibilisme») i que, en conseqiiéncia, sempre poden
desenvolupar-se més i més. Sobretot la ciéncia moderna, en radical oposicio al concepte de
ciencia d’Aristotil, és hipotética, la qual cosa significa que la veritat no és un factum donat
aprioristicament, sind que s'estableix mitjancant el cercle «"hipotesi formulada” - "hipotesi

a verificar"». Dient-ho d’una altra manera: les veritats cientifiques també es troben en un

context historic. Hom no hauria d’oblidar que tot coneixement s’origina al bell mig d’un

context tedric determinat, i totes les «dades» i els «fets» empirics tan sols sén possibles en
aquest context precis. Cal dir que aquesta relativitzacié de la ciéncia no suprimeix la seva
exigéncia de veritat i de validesa, sin6 que en precisa [’exigéncia. La veritat cientifica sempre
és ambigua i, per aixd mateix, no pot monopolitzar el coneixement de la veritat, La veritat

cientifica sempre es troba referida a un gran nombre de sistemes tedrics molt complexos, els
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quals, per la seva banda, es basen en axiomes preracionals. Aquestes consideracions no
disminueixen el valor de la ciéncia, sind que, justament, li atorguen el lloc que, de debo, li
pertoca en I’existéncia humana, ja que pot ajudar a corregir les desviacions i les
sobrevaloracions inadequades que s’han introduit en I’explicacié que I'home fa d’ell mateix

i del seu entorn.

Stephen E. Toulmin ha posat en relleu que el «raonar» i el «raonament» poden adoptar
un nombre molt gran de formes i, a més, poden aplicar-se a tota mena de circumstancies,
d’empreses i1 de situacions individuals i collectives extremadament diverses com diverses 1
contrastades les peripécies histporiques dels individus i de les comunitats humanes.' Aquest
autor no dubta a afirmar que és «errada la recerca d’una resposta general i universal a la
pregunta qué és "raonar”»." Creiem que la rad que addueix Toulmin per rebutjar una forma
Gnica de raonament és molt versemblant. Emprem el llenguatge —la «matéria primera» de
qualsevol raonament— amb una enorme diversitat de proposits: «el llenguatge no €és un
instrument amb una finalitat dnica [...} El llenguatge és una d’aquestes coses que
continuament modulem i modifiquem afegint-hi nous artificis (modes de raonament i tipus
de conceptes) per executar noves funcions».'® Fins i tot les propietats logiques dels
raonaments concrets es troben relacionades directament amb la funcidn i amb la finalitat que
tenen (0 que els assignem) els esmentats raonaments: la «logica» no deixa de ser mai

utilitaria.'”

Un altre aspecte que cal no oblidar i que, d’alguna manera, concreta el que acabem
d’assenyalar sobre la varietat de usos i de formes que adopten els raonaments, és que la rad
1 la seva aplicacié concreta als afers de ’existéncia, ja sigui en un pla teoric o bé en les
situacions practiques, sempre es troben emmarcades historicament. Es una qiiestié oberta si
existeix 0 no existeix una «rad universal». Allo que, certament, hom, tostemps, pot constatar

és que 'ésser huma, a causa de la seva constitucid finita 1 contingent, sempre en fa un Gs i

una aplicacid que es mantenen, en primer terme, predeterminades per la tradicié intel.lectual,
religiosa 1 cultural de I’individu concret i, en un segon moviment, determinades pels desatia-
ments, les urgéncies i els interessos del propi moment historic. No és clar, doncs, que
existeixi alguna cosa semblant a una «rad universal» que sigui, com a tal, operativa en ’hic

et nunc. Alld que si que es pot afirmar és que sempre ens trobem determinats pels pressupo-
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sits i pels prejudicis d’una «raé historica» concreta. Per aixo és licit mantenir que tota ratio,

que sempre €s una «rad historica», és una conservatio sui.

3. Les caracteristiques més importants de la racionalitat

Després d’haver assenyalat, molt breument, alguns aspectes previs, per tal d’evitar,
en relacié amb la racionalitat, la formulacié d’un discurs totalitzant, podem indicar algunes

facetes concretes que posseeix la racionalitat aplicada als afers de I'existéncia humana.'®

1. D’entrada cal fer una afirmacio molt general: L’Us de conceptes pot ser considerat com
un pressuposit ineludible de tota racionalitat.' Els conceptes emprats en un determinat ambit
sOcio-cultural, pero, han de ser utilitzats i compresos de la mateixa manera. Dient-ho d'una
altra manera: en un determinat context socio-cultural, tot concepte porta a terme una
determinada reduccié de la complexitat, la qual cosa no significa, pero, la seva anuHacié.*
St no es dona aquesta reduccié de la complexitat, és a dir, si, en el mateix ambit, hom empra
el mateix concepte de maneres diferents, s’origina confusid, vaguetat i impossibilitat de
formular termes ben precisos, que puguin ser compartits per un nombre important de
persones. De tot aixd, hom pot deduir la segiient afirmacié: el primer tret de la racionalitat

és la intersubjectivitat semantica dels conceptes que hom empra per apropar-se, comprendre

1 definir la realitat.

2. Les expressions que es basen en fets empirics, hom les considera com a fonamentades
racionalment. Per aixd aquests fets han de ser compresos i reconeguts per tothom, que es
vulgui mantenir en un ambit de racionalitat concret, com a realment obligatoris. D’una
manera paral.lela, hom designa les afirmacions sobre la realitat que, conscientment,
renuncien a una fonamentacié mitjangant els fets empirics com a dogmatiques, irracionals i
arbitraries. Aquesta faceta de la racionalitat, en conseqiiéncia, pot ser designada amb

I'expressié d’intersubjectivitat empirica.

385



3. Poden considerar-se com a fonamentades racionalment aquelles proposicions que son la
consequéncia de conclusions logiques. Aixi, per exemple, un jutge pot basar el seu veredicte
en un reguitzell d’indicis i, al mateix temps, el pot fer derivar d’un cos legal, que, en el
moment present, posseeix validesa juridica. Tant el primer procediment com el segon

pressuposen una conceptualitzacié prévia i una claredat expositiva en aquesta mateixa

conceptualitzacié, admesa amb un consens més o menys ampli. Aquest aspecte de la

racionalitat pot ser designat amb ¢l nom d’intersubjectivitat logica.

4, Una altra faceta de la fonamentacié racional és la que t¢ com a punt de partida
determinades formes d’acci6. Hom pot posar de manifest aquesta faceta de la racionalitat
amb I’exemple d’una maquina de fer jerseis. Els punts successius d’un jersei no presenten
cap mena de necessitat logica, sind que sén, de fet, una proposta més o menys facultativa.
Cap punt en concret no €s, en ell mateix, un fet obligatori, immutable, imposat per una mena
d’imperatiu categoric, sind que es tracta de quelcom de fabricat més o menys arbitrariament.
Amb tot no hi ha cap mena de dubte que les accions particulars que, en el «fer mitja»,
constitueixen els punts successius, tenen un real fonament en alld que serd el jersei un cop
acabat de teixir. Hi ha una mena de claredat i d’intel.ligibilitat prévies que condueixen vers
la seva culminacio el treball de fer mitja. Aquesta faceta de la racionalitat pot ser anomenada

amb I'expressié d’intersubjectivitat operativa.- Voldria afegir que I’exemple que he adduit

pot causar la impressid que aquest aspecte de la racionalitat té¢ quelcom de trivial i sense
valor. Es el contrari alld que és veritat. La major part de I'activitat industrial i comercial es
fonamenta, en realitat, en la racionalitat operativa, la qual constitueix una mena d’anticipacio,
en els temps successius, en els processos operatius, del terme vers on s’encaminen els nostres

esforcos.

