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LA PROBLEMATICA A L'ENTORN DEL MITE



INTRODUCCIO

«Contrairement a ce qu’enseigne toute une pédagogie, au moins bicentenaire, il n’y a pas
de coupure entre les scenarii significatifs des antiques mythologies et I’agencement moderne des
récits culturels: littérature, beaux-arts, idéologies et histoires...»." En efecte, hom pot comprovar
Iexisténcia de mites en tots els temps i en totes les societats humanes, de les menys
evolucionades fins les que han atés el desenvolupament cientifico-tecnologic més sofisticat. A
I’hora present, perod, pocs debats intdlectuals han adquirit un resso i una urgéncia tan amplis com
el que proposem en aquest estudi. Mythos i logos no sén simplement dos mots procedents de la
llengua grega que han servit, des de |’antiguitat fins als nostres dies, per mantenir dempeus, a
través d’una dura polémica, unes posicions diametralment oposades davant la problematica que
mai no deixa de plantejar |’existéncia humana.” Tostemps, a ['entorn d’ells i en funcié d’ells,
aci i alla, s’han fet --i, encara, es fan-- nombrosos intents, sovint carregats amb unes dosis
importants de bdligerancia i d’interessos creats, per interpretar i organitzar la totalitat de
I’existéncia humana, tot formalitzant, a partir d’ells, les respostes que hom considera més
ajustades als interrogants fonamentals que planteja la vida. Perqueé la historia d’aquests dos
termes, a causa de les aplicacions «practiques» que hom n’ha fet derivar (sovint, subrepticia-
ment), ha estat tan decisiva (sovint, tragicament decisiva), ara mateix també cal reflexionar-hi
criticament. No pas com si es tractés d’un divertimento o d’un mer exercici escolar, siné amb
el profund convenciment que, en darrera instancia, configuren, aqui i ara, cadascun en una linia
conceptual i axioldgica ben precisa, les expressions teoriques i practiques més decisives de

I’ «ofici d’home».

Amb insisténcia, sobretot des dels llunyans dies de Christian Gottlob Heyne (1729-1812),

hom ha subratllat que !’interés pel mite es deu a la importincia decisiva que, en els temps



moderns, ha adquirit la paraula entre els estudiosos de tot un reguitzell de disciplines. Cal no

oblidar que el medi propi del mite és, justament, la paraula. El mite és operatiu perque, sempre

i arreu, ha estat una forma excdlent d'emparaulament de la realitat.® I, a més, hom no hauria
d’oblidar que el mite és un tempteig, mai no definitivament culminat, que €és inherent a la
mateixa substancia de la humanitat de I’'home, per tal d’abandonar-se a la via de I’experientia
(i no pas exclusivament de I’experimentum), a fi d’arribar a superar, en una direccié ben
concreta, els «limits de la sola rad». Es tracta de franquejar alld que a priori semblen ser les
fronteres «naturals» i definitives de 1’ésser huma, les quals, pero, vistes en llurs veritables dimen-
sions, no s6n sind un miratge, perqué ’home, malgrat totes les afirmacions que hom pugui fer

en un sentit contrari, té una innata vocacié d’infinit...

Amb molta lucidesa Manfred Frank ha remarcat que «’establiment d’una nova mitologia,
sota les condicions de la mort de Déu que fou segellada per la Hustracid, s’ha mostrat com una
de les obsessions més poderoses dels debats literaris, tedrico-socials 1 filosofics dels segles XIX
i XX».* Una nova mitologia, 1’abast de la qual resulta dificil de precisar a causa de les
comprensions tan contraposades del concepte «mite» que mantenen els uns i els altres. Perque,
en definitiva, «la correcta definicié del mite és tan inaccessible com la correcta definicié de
I’ésser huma».* Als nostres dies, des de posicions molt diverses, hom ha arribat a la conclusié
que, amb urgéncia, cal un replantejament positiu de la giiestié del mite, sense perdre mai de

vista les penoses conseqiliéncies que pot tenir una «mitificacié» total de 1’existéncia humana.

En efecte, hom no hauria d’oblidar mai que el logos també pertany intrinsecament a la
substincia humana. Es imprescindible, perd, que no adopti la ruta assignada al mythos, sin6 la
que li és propia com a expressio historica de la racionalitat de [’ésser huma. Allo que hom
expressa per mitjd del mythos, roman en el mutisme, en la inexisténcia, quan hom es proposa
d’atorgar-li un llenguatge «logic». I, d’'una manera exactament equivalent, la propensio a la
mitificacié del logos condueix a tota mena d’aberracions i de pseudodeificacions. Aleshores hom
lleva al logos alld que el constitueix com a tal: la possibilitat de criticar i de criticar-se, el

manteniment en la corda fluixa entre «<hipotesis a verificar» i «hipotesis verificades».

El nostre projecte d’investigacié vol fer-se resso d’alguns aspectes importants de les

relacions i de les multiples coimplicacions i exclusions del logos i del mythos tal com es



plantegen en I’actualitat.* Hom ha subratllat el fet que I’actual interés pel mite, en general, «no
posseeix aquella actualitat febril dels anys vint amb les modulacions prefeixistes que la van
caracteritzar».” Hom s’ocupa amb intensitat del mite perqué, com Ernst Cassirer ja va avangar
fa molts anys, el mite ofereix una ordenacié propia de la realitat humana --ni superior ni inferior
a la que proporciona la rad--, que cal congixer i interpretar. Cal, en definitiva, una detallada
investigacié de les dues direccions interpretatives de la realitat humana posades en circulacio,

respectivament, pel mythos i pel logos.

D’entrada ens caldrid apropar-nos, ni que sigui molt sumariament, a les successives
interpretacions que hom ha fet del mite des de I'antiguitat grega fins als nostres dies, a fi de
copsar, a I"interior d’un notable ventall de variacions expressives, la seva profunda significacid
per a I’existéncia humana. Perqué hom hauria de tenir ben presents les paraules de Roger
Caillois, escrites fa gairebé seixanta anys: «No sembla pas que la capacitat de crear o de viure
els mites hagi estat reemplacada per la de donar-ne compte».* Aquesta breu historia de la
interpretacié del mite, tot tenint en compte d’una manera molt especial els estorcos d’alguns
autors romantics de la passada centiria, ens permetra d’endinsar-nos en algunes de les nombroses
aportacions dels estudiosos actuals (Hans Blumenberg, Kurt Hiibner, Hans Poser, Fritz Stolz,
Christoph Jamme, etc.), els quals s’han apropat al mite d’'una manera independent i original
alhora, que, per regla general, pren distidncies tant respecte a I’antimitisme caracteristic dels
pensadors de procedéncia Hustradacom en relacié amb el panmitisme de molts dels filosofs i dels
artistes romantics. Alld que caracteritza alguns dels actuals estudis a 1’entorn del mite és la
recerca d'uns nous models interpretatius, mitjangant els quals sigui possible una creadora i

indissoluble integracié de la capacitat mitopoiética i de la disposicid racional de I'ésser huma.

La segona linia de la nostra investigacié intentara de posar en relleu, encara que d’una
manera molt més esquematica, algunes de les principals interpretacions de la racionalitat tal com
han aparegut en la historia del pensament occidental. A partir d’aci portarem a cap una
presentacié d’alguns dels aspectes més rellevants de la seva comprensid actual a partir dels
estudis que, en aquests darrers decennis, s’han replantejat aquesta tematica, tot posant de
manifest el caricter eminentment intersubjectiu de la racionalitat humana. Intersubjectivitat de
la racionalitat que abasta no tan sols la parcdla tedrica de la reflexié humana, sind també la

totalitat de les operacions efectives i afectives que porta a terme |'ésser huma en el seu mon. En



I’ambit de la racionalitat com a intersubjectivitat cal tenir en compte les diverses modalitats que

la constitueixen: el camp semantic, empiric, logic, operatiu i normatiu.

Un dels trets més innovadors que es desprenen dels estudis que hem portat a cap durant

aquests dltims decennis a 1’entorn del mite és que la complementarietat entre el «discurs mitic»
i el «discurs lIdgic» constitueix, molt possiblement, 1’(nica manera de que disposa I'ésser huma
per expressar-se exhaustivament, tot donant sortida al seu poliglotisme i al seu polifacetisme
constitutius.® A més, si, a la prictica, hom té en compte aquesta conclusid, aleshores és possible
d’evitar els discursos totalitaris, els quals arriben a imposar-se tant si hom redueix exclusivament
la humanitat de ’home a [’afectivitat, a les imatges transcendents i a una comprensio intuitiva
de la realitat (discurs mitic) com si, per contra, hom instaura, com a tunica clau hermenéutica
el discurs 1dgic, és a dir, un ininterromput procés de racionalitzacid, el qual, indefectiblement,
condueix I’home i la societat humana a la «gabia d’acer» a qué es referia Max Weber a
comencament de segle. Tant el «discurs mitic» sense el correctiu interrogador imposat per la
consciéncia critica com el «discurs logic» desprovist de I’afectivitat comunicada per les imatges
poden introduir (i, de fet, les han introduides en la llarga historia de 1'Occident) tota mena
d’aberracions. El totalitarisme, sigui quina sigui la forma historica concreta que pugui adoptar,

consisteix sempre en I'imperi d’un sol discurs per regular i encapsular tots els ambits 1 les

modalitats de I’existéncia humana: monologuisme | monomitisme sén termes convertibles, que

constitueixen els «atributs» majors de qualsevol tipus de dictadura.

L’ésser huma --i aix0, creiem, és especialment rellevant en relacio amb els valors morals-
- ha de tendir a la seva unificacid interior mitjangant un procés d harmonitzacid de les diverses
tacetes 1 de les diverses exigéncies que constitueixen aixd que, habitualment, anomenem la
realitat humana que I’envolta. El «discurs mitic» 1 el «discurs logic», com tants altres aspectes
de I’ésser huma, abandonats a Ilur propia dindmica tendeixen vers el totalitarisme, la qual cosa
significa que pretenen la comprensio, I’expressio i P’actuacié de ’home en una sola direccié amb
I'exclusidé de totes les altres.'" D’aquesta manera hom instaura un discurs mecanic i coercitiu

alhora, que andla les diferéncies, perqueé es basa en un estricte monoteisme politic. Aquest, com

és prou sabut, és allo que ha de ser si suprimeix, sense excepcié possible, qualsevol mena de
diferéncia, de posicié obliqua, de referéncia a criteris alternatius en 1’ordre del pensament, de

I"accid 1 dels sentiments.



El joc de complementarietats edificat per mitja del mythos i del logos, malgrat llurs
suposades irreductibilitats, permet una expressié integrada i integradora del polifacetisme huma
i, en conseqiiéncia, un creixement harmonic, critic i ponderat tant de I’individu com de la
collectivitat. Es amb el concurs d’un discurs i d’una praxi logo-mitics que hom estard en
disposicié d’afrontar amb unes certes garanties d’éxit els punyents desafiaments del moment

present.

A T’hora actual, a causa dels déficits notables que hom reconeix a la modernitat
occidental, s’imposa una serena reflexié critica a ’entorn dels valors que han de ponderar la
nostra quotidianitat. Obviament, no es tracta pas d’una reflexié que es limiti a establir una lista
de les pautes de comportament estratégic que, ara mateix, semblen més desitjables o rendibles,
sind que, per damunt de tot, cal cercar una fonamentacié teorica del pensar, de I’actuar i del
sentir de 1’ésser huma, que el conduexi a un major grau d’humanitzacid, de llibertat, de felicitat
i de pacificacio interna i externa. Aquesta reflexid teorica podria tenir una indubtable incidéncia
en la vida quotidiana, si hom s’adonés que, per tal d’evitar, d’una banda, el mal Gs del mythos
1, de I’altra, el mal ds del logos, cal en la vida individual i cdlectiva, com deia e! vell Laot-zé,
«una incessant reforma del llenguatge», és a dir, un seriés replantejament dels modes de
transmissid de la scientia i de la sapientia que han tingut --1 que, encara, tenen-- vigéncia en la
nostra societat. La recerca de criteris (la kritiké tékhne dels grecs) per poder transitar
significativament pels viaranys de 1’existéncia, constitueix un dels desafiaments més urgents a
tots els qui desitgen contribuir a la superacié de la crisi global, a la qual sembla abocada la
nostra societat.'' Perd qui parla de criteris, es refereix a un conjunt mito-logic (expressat en la
varietat 1 la complementarietat dels llenguatges que estan a disposicio de ’ésser huma), el qual,
en definitiva, €s inseparable d’alld que va esdevenint I'ésser huma a partir d’allo que,
estructuralment, ja és, llevat que hom no procedeixi a tot un reguitzell de perilloses simplifi-

cacions i reduccions de la seva humanitat. '

Una de les aplicacions practiques més interessants de la reflexio teorica a 'entorn del

mythos i del logos pot consistir en facilitar una seriosa analisi de la situacié de la tradicid en la

nostra societat. Tota crisi (I’actual, en conseqiiéncia, no és cap excepcid) consisteix en una
relacié mancada, per excés o per defecte, amb la tradicié. D’altra banda, també es pot dir que

tota crisi global no és altra cosa que una crisi pedagodgica (capgirament profund de les transmissi-



ons que porten a cap la familia, les esglésies, I’escola, I'estat, etc.). Estem convencuts que aci
rau el punt de partida de la descoHocacié generalitzada dels individus 1 dels grups que, ara

mateix, caracteritza I’entorn cultural, religi6s, social i politic de la darreria del segle XX."

Tota reflexié tedrica no hauria de ser ni una operacié directa sobre I’entrellat de la vida
quotidiana ni una mera divagacié que no toca de peus a terra. Caldria que fos, primordialment,
un esfor¢ per tematitzar, concretar i portar a la llum les nostres consisténcies 1 les nostres

inconsisténcies de tota mena. Es d’aquesta manera que la teoria --la visiod (o, almenys, una optica

possible de la visid) de la realitat-- esdevé imprescindible per a la praxi, és a dir, per a la sempre

difictl convivéncia entre els humans.

Montserrat, juliol de 1994
Lluis Duch
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1. ACOTACIONS PREVIES DE LA PROBLEMATICA

Abans d’entrar en la problematica del nostre estudi, cal que establim |’ambit operatiu on
té lloc la nostra aproximaci6é al mite. En relacié amb aquesta qiestié com, d’altra banda, en
qualsevol plantejament mitjanament serids, tant la tradicié collectiva on es realitza I'estudi com
el perfil personal de I'investigador sén de cabdal importincia. Per aixd, en aquests primers

capitols esbossarem molt breument el marc de referéncia on s’esdevé la nostra interpretacio.

1.1. Mite i experiéncia autobiogrifica

Tot allo que diem, descrivim, definim, experimentem (d’experientia més que no pas
d’experimentum), no és merament la realitat en si com creien —i, encara, creuen— |’anomenat
«realisme» escolastic o la filosofia practica i pedagogica d’arrel iHustrada o el conjunt de
cientifismes, de positivismes i de realismes historics o les transaccions mercantils (el do ut des}
de procedéncia liberal. El treball, alhora iHuminador i tergiversador del subjecte cognoscent,
transforma i transfigura, perd també perverteix i difumina, la realitat historica, religiosa, cultural
1 gramatical enfront de la qual, inevitablement, es troba situat. Conéixer és, per a bé i per a mal,

transformar, deixar que I’«objectivitat» de les dades sigui assimilada per la gualitat concreta

(positiva o negativa; gairebé sempre: ambigua) del subjecte cognoscent. Clifford Geertz, en
relacié amb el coneixement que cerca I’antropoleg en cultures 1 ambients que li s6n estranys,
escriu: «Tota etnografia és en part filosofia, i una bona dosi de la resta és confessid».'

«Confessio» equival a dir «construccid biografica», perqué en tota definicié d’un objecte, d'un
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esdeveniment o d’una accio aliens a nosaltres, de fet i primordialment, ens definim; hi confes-
sem, sovint d’una manera velada i criptica, no tan sols els nostres pressupdsits, que més 0 menys
podem dominar i discernir, sind, sobretot, els nostres prejudicis, el nostre «mite constitutiu», que
justament ho és perqué, per emprar una expressié de sant Agusti, és «intimior intimo meo».’?
Sovint també, encara que aixo no acostumem a tenir-ho gaire present, en les nostres construc-
cions, en les nostres definicions ens reconstruim a posteriori, refem el nostre trajecte vital d’una
manera ideal, tot censurant-hi allo que, d’acord amb la nostra actual autoestima personal, no
hauria d’haver estat, perd que, tanmateix, va tenir-hi lloc, potser amb unes conseqiéncies
calamitoses. En definitiva: ens censurem, suprimim els «plans» i les «escenes» que, en ¢l present,
ens resulten inacceptables, ens escandalitzen o, simplement, considerem indignes del nostre
prestigi, de la nostra dignitat, dels nostres gustos o de qualsevol altre element que, ara mateix,

tinguin alguna importancia per a nosaltres.

Amb el que hem exposat anteriorment pretenfem posar en relleu un fet molt senzill: no
n’hi ha prou amb qué un individu concret o una societat sencera, des de I’extertor, retoricament,
argumentativament, rebutgin una determinada forma expressiva (per exemple, la mitica).
Aquesta, malgrat tot, sovint d’'una forma «incontrolable», des de 1'«espeleologia profunda» dels
individus, continuara mostrant-se activa i vigent, malgrat totes les declaracions verbals, perque
la contingéncia (en el seu sentit més ple) és, en I’existéncia humana, alhora, indefugible i sempre
necessitada de ser simboélicament dominada. L’univers mitic, aixd ho posarem en relleu en un
altre indret, pertany quasi bé sempre al regne de I’implicit; un implicit que acostuma a fer acte
de preséncia en alldo que «volem dir» més que no pas en alld que taxativament «diem» en les

nostres ensucrades «biografies diiirnes».’>

Sempre i arreu, els mites, mitjancant formes i férmules molt diverses, tenen a veure amb
tots els aspectes de la vida de ’ésser huma, perd, molt especialment, es troben relacionats amb

la seva praxi de dominacid de la contingéncia.* Per aix0, tan sovint, els mites es presenten com

a polisémics, contradictoris i susceptibles de ser interpretats de les maneres més diverses: el mite
posseeix una natura complexa, que respon a la inevitable complexitat 1 ambigiitat de ’ésser
huma. Per aquesta rad, per més que hom ho intenti, mai no pot ser deslligat de la problematica

concreta de 1’home i de la vida social.” El mite esdevé actual en tots els temps i en tots els
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espals, perqué es troba subjecta a unes incessants reinterpretacions, ja que, com la mateixa
existéncia humana, mai no arriba a explicitar exhaustivament totes les seves potencialitats. Per
a bé i per a mal, la vida i el mite que I’expressa continuen més i més enlla, la relacié del real
amb el possible no deixa mai d’oferir unes panoramiques inedites, el Desig mai no arriba a ser
acomplert en els desigs...® La fixacié definitiva del mite, com s’esdevé també amb la del Desig,
comporta, inevitablement, la seva destruccié com a tal. Per aix0 pot afirmar-se sense vacillacid
que la pretesa fixacié del mite mai no arriba a estroncar definitivament la capacitat mitopoiética
de I'ésser huma, tot substituint-la per una «actitud historica» qualsevol. Alld que de debo
s'esdevé és que, sempre i arreu, ens trobem sotmesos a nous processos de remititzacio,
intimament vinculats amb les propies peripécies biografiques, els quals, molt sovint, donen lloc
a les situacions més aberrants i inhumanes. El mite, el «treball del mite» (per parlar com Hans
Blumenberg), doncs, és quelcom de summament omnipresent, mobil 1 flexible; és «una exposicio

i un reflex global i enciclopédic dels diversos problemes, facetes i aspectes de la vida real».”