5. Finalment, cal posar en relleu que hom considera que una accid posseeix una fonamentacio
racional s1 hom la dedueix d’unes normes establertes amb anterioritat, que actuen com de fils
conductors dels processos intelec.tuals i axiologics. Certament que una norma és també una
instruccio per a I’accid i, sovint en un sentit operatiu, hom no pot distingir acuradament entre
la instruccié per a I’accié 1 la mateixa norma. Amb tot, per regla general, hom vincula el
mot «norma» amb determinades actituds valorals com, per exemple, els manaments morals,

les proposicions juridiques, els costums tradicionals, etc. Allo, per0d, que cal tenir en compte
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és que, per a la fonamentacid de les normes, s’exigeix conceptualitzacid, claredat expositiva
1 intel.ligibilitat, si és que les normes han de poder ser designades amb I’epitet de racionals.

Si es dona aquesta caracteristica, aleshores, hom pot parlar d’intersubjectivitat normativa.

Les cinc facetes o modalitats que s’apliquen a la racionalitat que, breument, hem
exposat, no pretenen ser definicions exactes de la racionalitat, siné que, més aviat, intenten
oferir unes representacions intuitives, a fi de posar de manifest que sempre tota racionalitat
és, amb paraules de Max Weber, una Zweckrationalitdt, una racionalitat encaminada a la
consecucié d'unes finalitats concretes i considerades com a desitjables per un nombre
considerable d’individus al bell mig d’un ambit geo-historic concret. Cal afegir, d’altra
banda, que aquestes representacions intuitives que configuren la racionalitat tal com ["hem
exposada son, per regla general, els factors que donen peu als prejudicis més efectius 1 actius
contra el mite i la seva qualitat humana. Hom acostuma a considerar els termes i les normes
que configuren el mite com a imprecisos i incapacos d’establir un camp intersubjectiu; hom
dubta que el mite es basi en fets empirics adimesos per tothom; hom posa en qiiestié que el
mite segueixi qualsevol mena de ldgica i s’esta convengut que sempre es troba entortolligat
en innombrables contradiccions logiques i semantiques; i, finalment, hom és del parer que
el mite, perqué no disposa d’una racionalitat operativa, no pot oposar al progrés tecnic
alguna cosa que li sigui equivalent. De fet, hom pot observar amb una certa facilitat la
decidida preferéncia, sobretot en els medis més populars, per una «ciéncia» suprahumana que,

de fet, actua, en el més pejoratiu dels sentits, «miticaments.

Encara voldriem afegir una altra ra6 —segons el nostre parer, d’un abast molt ampli—
per tal de bandejar una comprensié «genérica i abstracta» del raonar, que és propi dels
humans. En efecte, el saber com a conclusié de I’aplicacié de la raé humana als afers, als
esdeveniments i totes les contingéncies d’aquest mén és un producte social, i la racionalitat,
en conseqiiéncia, no es troba lligada a uns fonaments subjectius introntollables i infatlibles
del saber en el sentit de les modernes teories del coneixement, les quals, tostemps, es troben
amenagades per un ferotge solipsisme, el qual no és alié¢ a I’actual neoindividualisme 1 a la
desideologitzacid que, ara mateix, caracteritza la cultura, la politica i la convivéncia social.
Perqué hom no hauria d’oblidar que la racionalitat no és una qualitat intemporal, sind que,

per contra, qualsevol racionalitat argumentativa sempre es troba situada en un context

387




determinada, referida a uns interrogants que son propis de situacions histdrico-culturals ben
determinades. Tot aixd pot expressar-se d’una altra manera: tant la possibilitat de 1'ésser
huma de ser racional com les mateixes expressions mitjangant les quals es configuren els

interrogants i les qiiestions debatudes s6n senyals inequivocs de la giiestionabilitat estructural

de I’ésser huma, la qual, perd, sempre s’expressa en contextos histdricament situats. Les
combinacions, diferéncies, contrastos i organitzacions son els factors que, en I’espai 1 en el
temps, empra la racionalitat humana per establir, intersubjectivament i socialment, I’abast

de la racionalitat humana en cada hic et nunc.

4. Concluysié

L’aproximacid descriptiva que he fet a la racionalitat no pretenia oferir-ne un discurs
tedric, sind, més aviat, una estratégia operativa. Per aix0 atribueixo a la racionalitat un
pensament que coneix (millor: un pensar que coneix) i una accié eficag (millor: un actuar o
fer eficacos). Aquest pensar racional es concreta en frases, judicis 1 conceptes. D’aquesta

manera es configura un sentit semantic, un context logic i una relacié amb la realitat.

L’actuar racional, d’altra banda, que és el complement imprescindible del pensar racional,
es troba contingut en determinades normes i formes operatives que es deriven del pensar
racional en el triple sentit que he exposat. En el benentés, perd, que ’actuar racional, al seu

torn, influeix i modifica el pensar racional.

La finalitat de la ciéncia, en conseqiiéncia, haurd de consistir en la formulacio de
teories explicatives, les quals, al mateix temps, han de ser sistemes ordenats.?' Pero, tant la
formulacid de teories com 1’edificacié de sistemes, no s’esdevé mai en el buit; mai no es
tracta d’abstraccions pures i simples, sind que sempre s’hi donen relacions, elements no-
empirics i conjuntures historiques. Aixd significa que la ciéncia, qualsevol ciéncia conté
elements no-cientifics.** Donant un pas endavant pot afirmar-se que la realitat compresa per

la ciéncia mai no és la realitat en si, sind que sempre es tracta d’una realitat ja interpretada;
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una interpretacié, d’altra banda, que es troba intimament vinculada amb les qiiestions que,

préeviament, hem plantejat a la ciéncia.
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1. Enelcap. 6.2. («Simbolica mitica i raé filosofica») d’aquesta investigacio hem considerat
bastant extensament la problematica a ’entorn de les implicacions del mite en el logos 1 dels
logos en el mite. Aquests dos elements mai no s6n plenament autdonoms, sindé que sempre,
fins i tot quan 'un desitja ’eliminacié de |’altre, es troben coimplicats: la imatge no pot

prescindir del concepte, ni el concepte de la imatge.

2. No cal que tornem a repetir el que ja hem exposat en el cap. 4.2. («Mite 1 crisi
contemporania de la rad»), on ens fem resso de la problematica situacié de la ra6 en el nostre
context socio-cultural. Després d’una [Hustracié, a la qual hom atribuia tota mena de
benifets, sembla com si hom desitgés el retorn de la «<no-rad», la qual cosa, atesos els tragics

precedents de tals «retorns» en la historia europea, resulta summament inquietant.

3. 8t. Toulmin, La comprensién humana. 1. El uso colectivo y la evolucidén de los conceptos,

Madrid, Alianza, 1977, 12; cf. ., 41-45.

4. Vegeu l'interessant estudi de Ph. Clayton, Rationalitit und Religion. Erkldrung in
Naturwissenschaft und Theologie, Paderborn-Miinchen-Wien-Zirich, F. Schoningh, 1992,
esp. 21-120.