El mite ens diu malgrat nosaltres mateixos perqué, en el fons, la nostra biografia no és
una construccid objectiva, tfreda, aséptica, sind, per contra, es tracta d’una narracié farcida amb
modulacions i trets narratius molt diversos, on el desig, les Husions, la mentida, els somnis i la
realitat es barregen i es «conjuguen irregularment» en unes proporcions que, gairebé sempre, son
impossible de discernir. Hi ha una inalienable dimensié mitica en tot ésser huma, perque les
possibilitats reals de I’existéncia humana sén infinitament superiors a alld que hom pot

tematitzar, percebre histdoricament i experimentar en cada moment concret.”

Afirmar, d’una banda, que el mite és una part inalienable de la nostra biografia més

intima 1 indestructible, i, de {’altra, sostenir que la nostra biografia conté evidents elements

mitics, no €s sind posar en relleu la nostra intima natura d’éssers mito-logics.

1.2. Mite i trajecte hermeneéutic
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Caldria que I’existéncia humana, dins la qual el mite posseeix un lloc insubstituible, fos

concebuda com un ininterromput trajecte hermenéutic;” molt sovint, pero, historico-culturalment,

la seva «parada final» es limita a ser una mera i interessada, que no interessant, declaracid de
canonicitat.'” Aleshores, perd, deixa de ser alguna cosa a interpretar, a recontextualitzar, i es
converteix --almenys aix0 és el que hom intenta-- en una totalitat closa en ella mateixa,
incomunicada, definitivament fixada i, per aixd mateix, morta o en cami de defuncio; totalitat
que, d’altra banda, posseeix la nefasta habilitat de conferir la mort a tot i a tothom que entra en
contacte amb ella. Si, de debo, és possible, com sovint afirmen les ortodoxies religioses, politi-
ques i culturals, que els textos (o les configuracions dels «sistemes») que han assolit la canonicitat
arribin a constituir unes magnituds que ja han superat definitivament la necessitat de tota
interpretacid, de tota critica, és quelcom més que problematic i, potser, €s un senyal prou
evident del perill de fonamentalitzacié que, constantment, assetja els textos canonics i totes les
realitzacions dels humans.!! Hi ha, tanmateix, quelcom que no pot ser posat en dubte: els
«sistemes», ja siguin religiosos, filosofics, culturals o politics, moren, experimenten la defuncid,
a causa d’una progressiva esclerotitzacié de llurs textos, és a dir, com a conseqiiéncia de la

perdua de la relacid critica entre els textos i llurs mutables contextos. [)'aquesta manera, hom

es basqueja per aconseguir una mena d’intemporalitzacié dels «sistemes» que, aleshores,
reclamen una validesa per i per a si mateixos al marge de |'exercici de qualsevel funcio al servei
de la salut fisica, psiquica i espiritual de ’home concret. En un mot: aleshores els «sistemess,
els textos, de la mateixa manera que s’esdevé amb el «dissabte evangélic», ja no sén per a

I’home, sind que aquest es converteix en una mera funcié merament instrumental d’aquells.

Les interpretacions dels mites, per fantasioses que puguin ser, mai no es troben

completament allunyades de I’esperit de ’ésser huma, perque I’home €s un animal imaginatiu

que mai no roman completament ali¢ a les seves propies creacions. Tot mite desvetlla en ’ésser
huma unes reminiscéncies que com a actituds reflexives potser ja han estat esborrades del seu
conscient, perd que, amb tot, continuen proporcionant els inexhauribles materials dels somnis
humans (fins i tot, dels «somnis desperts», per parlar com Ernst Bloch), els quals actuen d’una
forma que podriem qualificar de reflexa. De tota manera caldria tenir molt en compte que allo
que ens hauria d’interessar molt primordialment no son els «materials mitics» com a tals, sind

la forma mitica de coneixement.'? Justament perqué I’home és un animal hermenéutic, té una

inestroncable tirada vers les invencions de I'esperit (fins i tot les més aberrants). Invencions que,
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en un procés mai no definitivament clos, son reinventades i aplicades sense cessar, fins 1 tot en

aquelles époques historiques dominades per I'imperialisme o per I’optimisme de la definicid.
Invencions, encara, que sovint no sén altra cosa que unes formes relativament innovadores de
reclassificacié de les dades ja anteriorment conegudes, les quals, perd, en llur funcionalitat
concreta havien esdevingut obsoletes. Perqué, com ha posat en relleu Leszek Kolakowski, les
successives experiéncies mitiques que han fet els homes de tots els temps constitueixen, en darrer
terme, un senyal de la ininterrompuda recerca del sentit més pregon de I’existéncia humana; una
mostra, sovint molt ambigua, de I’experiéncia dels valors que romanen malgrat els canvis i una
prova, en definitiva, de la continuitat del moén, malgrat els estralis provocats per les
variadissimes manifestacions de la contingéncia."” En la religi6, en I’art, en la filosofia, en les
expressions de I’amor, en I’esperanca «ldgicament» infonamentada, la consciéncia simbolica de
I’ésser huma ateny el seu nivell més alt de funcionament en la recerca del sentit. Les figures i
els mites concrets que vehiculen totes aquestes realitats, poden ser represos (per emprar una
expressié de Paul Ricoeur) ininterrompudament, traduits (i, per aixd mateix, traits) sense que

mai hom no arribi a exhaurir llur possibilitat d’insinuar (fins i tot, d’inventar) el sentit.™

No resulta, per tant, exagerat afirmar que, en la llarga historia de la cultura occidental,
el lloc on més clarament s’ha posat de manifest «el conflicte de les interpretacions» ha estat,
justament, {’univers dels mites."” Des d’aquesta oOptica resulten molt Huminadores les seglients
paraules de Paul Ricoeur: «Tout mythos comporte un logos latent qui demande & €tre exhibé.
C’est pourquot il n’y a pas de symbole sans un début d’interprétation; 1a ou un homme réve,
prophétise ou poétise, un autre se 1éve pour interpréter; |’ interprétation appartient organiquement
a la pensée symbolique et & son double sens».'® El «trajecte hermenéutic» que, en molts aspectes,
coincideix amb el «trajecte antropologic» proposat per Gilbert Durand, es conjuga en plural
d’acord amb els canvis culturals i, d’'una manera molt especial, en consonancia amb les

particularitats personals (biografiques) de cada ésser huma concret, que €s el possible corredor

del trajecte."”

Qui parla del «conflicte de les interpretacions» s’esta referint d’'una manera molt directa

al lenguatge, perqué no debades I'ésser huma és I’animal loquens, que hauria de parlar,

d’emparaular-se i d’emparaular la realitat polifonicament.'® A partir del segle XVIII, quan,

sobretot des del camp de la filologia, hom comenca a mostrar un interés apassionat pels mites,
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es posa de manifest el lligam indiscutible entre el mite i llenguatge: els primers investigadors
que, sobretot des de la perspectiva de l'exegesi de la Biblia (particularment, de I’Antic
Testament), es plantejaren el sentit i I’abast dels mites (R. Lowth, Chr.G. Heyne, J.G. Eichhorn,
J.Ph. Gabler, etc.), eren filolegs de professié.'® La valoracio de la decisiva petjada del llenguatge
en la interpretacio dels mites fou accentuada pels romantics, els quals veien en el llenguatge (per
tant, en la mitologia) la primera experiéncia realment humana i1 humanitzadora que féu I’ésser
humi. Per aixd desitjaven la configuracié d’una «nova mitologia», la gual cosa equivalia a dir

que cercaven, en ltur temps, amb abrivament la reforma del llenguatge; una reforma que havia

d’excloure, amb referéncia directa a la Hustracié, tota mena d’abstraccid i de mentida (que, per
a ells, eren termes convertibles), Com veurem en un proxim capitol, Friedrich Max Miiller,
lingiiista de professié, s’imposa la tasca d’escatir [’origen (i les patologies conseqiients) dels
mites per mitjd d’una acurada anilisi formal i tematica de les fonts literaries. Saltant moltes
etapes arribem a Claude Lévi-Strauss que, en la seva obra cabdal, escriu «le mythe est langage»;
el mite és sempre idéntic a ell mateix, sempre és quelcom de proferit, malgrat les «variacions»
que pugui presentar perqué, sempre i arreu, els homes han pensat, actuat i parlat igualment bé
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(0 malament).

En aquestes notes introductories a la tematica que ens hem imposat, tan sols desitjavem
assenyalar que aci hi ha una giiestié que és de cabdal importancia; una qiiestid que no es refereix
exclusivament a la interpretacié del mite, siné que, en el fons, es troba en relacidé amb totes les

asseveracions i les preses de posicié que fem els humans, ja siguin de tipus dogmatic, étic,

juridic, poétic o merament descriptiu. Em refereixo a la diferéncia fonamental entre «trajecte

hermeneéutic» i «final de viatge candnic», entre interpretacid i declaracid; per expressar-ho amb

un llenguatge més classic, entre I’status viae i I’status patriae. Expressament, plantejo la qiiestio

interrogativament: sense un s pervers del poder, pot haver-hi, realment, un auténtic «final de
viatge candnic»? Perqué, per parlar amb un cert realisme, ;no resulten de fet els suposats «finals
de viatge candnic» uns «trajectes hermenéutics» desfigurats, perversament manipulats, prejudicial-
ment declarats, que s’imposen la tasca nefasta de «vendre gat per llebre»? En el fons, quasi
sempre, la suposicié que el mite desemboca inequivocament en el logos €s una declaracié de

«final de viatge canonic».
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1.3, Existéncia humana i teodicea

L’experiéncia immediata que molt sovint i de moltes maneres han realitzat els humans
és que la vida humana es troba assetjada per tot un reguitzell de principis, forces,
manifestacions, tendéncies, principis contraris entre si, que quasi mai no resulta possible de
posar-los d’acord. En la historia de la humanitat, el mite ha realitzat --i realitza-- de ple una

saludable funcié teodiceica, ja que porta a cap una veritable coincidentia mythica o unio mythica,

és a dir, una reconciliacié entre els aspectes més contraris i mituament autoexcloents de 1’exis-
téncia humana.? Aquesta reconciliacio és possible perqué I’ésser huma, estructuralment, disposa
de la miticitat. Wilhelm Dupré defineix aixi aquest neologisme: «Mythicity is the primary truth
of man as a person, that is, as a being constitutively related to the life-community and to
itself».?* En definitiva: hi ha una forta correspondéncia, una certa connaturalitat, entre |’estruc-
tura mitica (la miticitat) de 1'ésser huma i el treball guaridor, reconciliador, teodiceic portat a
cap pels mites en accid (litdrgica o profana) (sobretot pels mites com a més-enlla de la
consciéncia desperta dels individus i dels grups humans).”® En aquest sentit té rad Paul Ricoeur
quan afirma que «le mythe veut atteindre I’énigme de ’existence humaine 4 savoir la discordance
entre la réalité fondamentale --état d’innocence, statut de créature, étre essentiel-- et la modalité
actuelle de ’homme, en tant que souillé, pécheur, coupable. Le mythe rend compte de ce

passage par le moyen d’un récit».”

Victor W. Turner ha assenyalat que la funcid dels mites no pot reduir-se exclusivament
a |'establiment de pautes de conducta o de paradigmes culturals. Segons el seu parer, els mites
també «apunten a la forca generadora subjacent a la vida humana; forca que, en algunes
ocasions, excedeix els limits culturals».” La irrupcié del mite, justament a 1’interior d’aquelles
époques histdriques que s’autoqualifiquen d’«Hustrades» (d’antimitiques), es deuria, d’acord amb
I’opini6é de Turner, a la ineludible necessitat que té 'ésser huma de retornar de tant en tant «a
les fonts psicosomatiques més profundes de Pexperiéncia en una situacié legitimada
d’alliberament de les traves culturals i de les classificacions socials».”® Els comportaments
«extralogics», per emprar la terminologia d’aquest autor, que no son ni «logics» ni «Hogics»,
anteriors a tota mena de determinacié cultural, constitueixen una necessitat irrenunciable per a

la salut fisica i psiquica de |'ésser huma, el qual, aleshores, rememora i actualitza, nt que sigui
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durant un peride molt curt de temps, el seu estat original, és a dir, el paradis.”

Per aixo resulta tan inquietant --com es pot comprovar a bastament als nostres dies,
sobretot en aquells indrets que, tradicionalment, s’han mostrat més proclius a la supressio del
mite i a ["afirmacié de la ra6 d’origen Hustrat i tecno-econdmic-- la irrupcid, a vegades d’una
manera salvatge, de miltiples tendéncies, moviments i derivacions que, d’acord amb la suposada
marxa ascendent i progressiva de la historia de la cultura occidental, «son allo que no podia
esdevenir-se» (W.Chr. Zimmerli}, perqué hom ja ho considerava com a <historicament» superat
per mitja de I’«imperi universal de la historia i de la racionalitat».” Caldria no oblidar que les
innombrables i, sovint, inquietants fesomies dels fendmens actuals que hom inclou dins
I’expressié new age no son solament mostres bastant evidents del «retorn del reprimit» en forma
de manifestacions culturals, socials i religioses que hom creia que pertanyien a la «minoria
d’edat» de la humanitat, sind que, a més i a través d’unes expressions molt actuals (que, sovint,
han entrat a cor que vols dins la dindmica del «mercat»), permeten d’entreveure la constant
irreconciliacié fonamental de la cultura occidental, que mai no ha deixat de moure’s --1 encara

es mou-- en la corda fluixa entre el mythos i el logos.” Es un fet prou significatiu, en efecte,

que la majoria dels adeptes adscrits a les miltiples formes de I’actual «nebulosa mistico-
esotérica» (Frangoise Champion) es troba entre els qui, tedricament, pertanyen a I'élite Hustrada
de la nostra societat, és a dir, els académics, els membres de les professions liberals, els execu-

tius, els estudiants i els clergues,™

de la mateixa manera que un nombre considerable de liders
fonamentalistes cristians, jueus i musulmans prové del camp de I'enginyeria i de les «ciéncies
dures».’! En aquest sentit cal remarcar que els nombrosos estudis actuals a I'entorn del carisma
posen en relleu, d’una banda, la crisi global de la cultura occidental i, de 1’altra, la «remititzacio
salvatge», contra totes les expectatives, que s’esdevé al bell mig d’una societat marcada pel
«mercat», la tecnoeconomia i la (suposada) hiperracionalitzacié del feix de les relacions
humanes.** Perqué hom hauria de ser plenament conscient, com ho remarca Georg Picht, que
la veritable supersticid de la modernitat consisteix en la quimera de creure que, finalment, ens

hem deslliurat del mite.*

Aci no ens és pas possible d’entrar a fons en la tematica entorn de la contingéncia. Cal
no oblidar que, en relacié amb el tema d’aquesta exposici0, posseeix una singular importancia,

perque, en el fons, tant el «discurs logic» com el «discurs mitic» sén praxis de dominacio de la
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contingéncia.*® Aquest enfocament, molt naturalment, ens podria conduir a un intent d’establir
les estructures generals del «discurs teodiceic», el qual abasta des de les proposicions
dogmatiques, fins a les accions litirgiques, sense oblidar tampoc les tematitzacions de les
diverses filosofies.* El discurs teodiceic, en les diverses cultures humanes i també a partir de
premisses molt diferents, gosa plantejar la superacio de la precarietat humana que, com €és prou
reconegut, tostemps es troba determinada pel fet de ser una existéncia contingent. Sovint, els
discursos teodiceics coincideixen amb I’enunciacié dels diversos sistemes de pensament i1 d’accid,
ja adoptin expressament una forma «mitica» (centrada en la narracid) o bé, per contra, es
decideixin per una construccié exclusivament «cientifica» (centrada en la induccié o en la
deduccid). Alld que cal assenyalar, perd, és que tant la forma mitica com la forma logica porten
a cap llur accid teodiceica en la mesura que realitzen una «praxi terapéutica», és a dir 1 per
emprar una terminologia ja consagrada (per exemple, per Mircea Eliade o Peter L. Berger), fan
possible que 1’ésser huma, individualment, i els grups, de forma coltectiva, passin del caos al
cosmos. Aixd mateix es podria formular d’una altra manera: ’ésser huma, per fer front a les
«desfiguracions» i als enterboliments que provoca la mera marxa de la seva existéncia, cerca en
tot moment «configurar-se de nou», «resituar-se» al bell mig del corrent, sovint torrencial 1
destructor, de la vida quotidiana. Ja fa alguns anys que Hans Blumenberg va posar en relleu que
el discurs mitic que, d'una manera o altra, es basa en una concepcio ciclica del curs de la natura
1 del mateix ésser huma concebut com a <«objecte natural», tenia una intencid clarament
teodiceica, perque es proposava 1’acomodacié de ’home al seu entorn, tot integrant, fins i tot,

els aspectes més discordants de la realitat personal i cdlectiva.”® D’aquesta manera, segons

Blumenberg, hom intentava d’eludir I'indefugible desti dels humans com a massa damnata;
imparable desti aguditzat, sobretot, a causa d’una comprensio de 1’existéncia humana centrada

i configurada per la historia.”

Act hi ha una intuicié que caldria desenvolupar amb molta més finor i profunditat. Entre
la intencio explicita del «discurs cientific» i la «funci6 teodiceica» que, sovint, porta a terme, hi
ha una forta incongruéncia, sobretot si hom observa, exclusivament, les coses des de i’0ptica de
la «cientificitat». Potser calgui dir que tot discurs huma, fins i tot el que pretén una destacada
objectivitat 1 neutralitat afectiva, es troba dirigit per una voluntat implicita encaminada no al mer
«dir», sin6 al «voler dir». Hi ha, per expressar-ho ni que sigui dlusivament, una «metafaceta» en

la majoria d’enunciats que es volen, expressament i inicament, «cientifics», els quals, sovint, i
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reduint els termes a unes consideracions molt poc precises, s’insinua exclusivament per mitja
d’un cert desconcert, d’una perplexitat tot just insinuada, d’un cert sentiment de carencia.
Aquesta provocacio de perplexitat, de suspensio «entre 'espasa i la paret» també es dona en la
poesia, en la madsica i, fins i tot d’'una manera eminent, en els escrits dels mistics. En I'explicit
s’amaga el «no-dit», I’implicit, que com la magdalena de Marcel Proust, evoca d’una manera que
s’escapa completament a tota mena de control i als esquematismes que, suposadament, haurien
de conferir-nos una visi6 cientifica del mén. Per aixo les preteses reduccions del mythos al
logos, vistes les coses amb un cert esperit critic, corren tostemps el perill de la «mitologitzacio»

del logos, és a dir, de la conversié del discurs cientific en el seu exacte contrari.