5. Un simptoma que posa en relleu la incidéncia que, ara mateix, posseeix aquesta
problematica és el replantejament de tota una série de qgiiestions a I’entorn de la tradicid. El

llibre de F.X. Kaufmann, Religion und Modernitit. Sozialwissenschaftliche Perspektiven,

Tiibingen, J.C.B. Mohr, 1989, aporta unes perspectives molt interessants sobre aquesta

problematica.

6. Toulmin, 9.c., 59; cf. també id., 60. En definitiva, d’acord amb aquesta tradici6
occidental, alld que solament podem aspirar a con¢ixer sdn les mateixes idees (cf. id., 599.
Aquest autor posa en relleu que les aventures de Cook, Bougainville i el mateix Darwin foren
molt més importants per a una nova comprensio de la racionalitat que les especulacions dels
epistemolegs, ja que s’adonaren amb molta lucides de la variabilitat organica dels individus,
de la diversitat historico-cultural dels pobles, de les morals, de I’art, etc.; en un mot: van
fer veure 1 comprendre la relativitat de la racionalitat humana i de les seves formulacions

(cf. id., 61-63).
7. S. Kierkegaard, cit. Toulmin, o.c., 65.
8. «Els raigs del sol bandegen la nit, anorreen la suposada forca dels hipocrites».
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9. M. Horkheimer, Zur Kritik der instrumentellen Vernunft. Aus den Vortrigen und

Aufzeichnungen deit Kriegsende, Frankfurt a.M., Fischer, 1985, 7. L’edici6 original anglesa

d’aquesta obra és de 1947.

10. Vegeu Horkheimer, o.c., 15-17.

11. Cf. Horkheimer, o.c., 16, 18.
12. Horkheimer, g9.c., 22.

13. Cf. K. Popper, The Logic of Scientific Discovery [1934], trad. catalana: Barcelona,
Laia, 1985.

14. Vegeu, per exemple, G. Kepel, La revanche de Dieu. Chrétiens, juifs et musulmans a

la conquéte du monde, Paris, Seuil, 1991.

15. Aquesta manera d’enfocar la qiestid [’hem aplicada a la complicada qiiestié6 de la
definicid de la religié. Cf. L. Duch, Temps de tardor. Entre modernitat i postmodernitat,
Montserrat 1990, 180-221. Sobre la importancia de! factor biografic en qualsevol mena
d’empresa intellectual, vegeu el cap. 1.1. («Mite i experiéncia autobiografica») d’aquest

estudi.

16. Cf. St. Toulmin, El puesto de la razdn en la ética, Madrid, Alianza, 1979, 85-88.

17. Toulmin, La comprensién humana, ja citat, 97-107, 369-413,

18. Toulmin, El puesto de la razén en la ética, ja citat, 102. Aquest autor manifesta I’enorme

perill que hi ha en els «intents dogmatics» de definir el raonament d’una dGnica manera (cf.
ibid. ).

19. Cf. Toulmin, El puesto de la razén, ja citat, 103.

20. Sobre el que segueix, vegeu K. Hiibner, Kritik der wissenschaftlichen Vernunft,

Freiburg-Miinchen, Karl Alber, 1986, passim; Id., Die Wahrheit des Mythos, Minchen,
C.H. Beck, 1985, cap. XV-XVI.

21. N. Luhmann, «Komplexitit»: Soziologische Aufklirung 2. Aufsitze zur Theorie der
Gesellschaft, Opladen, Westdeutscher Verlag, *1991, 204-205, afirma que «un concepte
unitari tan sols ¢és significatiu si la pluralitat, des d’una determinada perspectiva, pot ser

considerada com a unitats.

22. Cf. Luhmann, «<Komplexitits, ja citat, 2_%51—206.



23. Vegeu, per exemple, Hiibner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat, cap. IV.

24. Vegeu Hibner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat, 253-256.
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2. L’ABAST DE LA PARAULA [ L’HOME POLIGLOT

«Les paraules son els ulls vius
del misteri» (V. Khlebnikov).

1. Introduccié

Qualsevol aproximacio a la realitat comporta una reflexid sobre ’ésser huma com a
homo loquens, perqué la imatge i el concepte, el mythos i el logos, la insinuacié i la
racionalitat mai no es troben al marge del llenguatge, siné que, fonamentalment, esdevenen
allo que sén mitjangant llurs respectives diccions.! Com ho ha assenyalat George Steiner,
per mitja de la paraula, «la persona humana es va deslliurar det gran silenci de la matéria».”
No hi ha dubte, doncs, que amb I’ajut del llenguatge, 1'esperit huma arriba a saber,

aprehendre, tenir alguna mena de relacié identificable amb allo que és. Més encara: I’home

tan sols pot conéixer, conjecturar, dubtar o esbalair-se davant la realitat mitjangant la
instrumentalitat del llenguatge. Cal, perd, tenir molt en compte, com escriu Philip
Wheelwright, que «els instruments lingiiistics que empra I"home i que s6n una part de la seva
heréncia social, fan possible i, alhora, limiten el tipus de preguntes que pot plantejar, les
classes de realitat que és capag de concebre i les maneres concretes com pot fer-ho».” Per

arribar a entrar en contacte amb alldo que és, 1’ésser huma, inevitablement, no pot evitar de

caure en una certa dependéncia respecte al llenguatge que empra.® En conseqiiéncia, d’alguna

manera, pot afirmar-se que el mateix ésser huma «és emprat» pel llenguatge.
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2. Llenguatge 1 reflexié humana

En la primera part d’aquest estudi, ja hem tingut [’ocasié de comprovar la centralitat
de la paraula en les expressions mitiques i, obviament també, en llurs variades i, sovint,
contraposades interpretacions. Des de la perspectiva de!l logos, el valor eminent de la paraula

humana constitueix també el centre neuralgic del discurs huma, perqué I’emparaulament de

la realitat, ja sigui mitjancant el mythos o amb el concurs del logos, és una de les dades més
primaries i incontrovertibles de I’existéncia humana. Exercir I’ofici d’home equival, de fet,

a donar consisténcia verbal a la realitat i, doncs, al mateix ésser huma.

Seguint aquesta linia que acabem d’assenyalar, hom ha assenyalat amb rad que <l
llenguatge és I’Gitim i el més profund problema del pensament filosofic. Aixo és veritat tant
si ens acostem a la realitat a través de la vida quotidiana com si ho fem per mitja de
I'intelecte i de la ciéncia. [...] El problema d’alldo que podem saber es troba tan estretament
lligada amb el problema d’alld que podem dir, que tota meditacié sobre el coneixement
implica la meditacié sobre el llenguatge».” Com ho apunta Octavio Paz: de fet, «la historia
de 1’home podria reduir-se a la de les relacions entre les paraules i el pensament».® No hi ha
coneixement ni sentiments ni desigs al defora del llenguatge: «la primera cosa que fa I’home
enfront d’una realitat desconeguda €s anomenar-la, batejar-la. Allo que ignorem és allo que
és innombrable».” D’una manera lapidaria, George Steiner subratlla que «alld que es troba
integrament fora del llenguatge, es troba també fora de la vida».* D’altra banda, cal no
oblidar que el llenguatge huma permet que les relacions de la consciéncia humana amb la
realitat siguin creatives. Sempre i arreu, la (re)construccié de la realitat per part de |’ésser
huma és un afer lingiistic. Amb paraules de Steiner: «Per mitja del llenguatge, una gran part
del qual convergeix sovint sobre el jo privat, refutem I'empirisme inexorable del mén. Per

mitja del llenguatge, construim alldo que he anomenat "mon de I'alteritat”».”