Com ja tindrem l'ocasi¢ de referir-nos-hi més endavant, actualment, alguns dels
investigadors del mite s6n del parer que cal una adequada coexisténcia de les dues menes de
discurs, perqué 1’ésser humi és irreductible a una sola expressivitat. 1.’home té necessitat de
diccions complementaries a causa dels maltiples plans (intdlectuals, axiologics i afectius) en qué
inevitablment es mou la seva humanitat. A més, a Europa, hom ha fet la tragica experiéncia
provocada pels discursos totalitaris, els quals, irremeiablement, condueixen al totalitarisme. Per
tant: la complementarietat de logos i mythos, des d’aquesta perspectiva, s summament important
per al manteniment de la diferéncia. «Diferéncia» que no exclou, sind que inclou |'auténtic
dialogos, és a dir, el discurs huma fet de ressonancies, de correspondéncies 1 de complementarie-

tats. «Diferéncia», encara, que fa possible els comportaments sapiencials,* els quals es basen

justament en l’art de saber discernir, de saber establir criteris al bell mig de les situacions
marcades per |’esfondrament generalitzat dels criteris habituals, és a dir, per I'imperi de I'anomia

pura i dura (el mal, la mort, les diverses formes de la negativitat).

En relacié amb la problematica plantejada per la parella «logos - mythos», cal bandejar
tot seguit un parany, al qual ja m’he referit ara mateix d’una manera molt sumaria. La diferéncia
és alguna cosa que, sobretot en relacié amb la tematica que ens ocupa, cal mantenir amb tot
I’¢émfasi possible. La rad rau en el mateix ésser huma, que és, constitutivament, diferenciat,
malgrat que tants i tants factors pretenen que esdevingui un «gsser serial», «numeéric»,
indiferenciat i, doncs, indiferent (i aixd, dit sigui entre paréntesis, té unes tragiques
conseqiiencies étiques, que es tradueixen en «la incapacitat de compadir», en I’ «antipatia», per

parlar com Max Scheler).
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Voler reduir per mitja d’un discurs «monofacétic», monolitic {que no és el mateix que
integrar 0 que potenciar mituament) les diferéncies, tedricament, pot representar la superacio
de la precarietat de 1’existéncia humana, encara que, a la practica, no condueixi sind a la
desestructuracié simbolica del mateix ésser huma. El sa manteniment de les diferéncies és, en
el fons, una altra denominaci6 del discurs teodiceic, el qual sempre ha estat, d’altra banda, una
sapient i saborosa combinacié de mythos i de logos. La reconciliacid, que és el terme vers on
tendeix la superacié de ’ambigiiitat i de la precarietat de I'home, és una harmonitzacio real que

coimplica els aspectes aparentment més irreductibles de I’home concret. Es tracta d’allo que la

tradicié anomena goincidentia oppositorum.*®

1.4. Mite i «preséncia real»

George Steiner, amb la seva habitual agudesa, ha escrit que «la teologia parla d’una
"preséncia real" en I’objecte simbolic, és a dir, parla del "misteri” en la forma».*’ La mitologia
que, almenys en algunes dels seus aspectes, no es troba pas massa allunyada de la teologia,*' és
també un intent continuat i, alhora, provisional, per descobrir la «preséncia real», la «incondici-
onalitat», €l «misteri», a través, pero, sobretot, més enlla, dels artefactes lingiistics (dogmatics),
axiologics (€tics), representativo-cultuals (litdrgics) i convivencials (socials), els quals, en llurs
diversos camins historics, han construit, sovint amb un nombre important d’interessos creats, els
establishments religiosos, politics i culturals imperants. Un intent, cal afegir, que ha reixit molt
poques vegades. En efecte, el mite, no acostuma a mantenir durant moit de temps la seva
dignitat epifanica i evocadora. Molt rapidament, hom ['empra com un ferotge competidor del
logos. Aleshores es converteix, si voleu, en «mitologia» en un altre sentit: no en el sentit de «dir

el mythos» (mythos legein), sind en el d’«explicar (racionalitzar) el mythos)» (el logos del

mythos). No costa pas gaire d’observar que de la mateixa manera que la mitologia, compresa
en aquest darrer sentit, la teologia també ha recorregut --i, potser, no pot deixar de recorrer-lo--
aquest cami. Aleshores, pero, és quelcom d’ampliament comprovat que la teologia, els sistemes
filosofics 1 politics 1, d’una manera molt més general, la Paraula acostumen a vessar-se, a buidar-

se i a malmetre’s en «paraules» suposadament «ldogiques», en glosses reiteratives que, tot
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abandonant el context, volen fixar-se, gairebé amb tics obsessius, en un text, que amb una
perillosa presumpcid, es presenta a si mateix com a pur, canonitzat, definitiu, intangible. Ara
mateix, per desgricia nostra, la Paraula auténtica, desvetlladora de vida, de «somnis que
preanuncien les auténtiques realitats»(E. Bloch) i de poderosos amors, es troba en "exili. L’angel
de la Paraula, per parlar com el poeta José Maria Valverde, ha emigrat lluny de la majoria de

les nostres empreses, inevitablement ambigiies, d’homes i de dones de la darreria del segle XX.

El mite --no pas la «mitologitzacié» de !’existéncia humana 1 dels diversos artefactes
produits per I’ésser huma, entre els quals cal esmentar en primer lloc el «poder»-- pot ajudar a
desvelar la preséncia que s’amaga en la mateixa realitat, en les profunditats de la polifonica

paraula humana, en els gestos cordials, en la pregaria fervent, en la misericordia fraternal.

1.5. Final

Wolfgang Schluchter, en relacié amb Max Weber, afirma que la seva obra continua
essent actual a causa de la tensid creadora, que determinava el pensament del gran socioleg
alemany. Aquesta tensid es movia entre la investigacid historico-empirica, la construccid teorica
i conceptual i una praxi adequada al moment historic.** En aquest estudi voldriem fer nostre el
programa weberia, ja que, més enlla de 1’assumpcié o del refis del pensament de Weber,
expressa un taranna teorico-practico-biografic que permet, tot mantenint constantment una
innegable connaturalitat i simpatia amb 1’objecte estudiat, replantejar i resituar la propia realitat

1 la del mén que ens envolta.

L’estondrament del «capitalisme d’estat» que imperava a |’Est europeu no ha portat, com
hom va creure en un primer moment d’euforia, la pau 1 la reconciliacié entre els pobles del Vell
Continent. Els greus conflictes bélics que, ara mateix, tenen lloc en I’Europa Central i Oriental,
recorden estranyament la situacié d’entreguerres (1918-1939). A la mateixa Europa occidental,
la greu crisi economica i el desencis generalitzat de la poblacié poden donar lloc a situacions

molt perilloses i de sortida molt incerta. Malgrat aquesta situacid de conflicte i d’incertesa,

21



alguns teorics neoliberals son del parer que ens trobem al «final de la historia». Un final, pero,
que, paradoxalment, és molt «historic», ja que en ell, segons Fukuyama, Novak, Kristoll, etc.,
ha tingut lloc el triomf historic del que aquests autors, no sabria dir si de bona o de mala fe,

anomenen el «capitalisme democratic».*

El mite no pot morir: la mort del mite significaria, en realitat, la mort de I’home. Cap
(neo)liberalisme aséptic i controlador no aconseguird de posar posar terme a I’enigmatic trajecte
huma, a ’aventura mitica del petit biped sobre aquesta terra. Creure que un (neo)liberalisme
qualsevol --i molt menys el de la pax americana-- pot esdevenir el «paradis retrobat» equivaldria
a una imperdonable aberracid espiritual, la qual comportaria greus i irreparables conseqiiéncies

per a la salut fisica, psiquica 1 espiritual de |’ésser huma.

C. Geertz, La interpretacién de las culturas, Barcelona, Gedisa, 1987, 287. Hom també pot

consultar I’obra del mateix C. Geertz, El antropdlogo como autor, Barcelona, Paidés, 1989, en

la qual, a partir de la biografia d’uns antropolegs concrets (Lévi-Strauss, Evans-Pritchard,
Malinowski i Ruth Benedict), fa veure com, fins i tot I’eleccid de la temdtica antropologica, és

quelcom estretament vinculat a la personal idiosincrasia de 1’investigador.

2.

Sobre les variades formes de la creacid intdlectual com a autobiografia, vegeu |’Huminador
estudi de H. Luther, Religion und Alltag. Bausteine zu einer Praktischen Theologie des Subjekts,
Stuttgart, Radius, 1992, 37-44.

3.
Les nostres «biografies nocturnes», sovint, deixen aflorar alld que la dilirnitat censura sense
contemplacions. D’aqui la importancia --que cal no exagerar-- dels somnis per a la comprensio

del mite.
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4.
Aquesta férmula és de Hermann Libbe, que I’'empra per definir la religié (cf. H. Libbe,

Religion nach der Aufklirung, Graz-Wien-Koln, Styria, 1986, esp. 127-218). Allo que creiem

més important, tant en relacié amb el mite com en relacié amb la religié, és que, cadascun a la
seva manera, porten a cap una funcié teodiceica. Per aix0, encara que cal diferenciar 'un i
I’altra, sovint, es troben intimament coimplicats. Sobre la qliestié teodiceica, en general,

remetem a Duch, Religié i mén modern, ja citat, 167-245. Sobre la relacié de la teodicea amb

el mite, vegeu el cap. 1. 3. d’aquesta exposicid.

3.
Cf. G. Schlatter, Mythos. Streifziige durch Tradition und Gegenwart, Miinchen, Trickster,
1989, 13, 35-36. Schiatter posa de manifest que, malgrat els indicis en sentit contrari, els contin-

guts dels mites sempre es troben relacionats amb llur context (kontextbezogen)(cf. id., 12-13),

la qual cosa suposa una certa distancia amb la concepcié de Lévi-Strauss, per al qual els mites

son significatius en la mesura en qué hom copsa la totalitat de llur estructura (ct. contra el parer

de Lévi-Strauss el treball de H. Blumenberg, Arbeit am Mythos, Frankfurt a.M., Suhrkamp,
1979, 300-305).

6.

Vegeu Schlatter, o.c., 10-11, 22-24. Sobre la importancia del Desig com a «motor mitic», cf.

L. Duch, La meméoria dels sants. El projecte dels franciscans a Méxic, Montserrat, Publicacions

de I’ Abadia de Montserrat, 1992, 276-283,

7.
Gulian, Mythos und Kultur, ja citat, 24.

8.

«[l y a plus dans le réve ou le désir mythique que dans I’événement historique qui souvent le
concrétise, car les comportements concrets des hommes, et précisément le comportement histori-
que, répetent avec timidité et plus ou moins de bonheur, les décors et les situations dramatiques

des grands mythes» (Durand, Figures mythiques, ja citat, 11).

9.
Vegeu H.-G. Gadamer, «Philosophie und Hermeneutik»: Kleine Schriften IV. Variationen,

Tabingen, J.C.B. Mohr, 1977, 256-261.

23



10.
Sobre les qiestions que planteja la canonicitat, des d’un ampli ventall de perspectives, vegeu

els estudis aplegats a A. i J. Assmann (ed.), Kanon und Zensur. Beitrdge zur Archdologie der

literarischen Kommunikation II, Miinchen, Wilhelm Fink, 1987. Vegeu, a més, Duch, «La

tradicié en el moment present», ja citat, 47-49.

1.
Sobre la sempre conflictiva relacid entre canonicitat i escriptures sagrades, cf. L. Duch, El libro

en las religiones, Madrid, Fundaciéon Santa Maria, 1989.

12.
Cf. O. Fuchs, «Die mythisch-symbolische Dimension religiéser Geschichten»: K. Kertelge (ed.),
Metaphorik und Mythos im Neue Testament, Freiburg-Basel-Wien, Herder, 1990, 12.

13.
Vegeu L. Kolakowski, La presencia del mito, Madrid, Catedra, 1990, 13-19, esp. 14-15.

Segons J. Vidal, «Aspects d’une mythique»: H. Limet - J. Ries (ed.), Le mythe. Son langage et
son message, Louvain-la-Neuve, Centre d’Histoire des Religions, 1983, 37-38, és la religio,
qualificada d’«anagramme d’humanité», on s’afirma 1’'inexhaurible poder creador de |'ésser
huma, irreductible a les explicacions monocausals, sempre obert a noves manifestacions 1

profunditzacions dels estats de consci€ncia.

14.

Vegeu Durand, Figures mythiques, ja citat, 25-26.

15.

Vegeu Vidal, «Aspects d’une mythique», ja citat, 36. Aquest autor segueix: en el moment
present, «nous sommes en train de passer de la palette de nos herméneutiques & 1’arbalette d’une
contlicte poétique» (ibid.). Sobre el «conflicte de les interpretacions», vegeu P. Ricoeur, De

'interprétation. Essai sur Freud, Paris, Seuil, 1965, 29-44.

16.
Ricoeur, De 'interprétation, ja citat, 27. Vegeu en un sentit bastant semblant W. Trillhaas,
Religionsphilosophie, Berlin, W. de Gruyter, 1972, 249.

17.

Estem completament d’acord amb Durand, Figures mythiques, ja citat, 26, quan afirma que

«’erreur majeure de Rousseau et de ses succeggeurs c’est d’avoir cru en l’existence d’un état



égalitaire de nature ("instinct divin"!} indépendant des pluralités culturelles».

18.
Estem completament d’acord amb aquests mots de Ricoeur: cal respectar «/’unité du langage et
de I'articulation de ses multiples fonctions dans un unique empire du discours» (Ricoeur, De

Iinterprétation, ja citat, 20).

19.

Vegeu sobre aquests autors |’interessant estudi de Chr. Hartlich i W. Sachs, Der Ursprung des

Mythosbegriffes in der modernen Bibelwissenschaft, Tiibingen, J.C.B. Mohr, 1952, el qual,

malgrat els anys transcorreguts des de la seva publicacid, continua proporcionant un conjunt de

materials que, altrament, s6n inaccessibles, Va ser R. Lowth (De sacra poesi Hebraeorum)(1753)

un dels primers que inicia I’exegesi poética de I’Antic Testament, la qual ha estat considerada

com la base ferma de I'inici de "interés modern pel mite (cf. Hartlich - Sachs, o.c., 6-10).

20.
La preocupacié de Lévi-Strauss roman incomprensible si hom no s’adona de qui €s un dels seus

inimici intellectuals. Es tracta de Lucien Lévy-Bruhl, que seguint les petjades d’ Auguste Comte,

havia presentat el mén dels «primitius» en radical discontinuitat (afectiva, mistica i racional) amb
el dels moderns. En un proper capitol ens referirem extensament a la interpretacid del mite

proposada per Lévi-Strauss.

21,
Vegeu W. Dupré, Religion in Primitive Cultures. A Study in Ethnophilosophy, The Hague-
Paris, Mouton, 1975, 265-266, 268-271.

22.
Dupré, o.c., 266.

23.
Dupré, o.c., 268, defineix la miticitat d’aquesta altra forma: «initial realization of the theogenic

consciousness» de 'individu 1 de la comunitat.

24.

P. Ricoeur, Finitude et culpabilité. La symbolique du mal, Paris, Aubier, 1960, 155.

25.
V.W. Turner, «Mito y simbolo»: D.L. Sills (ed.), Enciclopedia Internacional de Ciencias
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Sociales VII, Madrid, Aguilar, 1979, 154.

26.

Turner, o.c., 154.

27.

Vegeu Turner, o.c., 153. Victor W. Turner, molt abans de les actuals modes culturals (i
cultuals), ja va analitzar amb una enorme perspicacia els rituals de retorn al paradis, que tenen
lloc en una atmosfera «extraldgica» com poden ser, per exemple, les celebracions carnavalesques
o alguna mena de pelegrinatges. Vegeu, per exemple, la seva valuosa analisi del carnaval de Rio
de Janeiro (V. Turner, «Carnival, Ritual, and Play in Rio de Janeiro»: A. Falassi (ed.), Time
out of Time. Essays on the Festival, Albuquerque, University of New Mexico Press, 1987, 74-
90).

28.
Una situacid historicament superada no és encara --i, potser, no arribara a ser-ho mai-- una

situacio estructuralment superada. Aci caldria tornar a referir-se a la imperiosa necessitat del

discurs teodiceic i a 'ambigiiitat com a estructures insuperables de I'ésser huma.

29.
Vegeu, per exemple, el meu estudi «El retorn dels déus»: Duch, Les dimensions religioses de

la comunitat, ja citat, 111-129.

30.
Ctf. l'estudi de H. Zinser, «Ekstase und Entfremdung. Zur Analyse neuerer ekstatischen

Kultveranstaltungen»: H. Zinser (ed.), Religionswissenschaft. Eine Einfiihrung, Berlin, D.

Reimer, 1988, 274-284. Sobre la incidéncia i la interpretacié de I’actual «nebulosa mistico-
esotérica», vegeu |’interessant estudi de F. Champion, «[L.a nébuleuse mystique-ésotérique»: F.
Champion - D. Hervieu-Léger (ed.), De I'émotion en religion. Renouveaux et traditions, Paris,

Centurion, 1990, 17-69.

31.

En aquest context, hom ha de tenir en compte ’obra de G. Kepel, La Revanche de Dieu.

Chrétiens, juifs et musulmans a la reconquéte du monde, Paris, Seuil, 1991, que ofereix d’una
manera molt entenedora els aspectes més importants dels fonamentalismes actuals que, ara
mateix, es manifesten en les «religions del Llibre». Des d’una perspectiva molt més tecnica i

seriosa, cf. 'estudi cabdal de B.B. Lawrence, Defenders of God. The Fundamentalist Revolt
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Against the Modern Age, London-New York, [.B. Tauris, 1990.

32.
Valgui com a exemple I’interessant estudi de Ch. Lindhotlm, Carisma. Andlisis del fendmeno
carismatico y su relacién con la conducta humana y los cambios sociales, Barcelona, Gedisa,

1992.

33.
(. Picht, cit. Reinwald, Mythos und Methode, ja citat, 17.

34.
Vegeu Liibbe, Religion nach der Autklirung, ja citat, cap. II-IlI, que aporta una interessant

reflextd a 'entorn de la contingéncia.

35.
Sobre I’abast de les muiiltiples modulacions del «discurs teodiceic», vegeu Duch, Religid i mén

modern, ja citat, cap. [II.

36.
Cf. H. Blumenberg, «Wirklichkeitsbegriff und Wirkungspotential des Mythos»: M. Fuhrmann,
Terror und Spiel. Probleme der Mythenrezeption, Miinchen, Wilhelm Fink, 1971, 56.

37.
Cf. Blumenberg, «Wirklichkeitsbegriff und Wirkungspotential des Mythos», ja citat, 56-57.

38.
Vegeu sobre aquesta qiiestid: A. Assmann (ed.), Weisheit. Archidologie der literarischen
Kommunikation III, Miinchen, Wilhelm Fink, 1991; R. Panikkar, Der Weisheit eine Wohnung

bereiten, Miinchen, Kosel, 1991.

39.
Vegeu linteressant estudi de M. Eliade, «Mefistofeles y el androgino o el misterio de la
totalidad»: M. Eliade, Mefistofeles v el andrégino, Madrid, Guadarrama, 1969, 98-158.

40.

G. Steiner, Lecturas, obsesiones y otros ensayos, Madrid, Alianza, 1990, 12. En un dels iltims

llibres de G. Steiner publicat en castella, En el castillo de Barba Azul. Aproximacion a un nuevo
concepto de cultura, Barcelona, Gedisa, 1991, ofereix, ara mateix, nombroses i suggestives idees

per a una redefinicid del camp simbolic.
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41.
Nosaltres no entrarem en la qliestid, potser ara mateix sense una actualitat molt clara, de si la
mitologia tracta exclusivament de les <histories sobre els déus». Aquesta opinié fou ampliament

sostinguda en el passat. Un dels darrers representants en fou Hermann Usener.

42.
Cf. W. Schluchter, Religion und Lebensfithrung. I: Studien zu Max Webers Kultur- und
Werttheorie, Frankfurt a.M., Suhrkamp, 1991, 15-16.

43.

Valgui com a exemple el llibre de F. Fukuyama, El fin de la Historia y el Gltimo hombre,

Barcelona, Planeta, 1992,
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2. EL MITE I LA SEVA DEFINICIO

2.1, Introduccid

En el primer capitol d’aquesta exposicid ja vam indicar que, en la ja llarga historia de
I’Occident, hom ha fet innombrables intents per interpretar el mite. Jean-Pierre Vernant escriu
licidament: «Pel seu origen i per la seva historia, la nocié de mite que hem heretat dels grecs
pertany a una tradicié de pensament que és propia de I'Occident i en la qual el mite es defineix
per alldo que no és, en una doble oposicié a alld que és real, d’una banda (el mite és ficcid), i
a alld que és racional, de I’altra (el mite és absurd)».' Historicament, els presocratics (Anaxi-
mandre, Xenofanes, Heraclit, Parménides, Anaxagores) (darreria del segle VII fins a mitjan
segle V) foren els primers que es plantejaren la qiiestio de la veritat o de la mentida del mite.’
De tota manera resulta molt assenyat de no perdre de vista, com ho subratlla Jean Bollack, que
«Justament I’experiéncia del mdn, que és considerada pels savis actuals com a senyal caracteristic
de la cientificitat dels jonics, pertany més aviat al camp del mite».’ Perqué, «des del naixement
de la metafisica, els mitologuemes han servit per posar en clar un pensament que, a pesar de la

seva autonomia tedrica, encara no disposava d’un llenguatge propi i adequat».*

Malgrat les precisions historiques i filologiques que hom pugui fer, no hi ha dubte que
els presocratics poden ser considerats com els instauradors de la tradicié intdlectual de 1’Occi-
dent, ja que llur pensament, per mitja, especialment, de la critica que feren dels mites, no
consistia en un divertimento qualsevol, siné en una seriosa reflexid a I’entorn dels aspectes més

decisius i fonamentals de I'existéncia humana.® Des d’aleshores enca, sense interrupcid, en la
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cultura occidental, I’interés pels universos mitics s’ha manifestat de formes moit diverses i, molt
sovint, contraposades.® Perod va ser, devers la meitat del segle passat quan va iniciar-se amb una
intensitat desconeguda fins aleshores I’estudi de la mitologia, en la qual, com apunta Marcel
Detienne, «des relations priviligiées et fondamentales se nouent entre cette science du XIX® siecle
et une certaine idée de la Gréce».” Molt sovint en la llarga historia del pensament occidental, la
«Grécia ideal> ha servit de criteri decisiu per a les seves realitzacions culturals, religioses i
politiques.® En relacié amb I’estudi dels mites, aquesta constatacid és indiscutible. De tota
manera no és superflu de constatar, com ho assenyala E.R. Goodenough, que, en la vida
concreta de I’ésser huma, «practical living is impossible without a skeleton of myths that
establish values and meaning. The myths of men have given their courage both to live and love,

and to destroye and kill».”

Seguint el consell de Geoffrey St. Kirk, hom no hauria d’oblidar el fet que els mites
—aquest autor es refereix en especial als mites grecs— son anteriors a «the spread of general
literacy in the seventh century B.C.».'"® Sigui quina sigui la interpretacié del mite que hom
proposi, aixo significa que totes les creacions literaries, filosofiques, juridiques 1 logiques que
aniran sorgint en el transcurs dels temps es trobaran predeterminades per una «profunditat
mitica», la qual no constitueix un punt de partida que s’hagi superat (o que calgui superar), sind
una atmosfera real, perd imprecisa, que sovint adopta una forma inconscient, ancestral, no
directament tematitzada i ni tematitzable, en tot el pensament i en tota la resta de les activitats
de I’ésser huma. Per aixd no resulta inadequat afirmar que la significacié del mite s’intueix més
que pas no es defineix, pertany a I’ambit de I’implicit més que no pas al de |’explicit, suggereix
més que no pas afirma, impregna subrepticiament més que no pas es deixa deduir per mitja dels

mecanismes logics habituals.

Fis un fet prou reconegut que la llarguissima historia de la interpretacié del mite posa en
relleu alguns aspectes molt caracteristics del tarannd dels occidentals. D’una banda, incansa-
biement, hom ha pretés reduir el mite al [ogos, i, de I’altra, amb la mateixa constancia, hom ha
procedit a la remititzacid de les idees, dels continguts, de les personalitats i de les actituds que,
en una etapa prévia, havien estat considerats com a expressions supremes de la racionalitat. La
inguarible tensid, que sovint ha esdevingut una cruel batalla campal, entre mythos i logos, doncs,

expressa molt adequadament el profundissim esqueixament interior de la cultura occidental, en
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general, i el dels individus que en formen part, en concret. Aquesta situacid no va aflorar
exclusivament en les primeres etapes del llarg cami historic de la nostra cultura, sind que, ara
mateix, en els temps del maxim desenvolupament tecnologic, continua mantenint-se efectiva la
contraposicié entre aquests dos pols de la humanitat de I’home, a ’entorn dels quals, per a bé
i per a mal, té lloc una mena de fratricida i inacabable guerra civil. Varien les denominacions,
pero els continguts i, sobretot, les intencions, els interessos i les afinitats electives fonamentals

de 1'ésser huma romanen, practicament, immutables.

L’home modern, I’home forjat per la tecno-ciéncia i per la informacid, ’home centrat
gairebé de forma exclusiva en I’econdmic, [’home anonim i aillat en les megapolis modernes,
que ha d’orientar-se enmig d’una jungla de valors i de contravalors divergents, ha esdevingut (o
corre el perill d’esdevenir) un golitari malgrat la ingent quantitat de sorolls i de noticies que, en
les ciutats modernes, mai no deixen d’'assetjar-lo i eixordar-lo. Per aixd, amb tota justesa, se li
pot aplicar una dita del vell Aristotil: «Quan més solitari em torno, més estimo les histories, els
mites».'" Situats al bell mig d’una «civilitzacid de I’oblit», els mites degradats (com, per exemple,
apareixen en moltes de les formes i de les férmules del new age o dels serials televisius)
acostumen a fer irrupcié com a «objectes no-identificats» en la nostra consciéncia de postmo-
derns, perqué hem oblidat els trets identificadors (els criteris) que ens permetien de transitar amb

una certa coheréncia pels viaranys de I’existéncia.

No hi ha dubte, pero, que, aleshores, es tracta d’una perillosa invasié «mi(s)tificadora»
esdevinguda en el camp propi del logos, perqué, préviament, hom havia envait i colonitzat el
camp que pertanyia al mythos amb I’excusa d’una pretesa racionalitzacié, benéfica i guaridora,
de tots les distorsions de I’existéncia humana. No deixa de ser quelcom molt curiés i, des de
I’Optica de la raé de procedéncia lustrada, quelcom altament inexplicable el retorn de tants i
tants aspectes «irracionals» que hom creia definitivament extirpats de I’horitzé existencial de
I'home occidental.'” Perd és un fet a bastament comprovat que, en [’actualitat, les «noves
mitologies» {(que no havien estat suprimides, perqué aixd era estructuralment impossible, sino
merament reprimides) fan el seu agost a cor queé vols. Per aixo resuita molt comprensible que,
per molts adeptes de la consciéncia critica, siguin considerades, senzillament, com la maxima
expressio de 1'impensable, d’allo que, d’acord amb els postulats de la modernitat, ja no es

donaria mai més, peré que, tanmateix, es dona..."”
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La ciéncia de la interpretacid del mite, tal com ha estat proposada a partir del segle XVIII
(Joseph Francois Lafitau [1681-1746], David Hume [1711-1776], Charles de Brosses |1709-
17771, Bernard de Fontenelle [1657-1757], etc.),' perd sobretot durant la passada centiria (Karl
Ottfried Miiller, Friedrich Max Miiller, Andrew Lang, Edward Burnett Tylor, Adalbert Kuhn,
etc.), irromp en el camp intdlectual d’aquell temps «com una ciéncia d’alld que és escandalds», '
perqué, en les narracions mitiques, hom tan sols hi veia el relat dels crims, dels adulteris 1 de
totes les altres abominacions comesos pels éssers divins o quasidivins; aquestes narracions, en
conseqiiéncia, resultaven irreconciliable amb 1’esperit moralitzador i pedagogic de la Hustracio
i dels pensadors del segle XIX."* En un mot: d’acord amb aquests primers investigadors, les
mitologies dels pobles primitius no han fet cap altra cosa que narrar llur propia decadéncia moral
i inteHectual; una decadéncia que ha tingut lloc perqueé, dissortadament, hagueren de fer llur
cami historico-cultural sense el guiatge suprem i terapéutic de la rad, de tal manera que, vistes
les coses des de la perspectiva de I’época de les llums, era alguna cosa prou evident que aquests
pobles, inevitablement, hagueren de submergir-se en les foscors dels mites, és a dir, en la

corrupcid i en la ignorancia més abjectes."’

D’entrada pot ser convenient que, d’una manera molt abreujada, ens plantegem algues
qiiestions a |'entorn del mite, que ja van cridar Iatencid dels grecs en els comencaments de la
cultura occidental. Aquestes qiiestions, posteriorment, van tornar a ocupar el primer lloc en €l
debat intdlectual instituit pel Romanticisme i, amb variacions més o menys notables, continuen
actives als nostres dies.'® Caldra fer-se resso, sobretot, de dues facetes de la tematica que, com
les dues cares d’una mateixa moneda, es troben estretament vinculades. Ens referim, d’una
banda, a la qlestié de la definicié del mite i, de ’altra, a I’aproximacid a la qiiestid, no resolta

definitivament, de la seva gtimologia.

2.2. L’atzucac de la definicid

La tematica a I’entorn de la definicié (de la mateixa manera que la de la interpretacid)

del mite é€s, en el sentit més ple del mot, ocednica i, gairebé sempre, s’ha trobat sotmesa a tota
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mena de confusions i exageracions." Per exemple, no resulta facil, perd tampoc extraordinaria-
ment complicat, a partir d’una perspectiva epistemologica determinada, tragar les linies efectives
d’alld que un hom entén per racionalitat. Quant al mite, en canvi, tot és molt més complicat i
ambigu, perqué mai no es dona un tractament per «abstraccio», per deduccid, per simplificacid,
sind sempre per «complicacié», per amuntegament d’hipotesis i, per damunt de tot, per
multiplicacid d’imatges, de dades i de representacions. Hans Poser afirma d’una manera rotunda
que «no hi ha el mite, tan sols hi ha narracions mitiques».* El mite, com molt bé ho ha posat
en relleu Hans Blumenberg, es caracteritza per la inconsisténcia, és a dir, pel fet que sempre de
nou poden afegir-s’hi nous elements, matissos, modulacions, la qual cosa significa que el mite,
constantment, es troba sotmeés a inacabables processos de metamorfosi i transformacié.? Gairebé
podria afirmar-se que la manera més efectiva de liquidar el mite consisteix precisament en el fet

de pretendre tragar les seves dimensions a partir d’un «gran principi» explicatiu qualsevol.

Geoffrey Stephan Kirk, per la seva banda, ha escrit que «els mites sonallusius per
naturalesa, i llur mode de referéncia és tangencial».”* Segons aquest autor, alld que,
historicament, més ha obstaculitzat I’aveng efectiu en la interpretacio dels mites ha estat I'intent
de molts investigadors antics i moderns de construir una «all-embrancing theory» (les «teories
universalistes» tan durament blasmades per Kirk), que donés raé d’una manera exhaustiva dels
mites de tots els temps i de totes les cultures.” Kirk ha subratllat que la fluidesa de formes i
formules®, que té el seu origen en la seva «estructura complexa» (Gulian), constitueix el «mode
de preséncia» més caracteristic del mite, el qual tan sols mant¢ com a incommovible, en la

diversitat dels espais i dels temps, la «onstancia iconica».?

De tota manera, la mutabilitat expressiva i axioldogica dels mites no hauria de sorpren-
dre’ns, ja que el mite, tot mite, és una expressié de la profunda estranyesa que, sempre 1 arreu,
experimenten els humans al bell mig de llur vida quotidiana.*® Precisament, els qui son del parer
que, historicament, el mite s’ha sotmés (0, almenys, cal sotmetre’l) a un imparable procés de
racionalitzacié, no pretenen altra cosa que la reduccid de la seva estranyesa inherent, a fi que

esdevingui quelcom de facilment integrable, dominable i manipulable pel «sistema» establert.”

L’estranyesa provoca perplexitat, i aquesta, al seu torn, ens dona entenent que la vida

humana, radicalment, €s complexa, inaprehensible en una sola direccid. El pecat capital del
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racionalisme occidental ha estat, precisament, la reduccid, 1’eleccid partisana i empobridora de
la pars pro toto, la qual comporta, en el fons, I’anorreament de la humanitat de I’home, que és

policéntrica, contradictoria, polifacética. El mite té la missié 0ltima de condensar els

diacronismes constitutius de 1’existéncia humana. Gilbert Durand ho expressa molt bé: «Le mythe
est le discours ultime ol se constitue la tension antagoniste, fondamentale a tout discours, ¢’est-a-
dire a tout "développement” du sens».*® Perqueé, inevitablement, I’existéncia humana provoca una

estranya perplexitat o una perplexa estranyesa ens calen unes diccions que siguin, de debo,

conscientment o inconscientment, una integracid explicativa. | aquesta integracio explicativa €s,

justament, el mite: «dissémination diachronique de séquences dramatiques et de symboles,

systéme ultime, asymptotique d’intégration des antagonismes».”

Es un fet indubtable, doncs, que la varietat de les expressions mitiques és molt extensa,
malgrat que, en tots els ordres de la vida, les possibilitats estructurals de que disposa ['ésser
huma no siguin Himitades. Sigui quina sigui, perd, la configuracié que hom adopti en cada cas,
no hi ha dubte que les formes mitiques i rituals, d’una manera molt més decisiva del que
habitualment acostumen a admetre llurs detractors, permeten de copsar el sentit més protund de
les realitzacions culturals d’un ambit geo-histdric determinat, ja que aquestes mai no deixen de
trobar-se fermament arrelades en el sol del mite.* Es com a consegiiéncia d’aquesta constatacio
que Edwin O. James ha pogut escriure que «by means of symbol, ritual and myth», ’ésser huma
ha pogut «to meet crisis with confidence and hope by assimilating life-giving protective energies
and so to restore the equilibrium».”' De tota manera cal no oblidar --llevat que hom no
procedeixi a la destruccié del mite com a mite-- que el discurs mitic no és «demostratiu», sind
que ofereix una evidéncia que, amb paraules d’Henry Corbin, és, en el millor dels sentits,

visionaria.

En termes generals pot afirmar-se, doncs, que tota definicid comporta sempre una

considerable quantitat de problemes, justament perqué definir és delimitar. Quan definim alguna
€0sa, prenem posicid, limitem i ens autolimitem, ens comprometem ideoldgicament, la qual cosa
significa que, més o menys conscientment, excloem, posem entre paréntesi, altres perspectives,
valéncies i possibilitats d’alld que ens proposem de definir. Dient-ho d’una altra manera: tota

definicid és perspectivistica i, a més, es troba adobada per una dosi no gens menyspreable

d’elements autobiografics.* Tot sistema huma és molt complex. Les interpretacions que hom en
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fa en la diversitat de les situacions historiques sempre son selectives. En cada aqui 1 ara, en
conseqiiéncia, tan sols ve a llum un aspecte minim de les possibilitats del sistema de referencia.
Aquestes reflexions son particularment apropiades per a la comprensié del mite: elegim una
determinada perspectiva que es troba en sintonia amb el nostre entorn cultural i amb la nostra

configuracié personal i biografica.

El mite, per tant, no pot identificar-se completament amb cap mena de definicié perque
una de les seves caracteristiques fonamentals consisteix en un certa mancanca de distancia, en
el subjecte huma que I’experimenta, amb 1’objectivitat de la vida. Dient-ho d’una altra manera:
el mite estableix una immediatesa en la relacid objecte - subjecte, que contradiu el «costum de

pensar» que posa en practica la rad, tant en el seu vessant tedric com en el practic.”