No és gens estrany, doncs, que la reflexié a 'entorn del llenguatge hagi estat una de
les preocupacions més antigues i constants de I’ésser huma, sobretot en aquells moments de

crisi global de la societat, en els quals una cultura, una religid, un sistema politic determinats
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es proposaven d’establir una nova configuraci6 de la realitat material i espiritual. En aquest
sentit resulta molt significatiu la narracié que es reprodueix en el llibre XIII dels Annals.
Tzu-Lu pregunta a Confuci: «Si el Senyor de Wei et cridés per administrar el pafs, quina
seria la teva primera mesura?» La resposta del Mestre fou: «La reforma del llenguatge»." Es
un fet prou manifest, com afirma W.M. Urban, que «a preocupaci¢ pels problemes del
llenguatge s’aprofundeix en els moments critics de la cultura humana».'" Aleshores, tant els
individus com els grups humans acostumen a tenir la conviccié que llur maxima preocupacio,
a fi de retornar la salut a la conviéncia humana, hauria de ser la recreacid del llenguatge 1
I’adquisicié de la confianca en el mots. A més, hom no hauria d’oblidar, com escriu Steiner,
que «el llenguatge constitueix el model privilegiat del principi d’Heraclit. S’altera en tots els
moments del temps viscut [...] En resum: en la mesura en que els vivim i actualitzem en una
progressio lineal, el temps i la llengua es troben intimament relacionats: es mouen cap

endavant i la sageta mai no es troba en el mateix lloc».'* La recerca, sempre fracassada,

pero, tanmateix, sempre represa de nou, d’una gramatica fonamental, que es trobés a la base
de totes les diccions humanes, representa un capitol apassionant en la historia del pensament

analitic.'®

No resulta gens agosarat afirmar que la paraula humana és un signe evindentissim de
I’alienacié radical de 1’ésser huma respecte a ell mateix i en relacié amb la realitat que
I’envolta. «L.a paraula és un pont mitjangant el qual I’home tracta de salvar la distancia que
el separa de la realitat exterior»." No hi ha dubte que la paraula és el testimoni privilegiat
del pregon esquingament que sofreix 1’ésser huma com a causa directa de la seva radical
ambigiiitat: les paraules mai no coincideixen amb la realitat que anomenen. SOn sempre
aproximacions més o menys maldestres situades en marcs espacio-temporals mobils i
variables, tostemps subjecte a la contingéncia. Perqué fos possible la supressio de la distancia
entre les paraules i alld que designen caldria que, préviament, s’hagués produit la
reconciliacidé de ’home amb ell mateix i amb el moén. De fet, la mistica, que mai no deixa

de proposar-se que el «trajecte huma» fineixi en el silenci, no és altra cosa que un tempteig

per retrobar la reconciliacid desitjada, 1’assentament en el veritable i incommovible fonament

de I’ésser i de I’existéncia.’

La traducci@,'® a la qual, inevitablement, es troba sotmés |'ésser huma des de que neix
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fins a la mort, és un simptome molt elogiient de la inestabilitat gramatical que caracteritza
la condicié humana. El problema de la traduccid, tal com ha estat analitzat per George
Steiner, mostra de manera prou evident la pregona alienacié de 1’ésser huma: parlem perque
la immediatesa és quelcom d’inaccessible als mortals."” El parlar és, justament, la

consagracié de I’inevitable (s de les mediacions i de les traduccions que sempre cal refer de

nou. No costa pas gaire de veure que, constantment, cal contextualitzar els textos, les

paraules, perqué, de forma incessant, es trobem sotmesos a les urgéncies i a les exigencies

de la historia. I en aix0, justament, consisteix la praxi traductora com un dels exercicis més

importants de 1’ «ofici d"home». Perqué, en definitiva, la traduccié és un senyal inequivoc de
la separacié com a forma propia de I’existéncia humana; separacié respecte a la realitat
externa, perd també i, sovint, de forma tragica, respecte a la propia interioritat, que es troba

installada en el més profund del cor de cada home i de cada dona.

En relacié6 amb aquesta problematica resulta molt 1til la diferéncia que estableis

Wheelwright entre estenosignificats i el llenguatge tensiu. Els primers sén aquells significats

que poden ser compartits sense traduccions massa complicades per un gran nombre de
persones, ja que es tracta, per regla general, de termes estitics, tancats. Paraules com fill,
pare, arbre, cadira, aigua, etc. son estenosimbols i llurs significats son estenosignificats,
perqué «alld que cadascuna d’aquestes paraules indica és una série d’experiencies definibles
(reals o merament possibles) que sén, almenys en certs aspectes, plenament identificables
pels qui empren aquestes paraules correctament».'® El llenguatge tensiu, del qual I’exemple
més vigords és la metafora, en canvi, és caracteritza pel seu inacabament 1 per la seva
insuperable tensio; tensid que, en definitiva, és una parabola de la consciéncia humana, la
qual sempre es mou «entre tendéncies oposades i complementaries»."” Els aspectes
irreconciliables 1 mutables de I’existéncia humana troben una exacta correspondéncia, que cal
refer constantment, en el llenguatge tensiu; i tota traduccid és, justament, tensid, que posa
en relleu la correspondéncia sempre provisional, és a dir, mai no definitiva, entre alld que

és i els balbuceigs que s’esforcen a expressar-lo en |'inestroncable corrent de la vida

quaotidiana.

«Todas las cosas son palabras del

Idioma en que Alguien o Algo, noche y dia
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Escribe esa infinita algarabia

Que es la historia del mundo. En su tropel
Pasan Cartago y Roma, yo, ti, él,

Mi vida que no entiendo, esta agonia

De ser enigma, azar, criptografia

Y toda la discordia de Babel».*"

El fet que els humans parlin milers de llengiies denota una irreductible irreconciliacié entre
ells. En el fons, la situacié babélica de la humanitat posa en relleu I’esquingament
fonamental, el «pecat original» que nien en el cor mateix de la humanitat. [, paradoxalment,
la guaricid de la radical malaltia babélica dels humans tan sols pot tenir lloc mitjancant el
didleg, que, quan és auténtic, no consisteix en cap altra cosa que en el bon ds de la paraula,

de la mateixa manera que el mal s de la paraula comporta la radical desestructuracio

simbolica de I’ésser huma i de les comunitats. Es un fet prou sabut que totes les cultures
disposen d’una forma o altra de mite de Babel, per tal d’explicar la irreconciliacio lingiiistica
que hi ha entre els individus i les collectivitats.?' Després de Babel, «cap llengua no és capag
d’articular la summa veritat divina o de donar als seus parlants la clau del sentit de
I’existéncia».”> Es un fet incontrovertible que cada llengua és un cami diferent
d’«experimentar» la veritat, la qual cosa implica que el pluralisme lingiiistic és un clar

exponent de la diversitat religiosa, cultural, social i politica de la humanitat.