Malgrat la radical insuficiéncia inherent a qualsevol definicid, la congénita limitacié de
I’ésser huma el forca, inevitablement, a definir, a incloure’s en una activitat profundament

marcada per |’exclusid i la seleccid, la qual cosa equival a dir que definir és situar-se en el mon,

prendre posicid, establir diferéncies (per exemple, entre «dintre - fora», «jo - tu (o ell)»,
«nosaltres - els altres»). Definir és abstreure per tal de poder concretar alguna cosa.™ Per més
que hom estigui convencut de la incapacitat de qualsevol definicio per establir com son en si les
persones, les coses i els esdeveniments, 1’ésser huma es veu impdlit a definir: viure és definir

i definir-se.>®

Com és prou conegut, del mite se n’han fet incomptables definicions, les quals, segons

Manfred Frank, poden agrupar-se en tres grans grups: definicions de contingut, estructurals i
pragmatiques.® Segons aquest autor, cap definicié no és innocent, perqué, ja d’entrada, es troba
predeterminada per les premisses i pels prjudicis del definidor. En la definicié del mite, pero,
«els esperits es divideixen d’una manera molt més abrupta del que és normal en els altres camps
semantics».”” ; Per qué es d6na aquesta situacié justament en relacié amb el discurs mitic, el qual,
aparentment, es troba molt allunyat dels «veritables» problemes de ’home 1 de la societat, i,
adhuc, s’afirma sovint, no hi té res a veure? No és possible de definir el mite d’una vegada per
sempre perqué la seva «esséncia» es déna en un procés de continuades reinterpretacions, les
quals, pardielament, comporten una constant «desmitologitzacid» o, s1 hom ho prefereix, una

contextualitzacid histdrica que integra o, almenys ho intenta, les diverses dades que intervenen

35



en I’ambit vital de I'intérpret (sense oblidar la seva propia biografia).”® Malgrat la innegable
dificultat (potser fora millor parlar d’impossibilitat) d’oferir una definicié canodnica del mite,
aquest, a ’igual que la poesia o la misica, «embodies the nearest approach to absolute truth that

can be stated in words».**

La interpretacié del mite que feren els romantics, tan ben analitzada per Manfred Frank,
permet de copsar amb plena diafanitat que la qgiiestid de la definicié del mite pot reduir-se (de
fet, s’ha reduit) a la qiiestié del seu rendiment pragmaitic en una determinada societat. ;Quina
finalitat tenen els mites que transmet una determinada societat i que, des d’unes determinades
perspectives com, per exemple, les de Comte, Spencer, Tylor, Frazer, Lévy-Bruhl, Topitsch,
etc., no soén sind o unes simples restes insignificants de |’estadi salvatge (precientific o
prefilosofic) de la humanitat, o unes mostres del pensament preldgic, o uns intents per tal de
plasmar de forma quasi exclusiva la vida humana sobre I’emocionalitat, o els esforcos de
I’individu a fi d’assolir una «participacié mistica» en un «esperit» tribal comu, etc.? Com posa
en relleu Manfred Frank, el plantejament de la pregunta a ’entorn de la funcié del mite, ens diu
alguna cosa del seu contingut i de la seva estructura més intima, sense oblidar tampoc I'altra
qilestié decisiva: el mite, és veritat o, per contra, mentida?"' En el mite, per tant i molt en
primer lloc, «no es tracta dels continguts, sind de la mena de classificacidé que té lloc per mitja
de les narracions mitiques, és a dir, del tipus de gramatica amb la qual, amb un contingut
invariable, treballa I’explicacié mitica del mén».*" Es, d’aquesta manera, segons el parer de

Manfred Frank, que els mites ens condueixen a cap llur funcié comunicativa, la qual, amb molta

versemblanga, és fa preeminent.** Per tant en el mite, com en tants d’altres aspectes fonamentals
de I'existéncia humana, allo que és de la maxima importancia no és la seva definicio, sino els

comportaments individuals i cdlectius que es desprenen del mite vivent i viscut. Aci no €s tracta

pas d’un mer funcionalisme desproveit de qualsevol mena d’intencié metafisica (en el sentit més

obvi d’aquest adjectiu), sind, per contra, del descobriment d’un funcionalisme transcendent al

bell mig de la quotidianitat de 1’ésser huma.

Lauri Honko, en un treball molt interessant, ha posat de manifest que el mite resulta molt
dificil de definir a causa de la seva inherent complexitat. Aquest autor proposa quatre criteris
o nivells per tal de cenyir les possibles interpretacions dels mites. Es tracta de la forma, del

contingut, de la funcié i del context.** Cal tenir en compte, en cada cas, la narracid concreta,
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el génere literari, el tipus d’informacid, que empra un mite concret per exposar el seu contingut,
sense oblidar les possibles variacions que hagi pogut sofrir en les diverses cultures on s’ha
mostrat actiu. Els continguts circumstancials dels mites poden ser diferents, perd, com ho
subratlla Honko, Ilur substincia profunda és sempre la mateixa: els origens.* Amb molta justesa
ha escrit Garcia Gual que «els mites tracten del comengament, del arkhé, i de les causes, aitial,
de I'univers i, d’'una manera molt especial, de la vida humana. En aquest interes explicatius i
etiologic (aitias-légein) sofriren més endavant la competéncia de la filosofia».** Els mites de
creacié vénen a ser, segons 1’opinié de Lauri Honko, una mena de «proto-myth», sense que aixo
signifiqui que tots els mites siguin de natura cosmogonica.*® La funcié més important que
acompleixen els mites consisteix en el fet que son els models de tot alld que normativament ha
de pensar i ha de fer I’ésser huma. Gairebé gosariem afirmar que les «histdries» que nomeés
diuen, forcosament adopten una varietat de temes que resulten irreconciliables ente si. Les
narraciones que, a més de dir, volen dir, sempre i arreu, es troben referides al fonament altim

{0 la base primordial) de 1’existéncia humana. D’acord amb el parer de Lauri Honko, els mites

auténtics posseeixen un caracter modelar perqué basicament son (o, almenys, hom els creu)
immutables: per aixo justament poden configurar el fonament ontoldgic de I'existéncia humana.*’
Finalment cal dir que el mite porta a cap la seva funcié fonamentadora en un context ben
determinat que, d’acord amb aquest autor, és, normalment, ritual: «Myth provides the ideological

content for a sacred form of behaviour».*

Les descripcions mitiques, més que no pas les definicions en un sentit estricte, posseeixen
una funcié, molt ben analitzada per Radcliffe-Brown (1922) en el su estudi sobre els Andamans,
que consisteix en la fixacié en la consciéncia de determinats esdeveniments, accions 1 llocs
importants per a la vida de I'individu i del grup, que van tenir lloc en I’época dels inicis
aurorals: «els mites s6n puntals de la memoria i enciclopédies narrades».*” En aquest sentit, els
mites permeten el reconeixement del mén real i, alhora, confereixen realitat al mén quotidia de

I’ésser huma.*

El mite, doncs, al marge de I’enorme quantitat de formes literaries i rituals que pot

adoptar, sempre porta a cap una empresa de fonamentacio i de legitimacid.” Aixd equival a dir

que la seva finalitat més propia consisteix en la justificacié de les relacions i de les institucions

que regulen la vida humana en un determinat lloc i espai. Per portar a terme aquesta funcio, els
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mites narren que tot alld que existeix en una societat, sigui d’ordre natural o cultural, es troba
a prop de I'esfera del sagrat. [ és a causa d’aquest contacte intim que realitzen llur funcié
legitimadora. No es tracta, com apunta Manfred Frank, d’una derivacié causal, com s’esdevé
en la ciéncia, siné d’una justificacid. I qué significa justiticar alguna cosa?: «Relacionar-la o,
almenys, poder-la relacionar amb un valor, que intersubjectivament és indubtable. En un sentit
estricte, és indubtable intersubjectivament tan sols alld que es considera com a sagrat, ¢€s a dir,

com a intocable i omnipotent».™

Els mites, doncs, sén elements legitimadors (i totes les legitimacions, explicitament o
implicitament) posseeixen quelcom de mitic. Per aixd mateix han estat considerats com els
fonamentadors més importants de la societat en el seu conjunt. Ha estat Karl Kerényi el qui ha
subratllat molt especialment en relleu el caracter fonamentador de la mitologia: «la mitologia,
de fet, no respon a la pregunta "per qué?", sindé a aquesta: “d’on? a partir de quin origen?"
Aquest fet pot expressar-se en grec amb la maxima precisid. La mitologia no ofereix mai les
aitia, les causes. Les proporciona (és "etioldgica™) solament en tant que les aitia, com diu

Aristdtil, sén les arkhai».”

Paul Ricoeur, en un treball que té més de trenta anys, també posava en relleu que alld

que constitueix la competéncia més important del mite és la fonamentacid i la legitimaci6 de

«I’action rituelle des hommes d’aujourd’hui» i, d’'una manera encara més general, la institucio
de «toutes les formes d’action et de pensée par lesquelles I’homme se comprend lui-méme dans
son monde».* Una mica més endavant, aquest filosof puntualitza que el mite auténtic no té una
funcié explicativa, siné que té el «pouvoir de découvrir, de dévoiler le lien de I’homme & son

sacré».>?

Ja fa alguns anys que Wilhelm Dupré assenyalava que, propiament parlant, la mitologia
no és ni cosmologia, ni poesia, ni dlegoria, ni historia, encara que, molt sovint i amb intensitats
molt variables, conté elements de totes aquestes categories. Aquest autor subratlla que cal
insisitir amb forga que alld que porta a cap el mite consisteix en un esfor¢ d’estabilitzacié de les
forces divergents que, d’acord amb 1’enorme diversitat de situacions en qué es troben els grups
humans, intervenen en les diverses fases de la vida comunitaria. Aquesta estabilitzacid, d’altra

banda, no és una mera supressio de les tensions internes de la vida social, sind que t¢ a veure,
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com indica Dupré, amb el «meaning, happiness and evergrowing fulfillment» de la comunitat més
enlla dels experimenta que poden ser o no ser verificats.” D’una manera molt general pot afir-
mar-se, per tant, que les seqiiéncies mitiques, malgrat la gran quantitat de formes expressives
que poden adoptar, son universals, perqué les «mythologies respond to basic conditions and

questions of man».*’

En un altre indret ens ocuparem de la qilestid de la conflictiva relacid entre mite i
narracid. No hi ha cap mena de dubte que tot mite és una narracid, perd no pot afirmar-se de
cap manera que totes les narracions siguin mites. El criteri que proposa Manfred Frank per
escatir els mites que sempre so6n narracions i les narracions que no sempre sOn mites,
constitueix, de fet, la seva definicid de mite; una definicid, cal afegir, que es manté o bé
s’invalida a partir de la funcid justificadora i legitimadora que ell atorga, com a primordial, a
les narracions mitiques. «En les narracions mitiques, alguna cosa ja existent en la natura o en

la humanitat (Menschentum) és relacionada amb una esfera del sagrat i, per mitja d’aquesta

relacid, queda fonamentada (begriindet)».*®

No hi ha dubte que aci, en relacié amb la tematica a ’entorn de la definicié del mite,
s’albiren tot un reguitzell de qilestions de la maxima actualitat que, en aquest context, no podran
ser considerades. Si que voldriem deixar clar, amb tot, que la gran crisi que, ara mateix,
pateixen els individus, en concret, i la societat, d’una manera més genérica, és, justament, una
crisi de legitimacid. | el mite, per a bé i per a mal, ofereix un ventall de legitimacions, tant quan
ens referim al «bon Us» com al «mal ds» dels mites.” Legitimacions molt diverses, fins i tot
contraposades, com diversa 1 polifacética és I'existéncia humana, 1 que tenen molt a veure, per
exemple, amb I’arrelament més profund dels sistemes de valors, amb les actituds personals més
genuines de cadascli, amb la gratuitat amb queé, a vegades, responem als desafiaments del
moment present i que no es troba subjecte al vaivé dels interessos creats, amb I’esclavatge de
la moda, amb les «raons d’estat, de partit o d’església», amb els «anvis de camisa», amb la
«moral del camaleé» (Adela Cortina), etc. En aquest sentit, el mite resulta insubstituible no sols
com un regulatiu de la societat, sind com a rad Gltima, més enila de les «raons» de cadascu, del

pensament, de ’accid 1 dels sentiments.
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2.3, Aproximaci¢ filoldgica

Hom ha posat en relleu que la tradicié intdlectual (Denktradition) occidental que s’ha
ocupat del mite, ha pensat sempre en grec 0, almenys, ha pensat en Grécia: «sense referéncia
implicita o indirecta a una mena o altra de discurs dels grecs no és pensable cap investigacid dels
mites».* Aixo significa que, malgrat els nombrossissims estudis que s’han fet sobre els mites de
les cultures no-occidentals, la referéncia al mythos roman, ni que sigul indirectament,
irrecusable. El mite com un aspecte important de I’habitud de pensar a la grega --per emprar una

expressio de Gerhart von Graevenitz--, no sembla que pugui arribar a extirpar-se amb facilitat.

Cal, perd, partir d’un fet incontestable: I’etimologia del mot mythos és molt obscura.®
Franz Hampl, ja fa alguns anys, feia notar que generacions senceres d’investigadors havien
intentat de precisar la significacio del mot «mite» sense haver assolit uns resultats unanimament
admesos.® Més recentment, Walter Burkert historiador de la religié grega d’inglestionable
competencia, aftrmava taxativament: «Alld que propiament és el mite, no pot definir-se
facilment, i sempre es fa d’una manera discutible».* Tant en I’antiguitat greco-llatina com també
en els temps moderns, el camp semantic d’aquest terme ha posseit unes dimensions inabastables
1 summament mobils: alguns hi han trobat ’expressié de la mentida i de la falsificacid més
repugnants;* d’altres hi han vist reproduida la concrecié més impressionant i plastica de la
veritat de I'existéncia humana;* d’altres, encara, hi han subratllat, primordialment, els aspectes
emocionals, els quals, d’altra banda, mai no son completament absents de les expressions més

intensament humanes (i, en el fons, de qualsevol mena d’articulacié poética).*®

Gustav Stihlin, al comencament del seu famos article esdevingut ja classic, afirma que
«la historia de mythos = paraula, tant a I’interior de la llengua grega com també en les altres
llengiies europees en tant que terme foraster, ofereix un exemple molt instructiu del fet com un
mateix concepte pot gaudir de la més alta valoracio i, molt aviat, caure en el més profund dels
menyspreus».*’ Fins i tot hi ha qui opina que el mite constitueix una mena de fatalitat, de fatum,
de l'existéncia humana: «Ci sono cose tanto oscure che la mente umana non pu® percepire;

questa zona di penombra o di ombra, che viene lasciata all’irrazionale, & appunto il regno del
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mito. A vantaggio del mito ¢’é sempre la tradizione e |’antichitd. Se per secoli i popoli hanno

creduto a quaiche cosa, vuol dire che per 1o meno qualcosa di vero c’era».®

Alguns fildlegs, sobretot del segle passat, opinaven que calia derivar mythos de myo

(«tancar», sobretot, els ulls i la boca) com mi-stica i mi-steri.* Aquesta etimologia, que ha trobat

molt pocs adeptes, es desqualifica a causa del seu mateix contingut (d’explicatio ridicula la

qualifica Stihlin).™ Altres fan provenir el mot de I'exclamacié grega mid. Aquesta etimologia
tampoc no ha estat acceptada pels autors més competents,” i sembla que també cal bandejar
aquesta etimologia a causa de motius lingifstico-formals. Gustav Stihlin, per la seva banda, creu
que és més justificat el recurs a ’arrel meudh-, mudh-, que es troba en moltes llenglies indo-
germaniques amb un ventall de significacions forca ampli, encara que totes elles emparentades

entre si: enrecordar-se, aspirar, preocupar-se, etc. En aquest sentit constituiria una prova bastant

eficac¢ de la validesa d’aquesta etimologia el mot gotic maudjan («memoria», «record»} 1, encara
molt més clar, I’eslau mysli («pensament», «reflexid»).”? Aleshores i d’acord amb la proposta de
Gustav Stdhlin, la significacié original de mythos es mouria a ’entorn dels termes pensament,
representacié.” A partir d’aquesta proposta, alguns han opinat que, almenys com a hipotesi de
treball, s’entrellucava alguna mena de sortida del laberint histdric que ha estat la semantica
d’aquest terme™ Cal afegir, amb tot, que aquesta hipotesi representa tan sols un intent per fer
un paretl de passes en un carrerd sense sortida, sense que, ara mateix, pugui afirmar-se la seva

completa fiabilitat.

Sembla que hom pot afirmar amb arguments convincents que, originariament, mythos
significava el mateix que logos: paraula, discurs parlat.” Segons Walter Fr. Otto, el logos
designa la paraula en tant pensada, significativa i argumentadora:’ logos es referiria a la paraula
del calcul, de I’anilisi mental, de I'evaluacio, de la reflexié, de la discussi6.” El mite com a
paraula, en canvi, es relacionaria amb alldo que ha d’esdevenir-se o que ja s’ha esdevingut, és
a dir, el mite indicaria la paraula poderosa, autoritativa, autoevident, reveladora de la divinitat,
que crea amb poder i plenitud alld que evoca.”™ Mythos significava en grec, d’acord amb la inter-
pretacidé «romantica» que en fa W.Fr. Otto, la iHuminaci¢ immediata, que irromp sobtadament
en I’esperit huma sense cap mediacié de caracter «logic».” Kees W. Bolle, que adopta algunes
de les grans intuicions de Kerényi i d’Eliade, escriu que «el llenguatge del mite no indueix a la

discussié: no argumenta, siné que presenta».®* Hom ha posat en relleu que, «en el mite original,

41



allo fet i allo pensat, el culte i el mite en sentit estricte, es comporten de tal manera que I’home
s’eleva fins a la divinitat, viu i actua amb els déus, mentre el divi es mostra condescendent (he-

rablisst) i esdevé humdi». ™'

Hom ha de tenir present, com ho assenyala Jean-Pierre Vernant, que el «mythos (com a
designacid d’un discurs ja formulat) pertany a ’ordre del legein, com ho indiquen els compostos

mytholegein, mythologia, i no contrasta, en principi, amb els logoi, que son termes de valors

semantics veins que es refereixen a les diverses formes d’alldo que s’ha dit».* Originariament,
legein i logos signifiquen coses ben diferents. El verb legein que, temporalment, precedeix el
substantiu, significava «reunir», «<recollir», i fou emprat per Homer solament en un sentit molt
concret com, per exemple, la recdleccié dels ossos dels morts caiguts en el combat; també podia
incloure les significacions de «calcular», «comptar» i «enumerar». Tan sols el verb compost
katalegein significa en Homer «narrar». A partir d’aci la historia de les etimologies és complexa
i en zig-zag. El poeta Pindar, de tendéncia més aviat conservadora, fa una mena de capgirament
radical, ja que oposa els haimyloi mythoi a |’alethes logos, mentre que, a la darreria del segle

V a.C., Euripedes, més aviat progressista, en I’obra Els fenicis, parla del mythos tes aletheias.”

Walter Burkert manté el parer que el mite no es refereix d’'una manera directa a la
realitat: no n’és el seu reflex immediat.* Aquesta manera de veure les coses correspondria a I'ds
que hom feia en grec del mot mythos en oposicié directa a logos. Aquest darrer terme, derivat
de légein (reunir), significa aplegar diverses comprovacions puntuals. L’expressié «donar un
l6gon» equival a «retre comptes». Mythos, en canvi, és la narracid, per a la qual hom no pren
cap mena de responsabilitat: «el mythos no procedeix de mi», diu un fragment atribuit a
Euripides.® L’exoneracid de la responsabilitat personal trasllada el mite, la narracid, en una

atmosfera de distensid, malgrat les tensions que, inevitablement, provoca [’existéncia humana...

Geoffrey Kirk, hdlenista de professid, insisteix en el fet que «mythos, en grec, signifi-
cava basicament expressid, quelcom que es diu».* Originariament, per tant, el mite equivalia a
una paraula de qualitat, que tenia com a caracteristica primordial el fet de ser intrinsecament
veritable, ja que no estava sotmesa als processos argumentatius 1 dialéctics, €s a dir, no permetia
cap mena de dubte sobre la seva eficicia i dignitat.” Vernant ha plantejat una qiestid

d’indubtable abast 1 que, d’alguna manera, posa en qiiestid la hipotesi «pannarrativa» de Kirk:
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poden aplicar-se els mateixos métodes als mites grecs, que sOn, fonamentalment, unes peces
literries (sobretot de tipus poemitic), que als mites recollits pels etndlges, que son,
fonamentalment, orals?* En la creacid literaria, la paraula ja no és Unicament la paraula
immediata, sind que conté també un entrellat racionalitzat i amb forga argumentativa, la qual
s’oposa tant en la forma com en el fons al mythos com a paraula transmesa merament per via
oral. En un mot: en el mén dels grecs apareix per primera vegada en la historia una oposicio
entre la dramatica del mite i I’abstraccid del logos.™ Cal no oblidar, com assenyala Garcia Gual,
que, a partir d’Aristotil, s’accentua la coincidéncia dels dos aspectes del mite, és a dir, la
narracié tradicional, que ve de I’antigor, i la ficcio literaria, que el dramaturg crea sobre una

pauta mitica.*

Sembla un fet adquirit que, en grec, el mot «mythos» no procedia del llenguatge quotidia,
sind que tenia el seu origen, encara que d’una manera bastant imprecisa, en I’epopeia atica. Hom
ha subratllat que, a partir d’Homer, la histdria del terme «mite», en molts aspectes, s’identifica
amb la historia de la retorica i, sobretot, de I'eloquéncia.” En els desenvolupaments posteriors
de la cultura grega, el terme «mite» va mantenir d’'una manera molt destacada una funcio
pedagdgico-retdorica.” En la tradicié grega posterior, 1'ds dels mites restd, practicament en
exclusiva, reservat als poetes i als exercicis pedagogics dels joves.” En el dialeg Fedre, Platé
afirma: «Cal que el poeta faci mites i no raonaments» (61 b).** En definitiva: hom no hauria
d’oblidar que «la literatura antiga es construeix sobre I’humus fértil de la mitologia, 1 tots els
géneres poétics antics (I’épica, la lirica coral i la tragédia) recolzen llurs arguments en aquest
substrat».* Els grecs, tal com ho assenyala Angelo Brelich, mostraran des del segle VI a.C. enga
faran un esforg per adaptar els mites a les exigéncies teologiques i morals que els semblaran en
cada cas desitjables: «La tendenza a "nobilitare” € a render credibili | miti pervade la letteratura

greca dal 6 sec. a.C. fino alla sua fine».*

En els escrits atribuits a Homer, el mot «mite» es caracteritza per una forta polisémia.
Aixi, per exemple, en I’Odissea té la significacid d’opinié (en forma d’exposicid, resposta,
ordre, amenaca) del qui parla; en relacié amb noéma, noein, «mite» adquireix la significaci6 de
consell, pensament (llati: cogitatio). No anava desencaminat Titz Scheiner quan escrivia que «en

el mite, la cosa (Sache) té la preeminéncia sobre la paraula, mentre que en el logos, la paraula

la té sobre la cosa».”
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Un cas especialment interessant és el que forneix Herdclit (ca. 540-480 a.C.). Segons el
seu parer, el canvi constant i I’ininterromput fluir de totes les coses s’esdevenen d’acord amb
una llei cosmica, amb un pla inalterable.®® La mesura d’aquesta llei cosmica, d’aquest projecte
etern és una mesura mitica, que regula i unifica tots els esdeveniments d’aquest mon.”
Paradoxalment, almenys des de la perspectiva moderna, el mot «logos» és emprat per Heraclit
per designar aquest complicat afer de la marxa fluida del mén (cf. frag. 1). El logos, d’altra
banda, és el factor que fa que totes les coses siguin una (cf. frag. 50). Els homes, pero, per
regla general, no acostumen a comprendre ni el logos ni la seva significacid: «Cal seguir allo que
és comu [el logos|; perd encara que el logos sigui comd, la majoria viu com si tingués una
intdligéncia particular» (frag. 2). Heracilt, que era un pensador modern i avancat, amb alguns
trets de metafisic i de mistic, pero de cap manera un revolucionari, escull el mot logos i no pas
mythos com a xifra del fonament original de I'ésser o, potser millor, de tot esdevenir.'™ Segons
Hildebrecht Hommel, aquesta constatacié significa que, molt aviat, el mot logos es deslliura de
les estretors teorético-racionals i va incloure valéncies que, propiament, pertanyen a |’esperit

vivent i no pas a les esquematitzacions encarcarades i abstractes.™"

En el segle V abans de Crist, el terme «mite» va anar prenent una significacié negativa,
que es trobava directament emparantada amb alld que no és veritat, que és radicalment fals.'”
Sembia que hom troba [’antitesi mythos - logos per primera vegada en I’Olimpica | de Pindar
{(ca. 476 a.C.)."® A partir d’aci la clara equiparacié del mite amb allo que és fals, mentirds,
indigne, etc., ja és un fet.'™ «Historia falsa»: és el significat del mite en autors tan diversos com,
per exemple, Demacrit d’Abdera, ™ Euripides, Xendfanes de Colofd i Theagenes de Rhegium.'"*
A poc a poc, hom accentuara la significacié desqualificadora d’aquest terme en la llengua grega.
Aristotil, tant per posar de manifest la dignitat del logos com per subratllar el caracter mentirds
del mythos, arribard a afirmar que «sols I’home, entre els vivents, posseeix el logos» (Politica
I, 2)."” Per aixd pot afirmar-se que la significacié que va atényer el terme «mite», en el transcurs

de la historia, se situa a les antipodes de la que tenia originariament.'”®

Aquesta historia de la semantica, perd, no transcorre d’una manera lineal: sovint, per
exemple en Platd, es donen significacions intercanviades entre mythos i logos, la qual cosa dona
entenent que la fixacié semantica d’aquests mots fou llarga, sovint, molt imprecisa i en zig-

zag."” Hom ha posat en relleu que Platé empra el mite en servei d’una clarificacié ideologica,
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tot superant-lo, alhora, dialécticament. Amb aquest continuat doble joc filosofic i literari, el
filosof crea una forma de bellesa completament nova, que constitueix el cimal de I’<humanisme
atic».'"*  En aquest sentit resulten molt aclaridores les paraules de la Repiblica: Cal
«desprendre’s violentament» de la poesia i del mite com si fossin «uns vells amors», per tal de

passar del regne de la imitaci6 al de I’original (Rep X, 607).

Sembla prou evident que I’actitud dei filosof enfront del mite és, al mateix temps, la de
['etnoleg i la del critic.!'' John Creed ha subratilat el fet que en Platd, el qual sembla seguir una
praxi comuna entre els sofistes, que empraven alguns relats per exemplificar determinats punts
de vista, és freqient I’is de narracions que literalment son falses, pero que, amb tot, contenen
unes veritats que solament poden expressar-se narrativament, perqué llur intencié és
fonamentaiment simbdlica.''” Sembla, segons la interpretacié de Platé que ofereix Creed, que
els ambits que no sén directament accessibles a la comprovacié empirica (com, per exemple, la
vida després de la mort) han de ser expressats, necessariament, mitjangant el mythos.'"”> Aquest
és un aspecte molt important del ventall de significacions (d’dlusions) del mot mythos en els
escrits platonics.''* Com escriu Creed, en Platd, «the myths sometimes relate what happens (or
happened) to souls in situations beyond our empirical knowledge, before birth or after death, but
nearly always they are primarily concerned to describe the "true" situation of the soul all the

time», '

Aquestes qilestions que, molt sovint, tenen a veure amb la protologia | amb |’escatologia,

han de ser expressades miticament, perqué el mite, segons la interpretacié que Giovanni Reale

fa del mite platonic, és «una narrazione probabile, che verte su tutte le cose sottoposte alla
generazione».''* En la seva puresa, el logos tan sols pot aplicar-se a ’ésser immutable. En canvi,
cal aplicar el mite probable a I’ésser contingent. El cosmos que esdevé, és tan sols una imatge
de I'ésser pur, el qual és el model original. Per aixd al mén fisic, que no és I'ésser pur, sind
exclusivament la seva imatge, no se li poden aplicar raonament absolutament veritabies, sind
merament versemblants. En conseqiiéncia: la natura humana s’ha de donar per satisfeta amb el
mite com a narracié probable. En un mot: «tutta la cosmologia e tutta la fisica sono "mito" in
questo senso».''” Per aix0, per a Platd, «il parlare per miti (mythologein) & un esprimersi per
immagini, che a vari livelli resta valido, in quanto noi pensiamo, oltre che per concetti, anche

per immagini».''*
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Per la seva banda, Brisson ha posat en relleu que «si Platon s’intéresse tant au mythe,
¢’est qu’il veut en briser le monopole pour imposer le type de discours qu’il entend développer,
c’est-a-dire le discours philosophique».'® Per tal d’instituir aquesta oposicid, Plato es veu forgat
a reorganitzar el vocabulari a I’entorn de la paraula i del dir, que era valid a la Grecia antiga,

és a dir, li calia procedir a oposar mythos i logos. La «revolucid platonica, d’acord amb la

interpretacid que en fa L. Brisson, crea una oposicié irreconciliable entre un discurs tradicional,
que es transmet oralment a un gran nombre d’individus un sistema de valors i de representacions
que vénen del passat, i un discurs nou, indissociable de la revolucié mental que va irrompre en
la Grecia classica el segle VIII a. de C, el qual introdueix un nou tipus d’escriptura, que va

originar alld que, més endavant, hom coneixeria amb els noms d’historia 1 de filosofia.'* Per

aix0 creiem que té rad Wilhelm Dupré quan afirma que «la relacié entre mite 1 logos no esta

determinada tant pel contingut d’aquests termes com per Ja funcid i la valoracié de la tradicié».'*!

Giovanni Reale, el conegut especialista italia en el pensament platonic, després d’haver
posat en relleu que Platd va procedir a la rehabilitacié d’algunes de les tesis de 1’orfisme, escriu
que, en el filosof grec, «il mito rinasce non solo come espressione di fantasia, ma piuttosto anche
come espressione di quella che potremmo chiamare fede».'*? Molt suggestiva ens sembla sembla
’opinio de Reale, segons la qual la concepcié que del mite sosté Platé cerca una clarificacio en

el logos, 1e¢l logos, per la seva banda, un complement en el mite. Perqué la funcio que el fildosof

grec atorga al mite consisteix en el fet d’elevar, mitjangant 1’alusié 1 la intuicid, 1’esperit huma
a aquelles esferes que no poden ser assolides per la rad. Es tracta, doncs, d’una mena d’estimul

del logos, que ¢l fecunda i I’enriqueix.'®

Hans Urs von Balthasar ha assenyalat que el mdn de la filosofia aporta tres temes, que,
de fet, sdn els que substitueixen, en I’antiguitat grega, el mén del mite.'** El primer tema es basa
en I’exigencia de totalitat formulada pel saber; un saber que té la pretensié d’abastar la totalitat
mitjancant la reciprocitat entre I’esfera divina i la humana. El segon tema planteja és el de
P’ascensio o elevacio per damunt de I’a_posteriori fins a la contemplacié aprioristica, que és on
es duu a terme el coneixement filosofic. Plato el presentara com el tema de 1’eros ascendent, el
qual s’oposa frontalment al tema de les antigues epifanies mitiques. Finalment, el tema de

I’harmonia o proporcidé que, tot enllancant amb els altres dos, posa de manifest la matematica
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total (quantitativa i qualitativa) en el seu sentit més ampli; aquesta matematica total, segons
Balthasar, sera el fil conductor que presidira el desenvolupament historic a I'entorn del «bell
filosdfic». En definitiva, d’acord amb el parer d’aquest autor, la «gloria» del mon mitic sera

negada per les «elucubracions» de la filosofia.

En aquest context resulten particularment interessant els estudis de Jean-Pierre Vernant,
el qual seguint algunes intuicions de F.M. Cornford,'* ha posat de manifest que la irrupci6 del
pensament logic no va ser, a les ciutats gregues de I’Asia Menor del segle VI a.C., el «niracle
grec», que tanta admiracio i sorpresa havien desvetllat en alguns hellenistes de comengament de
segle com, per exemple, John Burnet (1863-1928) o Bruno Snell.'*® Els filosofs jonics no
inventen res, siné que, a partir de les bases fornides per la concepcid mitica de la realitat,
construeixen llur filosofia. El mite narrava amb imatges de quina manera la diversitat dels
elements de la vida quotidiana s’havia originat a partir de la unitat primordial; permetia, doncs,
que els individus prenguessin consci¢ncia del fet que I’existéncia humana 1 del cosmos era una
lluita constant, amb unions i separacions repetides, dels contraris; mostrava plasticament com
la recurréncia (I’«etern retorn») era una de les constants essencials de la vida." Totes aquestes
intuicions fonamentals eren, en elles mateixes, insuperables, perqué¢ expressaven el veritable
fonament de la realitat. Alld que si que era superable, segons Cornford 1 Vernant, era llur
expressivitat. Amb un €émfasi molt intens, Vernant fa seva la frase de I’hdlenista anglés: «En la
filosofia [dels jonis], el mite esta racionalitzat». Aixd significa, continua Vernant, que «el mite
era un relat, no la solucié a un problema».' L’ aparicié de la filosofia no va significar, doncs,
un progrés, un salt qualitatiu de I’esperit huma, com sovint ha estat afirmat per part dels partida-
ris del «miracle grec». «La filosofia és un intent de formular, tot desmitificant-la, la mateixa
veritat que el mite presentava a la seva manera expressant-la amb la forma d'un relat

allegoric».'”

No hi ha dubte que aquesta manera de presentar la cdiaboracio (collisio) del mite 1 del
logos que fa Jean-Pierre Vernant ofereix uns aventatges indubtables respecte als positivismes de
cardcter més o menys evolucionista de la passada centiria, els quals pretenien establir, com si
es tractés d’una dada comprovada historicament, la marxa ascendent de {’ésser huma que hauria
anat del mythos (infantilitat, irracionalitat) vers el logos (adultesa, racionalitat). La qiiestio que,

segons el nostre parer, roman completament dempeus és: pot expressar, aqui 1 ara, el logos allo
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que expressava el mythos? Perqueé, certament, no es tracta pas de dos modes materials de dir la
realitat, sind d’unes dimensions de la realitat (i de I’home) que, intrinsecament, han de ser dites
per mitja de llenguatges apropiats i que, molt dificilment, resulten intercanviables i aplicables
a d’altres esferes que no li siguin propies. De la mateixa manera que el llenguatge matematic mai
no arribara a reemplacar el camp de significacié (d’afecte) que pot expressar-se mitjangant el
llenguatge amords, mai tampoc el llenguatge mitic no podra ser substituit pel llenguatge de la
mera racionalitzacié.”™ Aquesta conviccid prové del fet que entenem I’home com a ésser

polifonic, que precisa d’una amplia gamma d’expressivitats per tal de dir i comunicar la seva

vera humanitat que és, en el sentit més ple de I’expressié, una complexio oppositorum.''

Un autor que caldria presentar amb detall és Plutarc que, devers la darreria del segle I
1 el comencament del segle II, va manifestar un viu interés per |’exegesi dels mites, tot
desenvolupant una reflexié sobre aquesta tematica. De tota manera, la seva actitud és molt
complexa.’” D’una banda, recorre sovint a la interpretacié cosmolodgica dels mites, que era
habitual entre els estoics. Aixi, per exemple, el conflicte entre Hera i Zeus significaria la
pertorbacid provocada pels elements naturals, desordenats i desencadenats. D’altra banda, pero,
mostra una gran severitat envers l'estoicisme. Aquesta severitat, en el terreny de ['dlegoria, es
tradueix a la practica per una rehabilitacié de I'exegesi moral en detriment de |’exegesi fisica.'™
D’aquesta manera, Plutarc va contribuir a una hermeneéutica que sera molt habitual en els dos
primers segles de I’era cristiana. D’acord amb aquesta exegesi, Homer és un mestre de la virtut,

1 els mites son llicons de bon comportament. Ulisses, per la seva banda, esdevé el tipus ideal

d’humanitat i una figura estilitzada de la saviesa.'**

Resumint el que hem exposat sobre el terme mythos en el mén grec pot afirmar-se que
aquest mot va rebre un nombrés ventall de significacions d’acord amb 1’dptica socio-cultural i
amb |’escala de valors dels qui I’empraven.'* Des de primera hora fou acollit amb entusiasme
pels poetes 1 en la religid popular. També fou acceptat, encara que amb modificacions
interpretatives de tipus dlegoric, en els cercles esotérics dels misteris grecs i, d’una manera,
sovint, forca imprecisa, pel mateix Platd. Va experimentar algunes modificacions de tipus
dlegoric en la filosofia natural i en els ambients estoics. Molts literats 1 fildsofs, a partir de raons
de tipus étic 1 racional, el sotmeteren a una implacable critica. De tota manera, com afirma

Buffiere, «la notion grecque de mythe inclut déja par elle-méme I'idée d’un arriére-plan. Le
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mythe est une fiction, mais une fiction qui illustre une vérité, car le mot est pris rarement au

sens de simple conte».'*

Alld, perd, que resultara de la «confrontacié semantica» entre aquestes dues formes de
la paraula tindra en la llarga historia de I’Occident uns tons certament tragics: allo que antany
atorgava al mythos la seva dignitat de paraula immediata, perqué era la revelacio d’un més-enlla,

d’una sobre-naturalitat, comenca a declinar vers el regne d’alld que és supersticiés, degradat,

infantivol."”” Expressant-ho breument: la proximitat, la germanor inicials entre mythos i logos

queden definitivament rompudes: ja no hi ha ni comunicacié ni complementarietat entre les dues
menes de discurs: «Escollir un tipus de llenguatge significa, des d’ara, acomiadar-se de

Ialtre». !

No sembla, doncs, que hom pugui parlar d’un pas del «mythos al logos», tal com aquest
pas fou entes alguns anys enrera. Arnold Gehlen ha fet notar que <l mite és ell mateix logos.
Alld que el mata no és pas 'augment de la racionalitat, sind els inicis de la consciéncia
historica»."® Des de la seva posicié ideoldgica, Lévi-Strauss subratlla el fet que la mancanca de
coneixement histdric és una de les caracteristiques més importants del «pensament salvatge»

«univers mitic» en contraposicido amb el «pensament domesticat» («univers logic»)."