Una antiga tradicid jueva, que conté molts elements esotérics, manifesta que una
liengua original dnica, el famés Ur-Sprache, continua mantenint-se present sota el guirigall
de llengties rivals que va seguir a I'esfondrament de la torra de Babel, perqué hom no hauria
d’oblidar que la «rivalitat lingliistica» acostuma a ser una forma molt aguda de manifestar
la «naturali» belligerancia humana. Aquesta llengua adamica, esplendorosa i maximament
comunicativa, «representava, tot encarnant-lo el Logos original i primitiu, 1’acte de creacid
instantania, per mitja del qual Déu, literalment, havia "parlat al mén"».* La llengua original
1 originaria de I’Edén, doncs, contenia una sintaxi divina, que infonia realitat tangible a tot
allo que nominava.” En un estudi sobre Emanuel Swedenborg, Henry Corbin mostra que
el tedsof nordic mantenia el convenciment que existia una Paraula original que fins i tot era

anterior a la paraula divina, al text de la Biblia actual.?
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Amb els mitjans més diversos, els homes de tots els temps i de totes les cultures han
intentat de reparar la fractura lingiiistica que, d’acord amb la quasi totalitat dels mites dels
inicis, va tenir lloc als mateixos origens de la humanitat. Des d’antic, hom ha tingut €l
convenciment que guarir les capacitats expressives de [’homo loguens equivalia a restituir a
I’home la seva dignitat perduda o, almenys, profundament malmesa. Els gnostics, sobretot
els emparentats amb el judaisme,” eren de I'opinid que calia retrobar la significacié 1 el
dring esotérics dels mots, els quals s’ocultaven sota l'escorga material, exotérica de les
paraules i les formes gramaticals. En la teosofia continguda en el Zohar i en els comentaris
que el van seguir, Elohim, el nom de Déu, uneix im, el subjecte ocult, amb Eloh, I'objecte
ocult. Steiner apunta que, d’acord amb aquests escrits de la tradici0 esotérica jueva, «la
dissociacid de subjecte i d’objecte constitueix la debilitat que afligeix el mén temporals.”
Aquesta opinié es fa resso d’una profunda percepcié que, sempre i arreu, han tingut la
filosofia i la teologia: la tragica separacié (i, sovint també, la belligerancia) entre I’objecte
i el subjecte. L’ alienacid entre 1'un i 1’altre posa a bastament de manifest la incapacitat de

I"ésser huma per a dir i per a dir-se al marge d'oposicions, exclusions i alternatives.® Aixo

equival a dir que la condicié humana, inevitablement, es veu forcada a P'us de les
mediacions, és a dir, al fet que cal cobrir la «distancia» que, continuament, hi ha entre el
subjecte i ’objcte, entre el temps i |’eternitat, entre els arquetipus 1 ¢ls artefactes espacio-
temporals. Per aixd resulta plenament comprensible que el nom de Déu sigui 1'anic que
proporcioni seguretat i certesa, ja que no es troba inclos dins la dialéctica de la historia i de
les mediacions, perque €s anterior a la dispersi6 i a la incomunicacié originades a Babel.
Tostemps, recuperar el llenguatge paradisiac de I’Edén ha estat una ascesi penosa, practicada
preferentment pels mistics i pels gnostics, els quals proposen el pas de les estructures i
significacions aparents del llenguatge a la seva semantica profunda i veritable.* En definitiva:
la finalitat de 1’ascesi mistica pretén passar de I’ambit de les manifestacions (que sempre son
laberintiques i esgarriadores) a la realitat de 1'ésser sense vels ni interposicions. La
Pentecosta, amb I’efusié de llengiies i la capacitat d’entesa interlingiistica a causa de la
immediatesa atorgada per I'Esperit, representa una redempcié parcial de la ferida original.
Els intents esperantistes, amb un to convencionalment més secularitzat, també es proposaren

el mateix.

Amb la seva finor habitual, George Steiner ha fet notar que una de les caracteristiques
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* L’home pot

més notables de I'ésser huma és que ha desenvolupat una gramatica del futur.
ser definit «com un mamifer que empra el futur del verb "ser"».*! La preséncia de conceptes
i de mots que materialitzin el futur és tan indispensable per a la conservacid i I’evolucio de
P’espeécie humana com ho sén els somnis per a [’economia del cervell. La manca de futur és,
justament, 1’infern:

«Pero comprender puoi che tutta morta

fia nostra conoscenza da quel punto,

che del futuro fia chiussa la porta».*
La possibilitat d’emprar el futur no és un mer artifici lingiistic, sind que, «gracies als habits
compartits de futur estructurat, I’individu oblida, literalment passa per alt, la certesa i
I’absolutesa de la seva propia mort».* Els temps de futur fan possible concretar, d’acord amb
els variables i imprevistos contextos en que es troba 1'ésser huma, les seves dimensions
antropologiques 1 espirituals, perque, com afirmava Nietzsche, «I’home és |’animal encara

no fixat».*

Les époques assetjades per fortes crisis acostumen a experimentar d’una manera molt
crua la incapacitats dels mots usuals per a expressar els interrogants i les respostes decisives
per a I’exercici de I’ «ofici d’home». En relacié directa amb el nostre temps, Georges Steiner
ha escrit que «hi ha un pressentiment molt difés, encara que fins ara sols s hagi definit amb
vaguetat, d’un cert esgotament dels recursos verbals en la cultura i en la politica de masses
del nostre temps».”” Aquesta és, sens dubte, una descripcié molt incisiva de la situacio dels
nostres dies. Les antigues paraules —si hom vol, pot emprar el terme «metarelats» amb
I’abast que li dona Lyotard— semblen haver perdut no sols llur forca denotativa,
d’«immediatesa quasilegal i sacral», sind fins i tot aquella capacitat atusiva, que permetia que
«€l voler dir» dels mots i de les expressions constituis una mena de referéncia dltima i
decisiva, la qual capacitava els individus i les collectivitats per a la recreacid de Pambit
actual de la loquacitat humana. Hom no pot excloure a priori que alguns aspectes de la
inhumanitat del segle XX (les dictadures, els camps de concentracid, |’anorreament de
poblacions senceres, la possibilitat de la destruccié total del planeta, la distorsio de la realitat
per part dels mass-media, etc.), acompanyats per alguns elements de la societat tecnologica,
hagin afectat molt negativament el llenguatge. Més encara: som de I’opinid que la «gramatica

de I'inhuma», tan caracteristica del nostre segle, ha pogut entrar en accid a causa de la
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perversio del nostre léxic habitual com a conseqiiéncia directa de la perversio dels sentiments
humans.*® No costa pas gaire d’observar que, «en el nostre temps, el llenguatge de la politica
s’ha contaminat d’obscuritat i de bogeria. [...] Mentre no poguem retornar a les paraules,
en els nostres diaris, en les nostres lleis i en els nostres actes politics, algun grau de claredat
i de seriositat en llur significat, les nostres vides s’aniran apropant cada vegada més al
caos».”” La capacitat d’emparaular la realitat de qué disposa I’ésser huma és, en ella mateixa
i com totes els altres aspectes de la seva humanitat, ambigua: «La parla que pot articular
I’ética de Socrates, les paraboles de Crist, la construccié mestra de I’ésser de Shakespeare
o Holderlin, pot, a causa de la mateixa virtut d’illimitada potencialitat, dissenyar i crear els
camps d’extermini 1 transcriure les sessions de la cambra de tortures».* De tota manera,
perd, al costat d’aquestes evidéncies tan sagnants i curulles dels presagis més sinistres del
segle XX, cal afirmar amb rotunditat que, malgrat la sempre possible perversié del llenguatge

humi, avui i sempre, «sols I’home pot construir i analitzar la gramatica de I’esperanga».”

Que la crisi global del moment present pugui ser qualificada de crisi gramatical, és

quelcom que ens sembla fora de qualsevol dubte. Segurament que no resulta gaire facil
d’establir el perqué d’aquesta crisi expressiva de la cultura occidental. Amb tot, perd, estem
convenguts que, en el cami historic de I’Occident vers la modernitat, «el llenguatge ja no
apareix com un cami vers la veritat demostrable, sind com una espiral 0 una galeria de
miralls, que obliga a I’intellecte a retornar al seu punt de partida».* Aquesta situacio
contrasta molt vivament amb la situacid de la filosofia medieval i la filosofia classica, les
quals estaven plenament convengudes de la dignitat i dels recursos del llenguatge. Aleshores,
hom no dubtava que les paraules, emprades amb la necessaria precisio i subtilesa, «podien
matrimoniar inteHecte i realitat».*' Segons Steiner, durant el segle XVII es produi un
capgirament molt significatiu: la identificacid cartesiana de la realitat amb la demostracié
matematica. Fou, perd, sobretot Spinoza el qui veié en les matematiques la confirmacio de
les certeses 1 de les esperances que, antany, havien estat depositades en la metafisica. «Amb

Spinoza, la metafisica perd la seva innocéncia».*

Va ser, perd, a la darreria del segle XIX quan, en la cultura occidental, s’inicia «la
crisi del significat del significat»,** la qual porta aparellada la ruptura de 1’alianca tradicional

entre la paraula i1 el moén. Segons el parer de Steiner, aquest fet «constitueix una de les
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poques revolucions de 1’eperit veritablement genuines en la historia de I'Occident, 1 defineix
la mateixa modernitat».* Aquest estat de cosas ha donat lloc a una situacid d’epileg
(afterword), és a dir, de temps «posterior a la paraula» (after-word), el qual troba en la
proclamacié de la «mort de Déu» «una articulacié original, perd tan sols parcial>.** En
aquesta situacié de capvespre, la pregunta fonamental i, a més, ineludible és: quina mena de
comunicacié sera possible en I’época de 1'epileg, del temps posterior a la paraula. Dient-ho
d’una altra manera: En I’época de la informacié d’abast geganti, com caldra emprar les
expressivitats humanes per tal d’evitar els paranys de la incomunicacié, és a dir, de les
paraules sense contingut ideologic, emocional i experiencial. Perque el perill que, ara mateix,
assetja el llenguatge huma pot resumir-se amb una expressid: abséncia real. En comptes de
ser el vehicle de la preséncia, les expressivitats humanes, molt sovint, han esdevingut els
senyaiis del buit; el buit en forma d’opressid, vulgaritat, desmantellament de les creences,

perversio dels mots més sublims.

El llenguatge habitual dels nostres dies €s pobre i empobridor, ja que redueix la
realitat al camp de la mera facticitat empirica. Aleshores els pensaments, les accions 1 els
sentiments humans, cada vegada menys, poden referir-se a alld que, d’acord amb el Fedre
de Platd, tan sols és assequible per mitja de les ales de I’entusiasme.*® De fet, amb paraules
d’Eugen Biser, ens trobem davant d’una «regressié del llenguatge», la qual, inevitablement,

comporta la impossibilitat de plantejar les giiestions fundacionals de 1’ésser huma; giiestions

fundacionals que cal formular sempre de nou, a causa de la incessant variacié dels contextos
vitals, en els quals es troba inserit I’ésser huma. Ja fa alguns anys, Norbert Wiener feia notar
que el sistema modern de comunicacid era el responsable directa de la desaparicié de la
creativitat literdria t artistica. Aquest sistema es caracteritza per la primacia atorgada a la
massificacid 1 a la brevetat. Aquestes dues tendéncies, perd, tan sols permeten unes
comunicacions «convencionals i superficials».*’” De fet, els mass media es caracteritzen per
I'estilitzacié del missatge per a la informacié, la qual cosa porta aparellat ’allunyament
progressiu de la realitat i el desmantellament, alhora, de la ldgica i de la fantasia. Per a

aquest tipus de comunicacid «mass-medidtica», que Biser qualifica de «consciéncia retreta»

al camp d’allo que es palpa empiricament, aludir significativament a qualsevol mena de
fonamentacié dltima no és altra cosa que un mer joc amb imatges ideals i, adhuc, una

perillosa desorientacid en els camps de la «iHusi¢ transcendental» *®

401



3. La constitucio de I’ésser huma mitjancant la Paraula

En relaci6 amb la tematica d’aquest estudi, ni que sigui d’una manera molt
esquemadtica, és molt convenient de posar en relleu la importancia fonamental que posseeix
la paraula per a la constitucié, que sempre és una mena o altra d’(auto)revelacid, de la
humanitat de 1’'home.* Walter Benjamin ha escrit que «/’home comunica la seva propia

esséncia espiritual en la seva llengua [...] aixi que anomena totes les altres coses [...]

L’esséncia lingitistica de 1’home consisteix en el fet que anomena les coses».” La capacitat
d’anomenar, doncs, posa en relleu, alhora, 1’esséncia espiritual de ’ésser huma 1 la seva

1

senyoria sobre la natura.”® D’una manera categorica, Benjamin afirma: «La paraula humana

és el nom de les coses».” L’emparaulament que duu a terme [’ésser huma posa terme a la

creaci6 de Déu, a fi que I'home pugui iniciar el seu periple creacional a través dels
innombrables viaranys de la realitat. El lliurament del nom a les coses, sovint en forma d’una
atzarosa aventura a través d’indrets desconeguts, permet a I’ésser huma la seva propia

constitucid com a tal i 'experiéncia de la seva auténtica humanitat.

Hans-Georg Gadamer ha subratllat el fet que tota experiéncia veritablement humana
es dona en el si d’una comunitat lingdistica.” De fet, el significat que els mots i les
expressions han adquirit en un determinat ambit historico-cultural, constitueix la condicié de
possibilitat i el guia de qualsevol experiéncia humana.** Hom no hauria d’oblidar que la
veritat de les expressivitats humanes no és quelcom de sobreafegit des de I’exterior o pel
caprici del qui parla, sin6 que consisteix, com ho subratllaren els hermeneutes romantics, en
els intents, sempre represos de nou, de posar-se en harmonia amb la realitat, concordar amb
ella, deixar que ressoni en |’espai i en el temps humans a través de les nostres paraules i dels
nostres girs.”® Tant en positiu com en negatiu, la ressonidncia de la realitat en el cor de
P’home s’articula mitjancant els nombrosos llenguatges de qué disposa per a configurar la
realitat per a si. Perd, justament, aci rau també la sempre possible perversié de la humanitat
de ["'home: el «bon s de la paraula» i el «mal iis de la paraula» sén d’una cabdal importancia
per a establir la bonesa o la maldat de les relacions que estableix 1’ésser huma amb ell

mateix, amb els altres, amb la natura i amb Déu, perqué [’home, fonamentalment, és un feix
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de relacions.