La invencié de I’escriptura constitueix un tema de cabdal importancia per copsar |’abast
de la preséncia del mite en la cultura occidental.'*' Perqué, a I'inrevés d’alld que es desprén de
P'opinio de Gehlen, la historia, I’escriptura no van anorrear el mite, siné que van possibilitar que
esdevingués alldo que, histdoricament, ha estat en la nostra cultura. En oposicié amb el concepte
indiferenciat de temps que tenen molts pobles sense escriptura, que contraposen a la «situacio
actual» el temps dels origens, de la plenitud, amb Pescriptura s’origina la consciéncia historica,
la qual resulta completament impossible sense el concurs d’aquella. A poc a poc, s’imposa en
tots els ambits de la societat occidental aquella famosa dita de Kallimakhos: «res sense compro-
vant» que, d’una manera creixent, també s’aplica al mite i a les seves interpretacions. De tota
manera, es un fet prou evident que la fixacié del mite mitjangant I’escriptura condueix, molt
tfreqientment, a la seva racionalitzacié o, almenys com afirma Jean Servier, a «une mise en ordre
des faits, une classification imposée par la graphie elle-méme sur la surface a deux dimensions

de la tablette».'*?
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Després del que hem exposat i tot fent nostre unes paraules de Raimon Panikkar, podem
concloure aixi aquest paragrat: «Mythos and logos are two human modes of awareness,
irreducible one to the other, but equally inseparable».'*® Encara podriem afegir que ’oposicio
mythos - logos constitueix un estil caracteristic del mode de pensar occidental (Reinwald) o, com

ho prefereix Graevenitz, es tracta d’un costum del pensament (Denkgewohnheit) que ha

acompanyat totes les peripécies de la nostra cultura. Creiem que té radé Ingolf U. Dalferth quan
afirma que «la distincié de mythos i logos és una diferéncia, que es concreta en el procés historic

de la propia tematitzacié i de la propia explicacié del logos».'*

2.4. Mitologia

El concepte grec mythologia que, originariament, sembla provenir de I'expressio grega
mythous legein («dir, narrar mites»), té un caracter profundament heterogeni, i posa en moviment
«els problemes de la tradicié, de la memoria i de 'escriptura».™ Dos sentits ben diferenciats
sembla posseir el terme. D’una banda, «mitologia» s’aplica a la simple coHeccid dels mites que
son propis d’una determinada civilitzacié. Per aixd hom parla de la «mitologia grega», la
«mitologia hindd», la «mitologia asteca», o bé hom proposa la consulta de «manuals de
mitologia». De I’altra, el mot posseeix un segon sentit, que sembla trobar-se més d’acord amb

I’etimologia: ciéncia de ’explicacié dels mites.

Segons Marcel Detienne, per Platoé el terme mythologia és nou, perd de cap manera no

es tracta d'un neologisme en un sentit estricte. ' El verb «mitologitzar» (mythologeiein) es troba

una sola vegada en 1’Odissea. El sentit que sembla tenir té alguna cosa a veure amb el de «repetir
amb disgust una historia que hom ja coneix»."” Detienne és del parer que aquest verb designa
allo que Platd, repetidament, assenyala com a tipic de la tradicié popular: histories narrades des
de sempre, que es conserven en la memoria, i que «ja s’han contat i encara se segueixen contant»
(Politica, 268e, 4-10)." Les mitologies, d’acord amb la comprensié dels grecs, son, en

conseqiiéncies, unes «historietes» que no vénen d’enlloc, relats anonims contats per narradors
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intercanviables, que van de poble en poble, i que mai no han desvetllat I’interés dels erudits de

Grecia.'*?

Platd, pero, també coneix un altre tipus de narradors de mitologies, que ell anomena
«arregladors», i que no son pas andnims, sind personatges ben coneguts i valorats en la llarga
tradicié historica de la Grécia classica: Hesiode i Homer. Aquests, com indica Detienne, no sén
autors-propietaris d’uns textos concrets, siné que es tracta de noms-emblematics, que han
esdevingut una mena de guardians espirituals de la ciutat i de les seves nombroses tradicions

civico-religioses. '™

La mitologia, tal com era entesa a Grécia, era complice de la poesia, 1, com aquesta,
emprava molts géneres literaris com, per exemple, la tragédia, I’epopeia, el ditiramb, la comédia
i, fins i tot, narracions en prosa. Els qui confegien aquests darrers eren anomenats, sobretot per
part de Tucidides, lolografs, perd no per aixd «mitologitzaven» menys que els mitolegs en sentit
convencional."”' Almenys des del segle V a.C., que experimenti un significatiu estancament del
culte en la polis grega, va tenir lloc la <humanitzacié del mite» (Schindler) en el sentit que, cada
vegada més intensament, se I’interpreta com a mer factor cultural. L emancipacid del culte i del
mite s’acompli en I’hdlenisme. La mitologia esdevé una disciplina que hom imparteix en les

escoles. '*?

Els romans van adaptar i traduir al llati els manuals mitologics grecs. En 'antiguitat,
I’obra més coneguda d’aquest génere és la Biblioteca del Pseudo-Apdlodor (segles I-11d.C.), que
al costat del roma Hyginius (segle 11 d.C.), és el mitograf més important del periode greco-roma.
Cdlimac, cap del cercle poétic d’Alexandria, va aplegar diverses variants d’un mateix mite.
Finalment, cal esmentar Llucia, els aplecs mitologics del qual van tenir molta influéncia en el

Renaixement i, fins i tot, en la Hustracié del segle XVIII.

A Europa, a partir de 1’obra de Friedrich Creuzer (Symbolik und Mythologie der alten
Volker, besonders der Griechen) (primer volum, 1810),"** un dels investigadors romantics més

influents en I’estudi del mite en relacié amb el simbol, comenga a emprar-se amb una freqiiencia
creixent I'Gs del terme «mitologia»."** En efecte, aquest autor va introduir el mot «mitologia» en

un doble sentit. D’una banda, servia per expressar la totalitat de les representacions i de les
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figures mitiques i, per l'altre, s’emprava per formalitzar el meétode de la ciéncia que les

estudiava.'?*

2.5. Multifuncionalitat del mite

Salusti, en una férmula esdevinguda famosa, afirmava que el mite parla «d’alld que mat

no s’ha esdevingut perd que, tanmateix, sempre és present» (Salusti, Peri theon kai kosmou, IV,

9). No hi ha dubte que I’aspecte paradoxal d’aquesta expressioé posa molt clarament en relleu la
veritable funcié del mite: ser constantment present en I’existéncia humana en forma d’absencia.
El romantic alemany Karl Philipp Moritz (1795), en una frase que t€ alguns punts de contacte
amb |’expressid de Salusti, escrivia: «L.a ma que intenta arrabassar totalment el vel que cobreix
aquesta poesia [cal tenir en compte que Moritz equipara el mite amb la poesia], fereix al mateix
temps el ténue teixit de la fantasia i topa tot seguit no amb els descobriments esperats, sind amb
patents contradiccions i absurditats (Widerspriiche und Ungereimtheiten)»."*® ;No caldra, potser,
deixar que el mite parli a la seva manera sense intentar fer-lo entrar en la camisa de forca d’una
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racionalitat que de «tan racional» gairebé ha esdevingut «mitoldgica»?"’ Aci s’esdevé quelcom

semblant a alld que passa amb els contes per als infants: cal deixar que llur propia dinamica

guaridora i socialitzadora actui sense cap mena d’ingeréncia estranya.'>

Una ullada a la discussié actual sobre el mite mostra que aquest ha estat |'objecte de
tradicions de pensament molt heterogénies. Aquest fet aconsella tractar els mites amb meétodes
1 utillatges intdlectuals molt diversificats, per tal d’assolir, més enlla de la varietat de les «formes
mitiques», un terreny ferm, sobre la base del qual no tan sols poden ser interpretats els diversos
mites, sind, sobretot, el mateix ésser huma. Com a conseqiiéncia d’aquesta tensid constant entre

unitat i pluralitat, que no sols és perceptible en els universos mitics, hom podria classificar els

mites d’acord amb les segiients direccions conceptuals: 1) direccié antropologico-etnologica; 2)
direccié teologica; 3) direccié critico-literaria; 4) direccié psicologica.’™ Amb els intents de

classificar els diversos mites s’esdevé el mateix que amb la definicié de religio.'™ Ens en cal una
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per poder avangar en 1’analisi dels fendmens religiosos, perd, al mateix temps, cal reconéixer
que totes son igualment inadequades. Les classificacions dels mites ens ofereixen un conjunt
d’orientacions en un mén que, en principi, és estrany i ple de paranys.' Sigui quina sigui la
classificacié que hom adopti, hi ha una cosa que cal assenyalar amb forca: no hi ha una inica
historia del mite.'* No hi ha cap definicié de mite que sigui admesa d’una manera amplia: aci
rau una de les majors dificultats per estudiar-lo i concretar-ne les seves dimensions en la vida
quotidiana.'® En relacié amb el mite, ’error més important, segons Kirk, consisteix a suposar

que tots els mites son de la mateixa natura i posseeixen una idéntica intencionalitat.'® Al

contrari, cal dir que els mites s6n, tedricament, multifuncionals: en ells coexisteixen diverses
menes de motivacions.'®® Molt encertadament, Franz Schupp ha posat en relleu que «tota
descripcié del "mite" i tota determinacié d’alld que cal considerar com pertanyent al "mite”, es
troba ja predeterminat per una “teoria” filosofica o teologica. Aixo significa que no hi ha el mite
en si, ni tan sols un determinat mite, independentment d’una concepcié teologica o filosofica». '
Perque, continua Schupp, «tot mite sempre és, amb una intencié determinada, ja sigul explicita

o implicita, un mite rebut (rezipierter Mythos)».'®” En definitiva, el mite és, alhora, significatiu

I insignificant des de diverses perspectives. Totes elles sén aprofitables en alld que afirmen i no
prou ajustades a la realitat en alldo que exclouen. Com ho ha subratllat Kees Bolle, les diverses
tradicions culturals, historiques i religioses, que son mutables i fagocitaries per naturalesa, son
de cabdal importincia per interpretar cada mite en concret, ja que «el mdn», que és la base
fisico-mental sobre la qual recolzen els diversos mites, té unes dimensions i unes connotacions
que varien extraordinariament de cultura a cultura, de temps a temps, de persona a perso-

na. 168

Des d’una posicid cruament «racionalista» resulta dbvia Pafirmacio que el concepte «mite»
pertany «a allo de més indeterminat que ha fet acte de preséncia en la terminologia filosofica de
tots els temps» (H. Poser). Per aixd no pot causar estranyesa que ’actual investigacid en comptes
de dedicar-se a establir una definicié normativa de mite o en comptes de cercar-ne la seva
esséncia, §’interessi més aviat per la descripcié de les seves funcions. Es un fet prou clar que,
en totes les étnies, el mite ha exercit, d’una manera primordial, tot un conjunt de funcions de

tipus cultual 1 religids, ja que transmet veritats de tipus religiés i estableix criteris decisius a

I’entorn de les qiiestions de la culpa i de la innocéncia.'® El mite, com ho prova a bastament la

historia dels pobles, també porta a cap funcions histdrico-socials, ja que narra els origens de
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I’actual ordre de I’ambit de la natura (creacié del mon) i de la societat (historia d’una tribu o
d’un llinatge, d’una institucid, d’una evolucié social, d’una técnica o d’un ofici concrets,
etc.)(mites etioldgics). Cal tenir molt en compte, finalment, les funcions politiques: els mites son
I’expressid d’un narcissisme primari i colectiu (etnocentrisme) i, en aquest sentit, serveixen per
a ’autorepresentacio de la consciéncia d’identitat de les comunitats humanes. D’una manera molt
resumida i, en alguns casos no exempta de contradiccions internes, podriem dir que els mites
porten a terme quatre funcions: a) funcié magico-religiosa; b) funcié de cristalitzacié de les
normes &tiques i juridiques; ¢) funcid ideologica (dogmatica del grup); d) funcio literaria
(literatura primitiva).'™ No hi ha dubte que, al costat d’aquestes quatre funcions, caldria afegir-
hi, almenys en relacié amb alguns ambits culturals molt concrets (per exemple, a Grécia, a la

Polinésia, etc.), la funcié estética.'

Hi ha questions que la ciéncia positiva mai no arribara a resoldre definitivament, malgrat
I’allau de declaracions verbals que hom faci al respecte. Les «qiiestions antindmiques», per
reprendre una terminologia kantiana, son, per exemple, aquestes: d’on vinc? vers on

m’encamino? per qué la vida? per que el mal? per que la mort? El mite, a través del seu discurs

visionari (Corbin), és I’encarregat d’aportar una base experiencial als esmentats interrogants, els
quals, fonamentalment, es caracteritzen per llur caracter dilematic, contradictori, inaprehensible

en una sola direccié. El mite pot ser, a partir de la base experimental dludida, el mitja eficag

(simbolicament eficag) per donar el salt mortal de I'exotéric a 1’esotéric.
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105. Sobre Democrit i, en general, sobre els atomistes grecs, vegeu Kirk - Raven, Los

filgsofos presocriticos, ja citat, 556-592.

106. Sobre les vicissituds de la transmissié i de la interpretacid dels mites a Grecia, a partir
del segle V a.C., vegeu I'exposicid sindptica de Corte, «Mitologia classica», ja citat, 164-173
1 de Bolle, «<Myth (An Overview)», ja citat, 268. Val la pena de recordar, per exemple, que
per a Theagenes, interpreta dlegoricament 'esséncia dels déus homerics, a fi de poder

descobrir el sentit profund de les seves narracions.

107. Sobre la interpretacio del mite que proposa Aristotil, la qual no és tan negativa respecte
al mite com hom acostuma a suposar, vegeu el documentadissim article de Bollack,
«Mythische Deutung und Deutung des Mythos», ja citat, 66-93. Una contribucid molt
important a I’exposicié dels diversos aspectes de la interpretacid aristotélica del mite I’ ofereix
Verbeke, «Ist die Verwendung von Mythen irrational?», ja citat. Altres autors que manifesten
una forta aversid contra el mite son Epicur i Plutarc a causa, sobretot, de tres raons: a) els
mites son moralment mediocres; b) son massa ingenus i, sovint, també irracionals; c) no
expressen la totalitat de la veritat (cf. Stahlin, «Mythos», ja citat, 786, que ofereix nombrosos
textos d’aquests autors). Platd (Republ. 11, 377a) considera els mythoi com a narracions
fonamentalment falses, encara que puguin contenir alguns elements de veritat (cf. Creed,

«Uses of Classical Mythology», ja citat, 7).

108. Joly, «Die Rationalitit im griechischen und mythischen Denken», ja citat, 71 (subr.
meu), escriu que «la separacid entre mythos i logos té lloc al final d’una evolucié i com a
conseqiiéncia de la intervencié de mutacions complexes, de tal manera que una ideologia de

la critica del mite per mitja de la rad reforga les transformacions filoldogiques».

109. Jesi, Mito, ja citat, 17-19, ofereix nombrosos exemples d’aquest intercanvi semantic.

Vegeu també Stihlin, «Mythos», ja citat, 786; Joly, o.c., 89. Creed, o.c., 9, afirma que «the
use of myths and of the term by Plato himself in his dialogues [és] something far more
complex». Aquest autor escriu que Platd distingeuix mythos 1 logos solament «from time to
time» (id., 13, 15). Ferrer, «El mite adamic de Genesi III: assaig d’hermenéutica», ja citat,
103, posa de manifest, seguint W. Jaeger, que «Platd és mestre en I’art de fer filosofia a base

de mites (mytho philosophein). Ell considera el mite com un mode d’expressar unes veritats

que escapen al raonament, 1 que son quelcom més que una opinié probable, ja que permeten
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a I’home expressar el regne de !’esdevenidor a través d’imatges». I. Rausch, Theoria. Von
ihrer sakralen zur philosophischen Bedeutung, Miinchen, Wilhelm Fink, 1982, 135-137,
ofereix una llista bastant completa dels llocs on apareix el mot mythos en 1’obra platonica.

L’autora comenta aquests llocs en relacio amb |'exposicio de la theoria.
110. Vegeu Balthasar, Gloria, IV, ja citat, 146-147.

111. Cf. L. Brisson, «Mythe»: S. Auroux (ed.), Les notions philosophiques II, Paris, PUF,
1990, 1713.

112. Cf. Creed, «Uses of Classical Mythology», ja citat, 13-14. Rausch, o.c., 137, fa notar

la proximitat del «discurs mitic» 1 del «discurs ironic».
113. Cf. Creed, o.c., 14.

114. Creed, o.c., 8-9. En el fons es tracta de dilucidar el sentit de les narracions tradicionals
per a Platd (cf. id., 10). Cal no oblidar, com escriu K. Hibner, Die Wahrheit des Mythos,
Miinchen, C.H. Beck, 1985, 137, que, en Platd, <hom troba arreu els rastres del pensament

mitic».,

115. Creed, o.c., 10. Aquest autor menciona els seguénts passatges en 1’obra platonica en
els quals val la interpretacid del mite que ha indicat: Gorgies (523a-527a), Fedd (107c-114c)
1 la repdblica (X, 614b-621b) (cf. id., 10-12, amb els comentaris ad hoc).

116. G. Reale, Storia della filosofia antica. II: Platone e Aristotele, Milano, Vita e pensiero,
°1992, 50.

117. Reale, o.c. II, 51.

118. Reale, o.c. II, 52.
119. Brisson, 9.c., 1714,

120. Vegeu Brisson, o.c., 1714, Sobre els diversos aspectes que comporta 1'oralitat en
oposicid a la literalitat, vegeu la completa exposicié de L.-J. Calvet, La tradition orale,
Paris, PUF, 1984.

121. Dupré, «Mito», ja citat, 550.

122. Reale, o.c. I1, 48. En el Fedo, Plat6é empra el terme esperanca (elpis)(Fedd, 67b-c; 68a;
1 14c).
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123. Cf. Reale, o.c. II, 48-50.

124. Balthasar, Gloria, IV, ja citat, 153-154. No cal pas entrar aci en la idea fonamental i
decisiva que hi ha darrera I’exposicié de Balthasar, segons la qual la gloria, antitéticament,

s’oposa 1 exclou el saber, la imatge, el logos.

125. Vegeu, per exemple, F.M. Cornford, Antes y después de Socrates, Barcelona-Caracas-

México, Ariel, 21981 Id., De la religién a la filosofia, Barcelona, Ariel, 1984,

126. Cf. Vernant, Mito y pensamiento en la Grecia antigua, ja citat, esp. 334-364 («Del mito

a la razdn»). Les obres més representatives dels dos Hustres hdlenistes esmentats son: J.

Burnet, L'aurore de la philosophie Grecque. Ed. francaise par A. Reymond, Paris, Payot,
1919; B. Snell, Die Entdeckung des Geistes. Studien zur Entstehung des europdischen

Denkens bei den Griechen, Hamburg, Claassen und Goverts, 1948.