George Steiner és un dels estudiosos actuals que més intensament ha posat en relleu

I’aportacié insubstituible del llenguatge huma per a crear mons alternatius, per a combatre

la barbarie, per a superar el mal i la mort. Perque la teodicea, que és una de les activitats
preferides i més necessaries de 1’ésser huma, no és altra cosa que una qiestio lingiiistica. «El
llenguatge és 1’instrument privilegiat gracies al qual I’home es nega a acceptar el mon tal
com és».*® Com tantes altres coses de cabdal importancia per a |’existéncia humana, la lluita
contra la negativitat es fonamenta en la gramatica. La paraula veritable, humana i

humanitzadora, sempre es manté contra 1'objecte, perque 1’ésser huma estd posseit per la

necessitat vital de crear propostes alternatives a la percepcié candnica de la realitat que,
sempre, es troba predeterminada per interessos creats de tota mena. En un mot i per referir-
nos una vegada més a Steiner, ens cal no una «teoria de la informacid», sind una «teoria de

la desinformacié», de I’argumentaci6 contra el sistema (Feyerabend).”” «Desinformacié»

respecte als axiomes admesos pel statu quo, que intenten de fer coincidir la veritat amb un
determinat punt de vista 0 amb la consecucid d’uns aventatges concrets. Molt sovint, la
responsabilitat linglistica de 1’ésser huma I’empeny a argumenar contra les suposades
certeses del sistema establert, la qual cosa comporta un procés de desinformacio a fi de poder
assolir un nou nivell de comunicacid. No hi ha dubte que aquesta «teoria de la
desinformacié» t€ molt a veure amb |'aplicacié conseqiient de la saviesa en aquells moments
de la vida, en els quals les normatives, els punts de referéncia i les auctoritates tradicionals
es mostren incapacos de contenir els estralls del caos, d’atorgar sentit enmig de les mil
fesomies de la negativitat, de proposar un «principi esperanca» apte per a viure

iHusionadament.

D’altra banda, hom no hauria d’oblidar que la paraula, gairebé mai, no és allo que
diu que és. La paraula, com és prou manifest, oculta molt més que no pas confessa
explicitament, desfigura molt més que no defineix, separa molt més que no pas uneix, insinua
molt més que no determina. Els implicits molt més que els explicits, els «voler dir» més que
no pas els «dir objectivats», les alusions més que no pas les constatacions rotundes,
constitueixen els ambits més fecunds, perd alhora més dificils de transitar del llenguatge

huma. «El terreny que hi ha entre el qui parla i el qui escolta €s inestable, sembrat de
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paranys i poblat de miratges, fins i tot quan es tracta del discurs interior, quan "jo" em parlo
a "mi mateix".* No hi ha dubte: on més palesament s’evidencia la radical ambiguitat humana

és en 'activitat més tipica de I’ésser huma: la parla.

La paraula humana ha estat el factor primordial i decisiu en I’emancipacié de 1’ésser
huma respecte a «la coaccié absoluta de I’orgénic».** Enfront de la informacié en sentit tnic,
com si es tractés d’un inevitable carrer de direcci6 tinica, «el llenguatge és creacio incessant
de mons parallels. El poder plastic de la paraula no coneix limits [...] Tota llengua ofereix
la seva propia refutacié del determinisme. Cadascuna afirma que el mdn pot ser d’una altra
manera. L’ambigiiitat, la polisémia, |’obscuritat, els atemptats contra les seqiéncies logiques
i gramaticals, la incomprensié reciproca, la facultat de mentir no s6n malalties del llenguatge;
son les mateixes arrels del seu geni. Sense elles, I'individu i I’espécie tota sencera haurien
degenerat».® El mite de Babel, d’acord amb 1’opinié de George Steiner, és un exemple
magnific d’inversié simbolica: «la humanitat no fou destruida quan es va dispersar enmig de
les llengiies; al contrari, fou aquesta dispersié alld que va salvaguardar la seva vitalitat 1 la
seva forga creadora».®" La plasticitat de la paraula posa de manifest, al bell mig de les

«<histories» dels individus i de les colectivitats, la no-fixacié de 1’ésser huma.

Els grecs foren molt conscients de la importancia decisiva del llenguatge per a
I'estructuracid més intima i fonamental de I’ésser huma. El Cratil de Platd és ’escrit basic
del pensament grec sobre el llenguatge, de tal manera que, segons Gadamer, la discussio dels
grecs posteriors no aporta res de substancialment nou.®* En aquest didleg platonic es
discuteixen dues teories del llenguatge antagdniques, les quals, cadascuna a la seva manera,
pretenen establir apodicticament la relacid entre els mots t les coses. D’una banda, la teoria
convencionalista, que assegura que els significats de les paraules s’estableixen per convencié
1 per I'exercici que els parlants fan d’una determinada paraula o expressid. De |'altra, la
teoria contraria, que creu trobar una coincidéncia natural i correcta entre les coses 1 llur

emparaulament.

Segons Gadamer, Platé en el Cratil mostra que ambdues teories son, a la practica,
insostenibles: «Platé intenta mostrar que, en el marc del llenguatge, no pot assolir-se, a causa

de la pretensid de correccid lingiiistica, cap mena de veritat objetiva, 1 que allo que és cal
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congixer-ho al marge de les paraules, purament des de les mateixes coses».”® Des de la
perspectiva platonica, alld que és important son les idees, les quals com a dialeg de I’anima
amb ella mateixa s6n mudes.* El logos, que adquiereix la realitat expressiva per mitja de la
sensorialitzacié fonica, no pot reclamar per a si cap mena de veritat propia. Aixd dona
entenent que «el descobriment de les idees —d’acord amb la interpretacio que Gadamer fa

de Plato— oculta I’esséncia del llenguatge».®

Segons el nostre parer, I’«esséncia» del llenguatge no és una dada intemporal, al
defora de les imprescindibles contextualitzacions que ha de realitzar I’ésser huma en el
transcurs del seu trajecte historic. Es cert que la Paraula constitueix el fons més pregon i
auténtic de la persona, per0®, al mateix temps, cal assenyalar que, en cada temps i en cada
espai, la cura de la qualitat de la Paraula ha estat deixada a les mans de I’home. Hi ha,
doncs, una mena de cercle, de correspondéncies i d’alusions entre alldo que, hic et nunc, és
’ésser huma i la qualitat que, hic_et nun, posseeixen les paraules humanes com a

expressions, sempre aproximades 1 maldestres de la Paraula.

La problematica a I’entorn de la paraula no resta restringida, com molt sovint ha estat
posat en relieu, al camp de les expressions i de les imatges mitiques, sind que abastaa la

totalitat de [’ambit de la responsabilitat humana, és a dir, tota 'existéncia humana. Per aix0

estemn plenament convenguts que la responsabilitat etica no s’ha de cenyir merament al
domini de I’accid, sind que cal eixamplar la seva acci6 benéfica a tot allo que pensa, fa i sent

I’ésser huma. Es un fet prou evident que, en la historia humana, la irresponsabilitat en el

tracte amb la Paraula ha tingut unes conseqiiéncies desastroses per als humans com a
individus 1 per a les colectivitats. La paraula irresponsable €s, gairebé sense excepcid, la
paraula pervertida, la qual es proposa com a finalitat més immediata I’enviliment de I’ésser
huma i de la convivéncia humana.% Entre els camps de concentracié i la perversié de la
paraula humana hi ha una sintonia total, que, a la curta 0 a la llarga, provoca la destruccio

d’alld que és auténticament mitic en el mite i d’alld que és auténticament logic en el logos.

La separaci entre mite i logos és correcta si es limita a ser una distincié pedagogica,
perque, com €s prou sabut, I’home és durant tota la seva vida 1’aprenent per excelléncia, és

a dir, aquell ésser que, per tal d’avangar creadorament pels viaranys de I’existéncia, cal que
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aprengui a distingir, a trobar matisos, a establir correspondéncies, a elaborar punts de vista.
Tota pedagogia és |'aprenentatge de l'art de la distincid, per0 unes distincions que, tot
emprant una sdvia formulacié de Jacques Maritain, han de servir per unir, i no pas per a
separar i, molt menys encara, per oposar els individus i els grups humans d’una manera

belligerant.

En profunditat, perd, mite i logos s6n expressions de la capacitat d’emparaulament
que, com a maxim atribut de la seva humanitat, posseeix I’ésser huma. Per aix0 en tot aquest
estudi hem advocat per una coordinacié, per una actuaciéo harmodnica d’aquestes dues menes
de paraules, que han de coexistir sempre i arreu, a fi que la convivéncia humana no
esdevingui una existéncia propia d'un camp de concentracié. Sense temor a equivocar-nos
podem afirmar que la salut fisica, psiquica i espiritual de ’home depén molt en primer terme
de la salut de les seves paraules, és a dir, dels vehicles insubstituibles per a les seves
relacions. Perqué la persona és, sobretot, relacid, i tota relacié es constitueix, ve

mediatitzada per unes determinades expressions verbals, mimiques, estétiques, etc.

Cal rehabilitar la Paraula, si és que, de debo, ens ocupa i preocupa el futur de

I’home. Perqué la crisi del nostre temps €s, per damunt de tota altra consideracid, una crisi

gramatical.

406
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«1’animal dotat de paraula» ({(Zoon logou ekhon). Com va arribar
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(id., 30). En un altre indret escriu: «L’home &s home gracies al
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és una metdfora d’'ell mateix» (id., 34}).
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Econémica, 1° reimpr. 1981, 546.
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82-84) .

27. Steiner, Después de Babel, ja citat, 82.

28. En agquest context convé no oblidar que 1’intent dels mistics
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desitja anar més enlla de 1l’escorca dels mots 1 de les
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53. Vegeu Gadamer, Verdad y método, ja citat, 422. D’'una manera
molt més explicita, vegeu id., 461-585.

54. Gadamer, Verdad y método, ja citat, 425.

55. Vegeu Gadamer, Verdad y método, ja citat, 225-252.

56. Steiner, Después de Babel, ja citat, 250.
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59. Steiner, Despuég de Babel, ja citado, 269.
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Arigtotele, Milano, Vita e pensiero, %1992, 70-73, afirma que els
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de les idees; b) la teoria dels principis; c) la teoria del
demitirg. El mateix Platd escriu (cf. Parménides, 134e-135b) que
la majoria troba completament incomprensible la teoria de les
idees, la qual cosa vindria a significar que les idees sén
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CONCLUSIO GENERAL

En les dues parts d’aquest estudi, d’extensié i d’abast cientific molt diferents, hem
intentat de posar en relleu una de les giiestions que més incisivament ha marcat —i, encara,
marca— la cultura occidental. D'una manera molt explicita, la relacid, sempre conflictiva 1

problematica, entre mythos i logos resumeix d’una manera molt justa el llarg i atzards cami

historic que ha seguit la nostra cultura, almenys des dels presocritics. En el transcurs de la
nostra exposicié ens hem referit amb una certa freqiiéncia als diversos ingredients de que
consta aquesta confrontacié que, en el fons, no tan sols ens dibuixa la fesomia robot de
I’home occidental, siné que, molt més ampliament, ens ofereix la de I’home en general. A
la practica, en aquesta polémica secular resulten quasi indestriables els nombrosos i
irreductibles elements que configuren el polifacetisme huma. Per aixo, gairebé sempre,

resulta tan problematica la distincié entre mythos i logos. Sempre i arreu, conscientement o

inconscientment, hom procedeix a la racionalitzacié del mite i la mitificacié del logos.
Segons el nostre convenciment, aquesta situacié molt bé pot ser considerada com a inevitable,

perqué I’ésser huma, al mateix temps, es mou en direccions molt diverses (per no dir

oposades), 1 s’hi mou adhuc quan esta plenament convengut de procedir o bé «ldogicament»
0 bé «miticament». En les paraules, en les expressions i en els comportaments humans,
darrera de tota imatge s’amaga un procés racionalitzador i darrera de tota racionalitzacid

aapunta una tirada vers el mite.

Hom ha repetit fins a la sacietat que la societat actual es troba submergida en una crisi

de dimensions gegantines. Crisi que alguns equiparen amb una «destradicionalitzacid» de tots

els elements constitutius —ja siguin mitics o ja siguin 10gics— de la humanitat de I’home
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(almenys, de la humanitat que ha tingut vigéncia fins als nostres dies). Estem plenament
convenguts que aquests diagnostics, que sovint no aconsegueixen evitar un cert fatalisme molt
fin de diécle, contenen punts de vista molt encertats. De tota manera roman dempeus la
qliestié fonamental que, en la llarga histdria del mon occidental, ha atorgat plausibilitat a la
parauala mitica i a la paraula logica: ens referim a la tradicié. La completa superaci6 de la

tradici6 significaria, de fet i sense palliatius, I’auténtica mort de ’home, perqué la qualitat

intrinseca de 1’home concret depén de la qualitat de les referéncies i de les relacions que, en

el present, es capag d’establir amb el passat i amb el futur. Protologia i escatologia son

absolutament imprescindibles per a la salut fisica, psiquica i espiritual dels individus concrets

i dels grups socials. La protologia i I’escatologia, perd, s’expressen alhora mitjangant el

mythos i el logos. D’'una manera encara més drastica gosem afirmar que la superacié de la

tradicid, que sempre comporta un anorreament de la paraula, és a dir, del mythos i del logos,

porta aparellada la supressié de ’ésser huma com al parlant per excelléncia. El mutisme, la

impossibilitat tedrica i practica d’articular les seqiiéncies propies del poliglotisme huma, és

una altra forma de designar la mort de 1’home.

En els capitols del nostre treball, ens hem adonat, d’una manera molt detallada, que

la coimplicacid creadora de mythos i logos constituia una forma genuina d’exercir I’ofici

d’home. Evidentment, no es tracta pas d’un exercici de subordinacié (pas del mythos al logos

o del logos al mythos) que, amb freqiiéncia, no pretenia altra cosa que la substitucié pura i

simple. Més aviat alld que imposa una adequada aproximacié a la problematica a I’entorn del

mythos 1 del logos és la constatacié que la preséncia de I’home en el mén és plural: pluralitat

en 'ordre del pensament, de ’accié i dels sentiments. Aquesta manera harmoniosa de
concebre la relacio del logos i del mite, que és la conseqliéncia directa d’una concepcid
sinoptica 1 diferenciada del mateix ésser huma, fa justicia a una de les conquestes més
significatives dels nostres dies: el dret a la diferéncia. Unes diferéncies que, a fi de poder
ser reconegudes i vivibles a I’exterior (per exemple, en la relacid amb I’ailtre religios,
politic, racial, sexual, etc.), cal que, de primer, trobin llur realitzacié efica¢ i compromesa

a I'interior de cada individu.
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