127. Cf. Vernant, Mito y pensamiento, ja citat, 338-339.

128. Vernant, Mito y pensamiento, ja citat, 340.

129. Vernant, Mito y sociedad, ja citat, 186. L. Gernet, Antropologia de la Grecia antigua,

Madrid, Taurus, 1980, 363-366, ha fe notar que Parmeénides, «la filosofia del qual és una
filosofia de 1’ésser en si mateix i una de les més abstractes que hom pugui imaginar-se»,

representa «una transposicié d’un pensament mistic a la filosofia».

131. Ha estat M. Leenhardt, «Quelques éléments communs aux formes inférieures de la
religion»: Histoire des Religions I, Paris, Bloud & Gay, 1953, 91, un dels qui més ha
insistit en situar el coneixement mitic en I’«ordre affectif>. Aquest autor que no deixa de
mantenir un evolucionisme diluit afirma que la «connaissance rationnelle se développe au
fur et a mesure que se déroulent les corollaires de la pensé logique». .’obra fonamental
d’aquest autor és: M. Leenhardt, Do Kamo. La personne et le mythe dans le monde
mélanésien. Préface de Maria Isaura Pereira de Queiroz, Paris, Gallimard, 1976 (la
primera edicié es publica el 1947).

132, Escatir a fons aquesta qiiestid, aci tot just insinuada, constitueix una de les metes
d’aquest estudi.

132, Sobre 'exegesi plutarquiana dels mites, vegeu D. Babut, Plutarque et le stoicisme,

Paris, Faculté des Lettres et Sciences humaines, 1969, 370-388.

133. Vegeu a 7.2.2. 1 7.2.4. ’exposicio de les diverses formes d’explicar ’dlegoria per part

dels antics.
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134. Cf. F. Buffiére, Les mythes d’Homeére et la pensée grecque, Paris, Les Belles Lettres,
1956, 365. Fil6 escriura que «si la gloria d"Hesiode i d’Homer s’ha estés per tota la terra,
és degut al sentit amagat sota els mots. Llurs nombrosos exegetes s’han omplert
d’admiracid...» (De_Providentia, II, 40, cit. M. Fédou, Christianisme et religions paiennes.
Dans le Contre Celse d’Origéne, Paris, Beauchesne, 1988, 124). Com és prou sabut, Filo,

en la seva obra exegetica, barreja els mites grecs i les narracions bibliques.
135. Vegeu Stihlin, «Mythos», ja citat, 787.

136. Buffiére, Les mythes d’"Homére et la pensée grecque, ja citat, 33. En un altre indret,

aquest autor escriu: «Pendant dix siécles, les anciens n’ont cessé de se pencher sur les mythes
d’Homeére, pour y chercher des arriére-plans, y découvrir une pensée, leur propre pensée»

(d., 1).

137. Vernant, Mito y sociedad, ja citat, 175-176, posa de manifest que Tucidides, el primer

historiador grec, rebutja decididament to mythodes, el meravellds, perqué ho considera com
un ornament del discurs oral, que és impropi de I’historiador. Plat6 (Rep. 522a §; Timeu 26e

5) també troba la mateixa oposicié entre to_mythodes, d’una banda, i ’alethinds logos, el

discurs veritable, de Paltre.

138. Vernant, Mito y sociedad, ja citat, 177, Brelich, Gli eroi greci, ja citat, 36-37, fa notar
que, malgrat que la recerca de I'arkhé per part dels presocratics, posseeix unes clares
connotacions mitiques, amb tot « loro legami con la mitologia rappresentano |’aspetto
"passato” del nascente pensiero filosofico, mentre I'aspetto "avvenire” & tutto in quella
rivolta, condotta nel nome di un doppio criterio --razionale e morale-- estraneo aila sostanza

della tradizione miticas.

139. A. Gehlen, cit. Chr. Jamme, "Gott an hat ein Gewand". Grenzen und Perspektiven

philosophischer Mythos-Theorien der Gegenwart, Frankfurt a.M., Suhrkamp, 1991, 191.

Vegeu a 5.3. el que diem sobre «mite i historia».
140. Sobre Lévi-Strauss, vegeu la nostra exposicié (8.6.1.).

141. Remetem a I’interessant estudi de J. Goody, La logica de la escritura y la organizacion
de la sociedad, Madrid, Alianza, 1990. Vegeu també J. Servier, L’idéologie, Paris, PUF,
1982, esp. 3-16. Com ho ha assenyalat Calvet, o.c., 6, «tradicié oral i tradicid escrita
designen dues formes de comunicacié lingiiistica que, al seu torn, defineixen dues formes de

societat». La introduccié de I'escriptura en un?zsocietat de tradicid oral pot constituir un



factor d’estructuracié de les dades d’aquella societat, pero també pot actuar com a factor de
destruccid» (cf. id., 7). D’altra banda, hom no pot oblidar que, en algunes ocasions i evitant
el recurs a un «rousseaunisme» facil, la introduccid de I'escriptura ha tingut molt a veure amb
I’establiment de la «societat de control» (id., 107-108), «amb I’explotacié de 1’home per
I’home» (id., 109). Com afirma Jean Servier, «moyen de mobilité soctale ascendante,
I’écriture devient le privilége d’une caste qui ’entoure d’interdits, différents selon les
civilisations [...] L’écriture peut devenir un systéme logique achevant de ranger tout

I’inconnu de I'univers dans les catégories du langage» (Servier, o.c., 14, 13).

142. Servier, o.c., 16. Aquest autor fa notar que les mitologies fixades per escrit expressen
la «teologia oficial»> en oposicié a les creences i a les tradicions populars, que circulen de

forma oral (cf. id., 16, 17-21).

143. R. Panikkar, Myth, Faith and Hermeneutic. Cross-Cultural Studies, New York-Ramsey-

Toronto, Paulist Press, 1979, 100. En un altre indret, aquest autor escriu: «Myth is not an
"object”, but an instrument of knowing, a fundamental human attitude, if you like, beside,
not in front of, the logos. It cannot become the object of the logos without degenerating» (1d.,
39).

144. 1.U. Dalferth, Jenseits von Mythos und Logos. Die christologische Transformation der
Theologie, Freiburg-Basel-Wien, Herder, 1993, 23.

145. Detienne, La invencidn de la mitologia, ja citat, 105. Cf., a més, Garcia Gual, o.c.,
28-31.

147. Detienne, o.c., 105, afirma que és el primer que I’empra. Segurament que
I’heHenista francés es refereix a un Us erudit. En un altre indret (cf. id., 115), Detienne
afirma que Platd inventa la «mitologia» d’acord amb el ritme del seu periple intetlectual.
Per aixo, d’acord amb el filosof, les figures del mite son multiples, canvien incessantment
d’acord amb les necessitats i els estats d’anim de cada moment.

147. Ulisses, tot referint-se a uns esdeveniments passats, diu als seus companys: «Per queé
reprendre la historia d’ahir? Per qué "mitologitzar" (mythologedein)» (Odissea, XII, 450-
453).

148. Cf. Detienne, La invencidn de la mitologia, ja citat, 109.

149. Vegeu Jamme, o.c., 207.

73



150. Detienne, La ivencidn de la mitologia, ja citat, 110. En un fragment del dialeg Crities

(110a, 3-6), que Detienne, g.¢., 112, considera molt significatiu s’afirma que «la mitologia
i la recerca de les tradicions antigues tan sols fan llur entrada en les ciutats amb 1’oci, i quan
alguns particulars comproven que han aplegat tot alld que cal per sobreviure. No abans». |
Detienne comenta: «La mitologia és un luxe el gaudi del qual tan sols s’assaboreix entre gent
lliure de les necessitats materials i que han arribat a ser capagos de conversar mitjangant

signes escrits» (ibid.).
151. Cf. Detienne, o.c., 110.

152. Vegeu Jamme, o.c., 220-221. Cal advertir que a partir del segle V a.C. hom ja troba

manuals de mitologia.

153. En un proxim capitol ens referirem més extansament a I’obra de Creuzer, la qual,
encara que ja en el seu temps fou profundament criticada, ha tingut una influéncia enorme

en relacid amb totes aquestes qiiestions.

154. Fr. Creuzer, «Der Mythos in seinem Verhiltnis zum Symbol» [1810]: K. Kerényi (ed.),
Die Erdffnung des Zugans zum Mythos. Ein Lesebuch, Darmstadt, Wiss. Buchgesellschatft,
1967, 50-52. Les formes més antigues del mite es trobaven, segons Creuzer, a prop del
simbol. La degeneracié d’aquell tingué lloc com a conseqiiéncia del seu allunyament de les
formes simboliques (cf. id., 54). No és estrany que Kerényi qualifiqui la simbolica de
Creuzer de mera dlegorica (Allegorik)(Kerényi, «Vorwort»: Die Eréffnung des Zugangs zum
Mythos, ja citat, XIV). Segons W.Fr. Otto, Theophania, ja citat, 8, la querella cientifica que
va seguir a la publicacié de la Simbolica de Creuzer va representar el cop mortal per a la

investigacié del mite.

155. Vegeu la classificacié dels mites classics, d’acord amb llur exposicié canonica, que
proposa Corte, «Mitologia classica», ja citat, 190-191. Aquest autor els distribueix aixi: 1)
mite teogdnic; 2} mite cosmogonic; 3) mite antropogdnic; 4) mite antropologic; 5) mite
soterioldgic; 6) mite cultural; 7) mite escatologic; 8) mite etiologic; 9) mite naturalistic. Una
altra classificacié dels mites forca interessant és la que ofereix Fr. Heiler, Erscheinungsfor-
men und Wesen der Religion, Stuttgart, W. Kohlhammer, 1961, 283-287.

156. K.Ph. Moritz, cit. Kerényi, Die Er6ffnung des Zugangs zum Mythos, ja citat, 7. En

un capitol posterior ens referirem a Moritz i a la seva interpretacio poética del mite.
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157. Kockelmans, o.c., 76-77, fa notar que la ciéncia també es fonamenta en un raguitzell
de suposicions, ontoldgicament definitives, que no poden ser justificades racionalment,
almenys en el sentit en qué la Hustracié va intentar de comprendre la racionalitat. Aixo

implica que la ciéncia també conté un bon nombre d’elements «miticss.
p q

158. Vegeu sobre aquesta giiestié |’interessant estudi de B. Bettelheim, || mondo incantato.
Uso, importanza e significati psicanalitici delle fiabe[ 1976], Milano, Feltrinell, *1979. Hi ha

trad. castellana.

159. Vegeu, per exemple, J. Guiart, «Des multiples niveaux de signification du mythe»: ASR
26(1968), 55-71; Honko, «The Problem of Defining Myth», ja citat, 41, 44-46; Hibner, Die
Wabhrheit des Mythos, ja citat, 48-90; Jamme, "Gott an hat ein Gewand", ja citat, 14-16.

160. Sobre la problematica a I’entorn de la definicid de religid, cf. Duch, Temps de tardor,

ja citat, 180-221.

161. En el nostre estudi Ciencia de la Religién vy mito. Estudios sobre la interpretacién del
mito, Montserrat, Publicacions de 1’Abadia de Montserrat, 1974, 46-69, oferim una
classificacid dels mites en funcié dels models metodologics emprats per anatitzar-los. Hi

distingim una tendencia estructurologica i una tendéncia historiologica. Aquesta classificacio,

malgrat una certa simplificacié, permet una aproximacié bastant aprofundida als universos

mitics. En el nostre llibre Religié i mén modern, ja citat, 304-306, d’'una manera molt

esquematica, classifiquem els mites en set categories, les quals responen a set teories

explicatives no tan sols del mite, sind, d’'una manera més amplia, de la realitat humana.

162. Bolle, «Myth (An Overview)», ja citat, 263-264, encara que reconeix |’enorme diversitat
de tradicions culturals en les quals irromp el mite, és de I'opinid que aquest manté, sempre

1 arreu, una unitat estructural malgrat les diferéncies historico-culturals.

163. «Els mites son una categoria vaga i incerta, i alldo que, per a alguns, pot ser un mite,
per a d’altres pot ser una llegenda, una saga, un conte popular o una tradicié oral» (Kirk, La

naturaleza de los mitos griegos, ja citat, 17; cf. id., 32-33). Vegeu la dura critica que Kirk,

id., 63-65, adreca a Freud a causa del seu intent de reduir tots els mites a una o altra
variacié del mite d’Edip, interpretat psicoanaliticament. En un altre indret, Kirk ataca la
teoria d’Andrew Lang, segons la qual tots els mites eren una mena de ciéncia primitiva (cf.

id., 14-15).
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164. Vegeu la critica que fa Kirk, La naturaleza de los mitos griegos, ja citat, 36-57, a les

cinc teories explicatives (Max Miiller, Andrew Lang, Bronislaw Malinowski, Mircea Eliade,

W. Robertson Smith [reduccié del mite al ritus]), que ell considera com a monolitiques.

165. Cf. Kirk, La naturaleza de los mitos griegos, ja citat, 15-16, 22, 33-34.

166. F. Schupp, Mythos und Religion, Diisseldorf, Patmos, 1976, 9.

167. Schupp, Mythos und Religion, ja citat, 9-10. Vegeu, a més, el que diem en el cap. 1.2.

(«Mite 1 trajecte hermenéutic») de la nostra exposicio.

168. Vegeu Caillois, «Le mythe et I’homme», ja citat, 252-253; Bolle, «Myth (An
Overview)», ja citat, 263. Si les tradicions mitiques sén molt nombroses, els temes mitics
encara ho sén molt més (cf. id., 265). A més, com ho assenyala Schlatter, Mythos, ja citat,
181, 199, tot «treball en i amb el mite», tota interpretacié és provisional i posseeix una

intencié merament introductoria.

169. Creiem que és una aproximacié unilateral creure que la «funcio sagrada», relacionada
més o menys amb la cultualitat, és la més important (alguns arriben a dir: I’Gnica important)
de les desenvolupades pel mite. Dins d’aquesta linia son paradigmatics els treballs de Mircea
Eliade 1, més modernament, els d’un dels seus deixebies, Bolle, «Myth (An Overview)», ja
citat, 262-263, el qual concedeix alguna importancia extrareligiosa al mite, perd alld que,

realment, especifica el mite, segons ell, és la referéncia a la totalitat de ’existéncia humana.

Es a dir, la seva determinacio religiosa.

170. Cf. Gulian, Mythos und Kultur, ja citat, passim, el qual dedica el seu estudi, d’una

manera molt directa, a escatir aquesta problematica.

171. G.S. Kirk, El mitg. Su significado y funciones en la Antigiiedad y otras culturas,
Barcelona-Buenos Aires-México, Paidés, reimpr. 1990, 262-270, ofereix una tipologia
simplificada de les funcions mitiques: a) funcié de caracter narratiu 1 d’entreteniment; b)
funcid operativa, iterativa I repetitoria (sobretot detectable en el culte); ¢) funcio especulativa
1 explicativa, que proporciona «un recolzament emocional a una determinada actitud o

creenca» (id., 266}.
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3. BREU PANORAMICA HISTORICA

«El mite pertany

a la condicié humana» (H.D. Rauh)

3.1. Introduccid

Des de I’antigor, tant des d’una perspectiva tedrica com practica, la cultura occidental
ha fet innombrables esfor¢os per organitzar la convivéncia humana a I'entorn de dos
conceptes que, amb molt poques excepcions, hom creia que constituien I’adequada expressio
de dues antropologies, de dos sistemes de valors, d’antitetiques formes i férmules religioses,
de representacions del «més-enga» i del «més-enlla» que s’autoexcloien sense cap mena de
concessi6. Obviament, ens estem referint a mythos i a logos; termes que, amb freqiiéncia,
han estat presentats com a «germans enemics», perqué hom els atribuia ’expressio, respecti-
vament, de la foscor i de la llum, de I’heteronomia i de 1’autonomia, del primitivisme i del

progrés.

No hi ha dubte que els punts d’inflexid de la histdria del mite sén també els punts
d’inflexio de la historia de I'experiéncia humana, d’una banda, 1 de la dominacié de la natura
per part de ’home, de I’altra. En I’escala de les cultures humanes, a cada esglaé li correspon
una diversa percepcid i expressid del mite, perqué, com ho ha assenyalat Klaus Heinrich,
«una tekhne especifica, una determinada forma d’afaiconament de la natura inculta i
d’afaigonament de la natura social i individual s6n propies de cada déu, de cada deessa»." Els

mites es troben, d’alguna manera, inclosos dins del «codi genétic» de 1’ésser huma, pero, al
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mateix temps, pertanyen, com les obres d’art, els sistemes legals, les institucions, els
costums, a la historia de les formes culturals; sén, com indica Christoph Jamme, «!’expressid
del desplagament de la frontera de la "primera” a la "segona” natura; els mites pertanyen,
per tant, a les objectivacions del procés civilitzador com el mateix estat o el dret».? Cal no
oblidar, amb tot, com ho assenyala Angelo Brelich que, ja per part dels grecs, I’estudi del
mite s’inicid sota el signe de la incomprensi6: «il mito non poteva diventare un problema,

se non per chi non lo comprendesse pitli».”

3.2. Interpretacio del mite i tradicid occidental

Pricticament des dels presocritics, de maneres molt diverses, hom ha fet esfor¢os
molt intensos, que sempre solien anar acompanyats d’un bon aplec d’interessos creats, per
oferir un trajecte plausible que expliqués (sovint amb 1'ds d’«arguments> molt emocionals}
el «pas del mythos al logos» (W. Nestle); un pas que, d’acord amb els qui el propugnaven,
tenia la virtut de ser irreversible, ja que venia a ser |’expressi6 optima del cami historic que
infaliblement havia de conduir a la perfecta humanitzacié de la humanitat (occidental).* Els
grecs foren els primers que van experimentar amb tota la intensitat possible la consciencia
d’estranyesa davant el mite, el qual, com Proteu, adopta mil mascares per escapar-se dels

intents de racionalitzar-lo i reduir la seva aura misteriosa.?

Hom ha posat de manifest que amb Heraclit s’ha esdevingut una mutacio decisiva en
la historia del pensament occidental. Segons Jean Greisch, ha estat el primer «a définir un
autre registre du discours et un autre style de pensée», és a dir, el discurs i "estil filosofics.®
En efecte, hom no hauria d’oblidar que, «pour la philosophie ancienne, des Présocratiques
a Platon, le probléme est celui de se démarquer par rapport au mythe, on pourrait presque
dire de s’en protéger».” Aquest pas decisiu que, en el futur, tindria una enorme trans-

cendéncia, sembla que fou donat pel pensament hereclitia.
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D’altra banda, sobretot a partir de la Hustracid, hom ha intentat articular
intdlectualment el desenvolupament de la cultura occidental com una mena d’imparable
«ascensio» qualitativa de caracter historico-cultural, en la qual, progressivament, havia
d’augmentar la racionalitzacié de totes les esferes del pensament 1 de [’activitat de 1’ésser
huma; racionalitzacié que, a més, hom equiparava amb la plena realitzacid de la seva
humanitat.® D’altra banda, aquest «pas», per regla general, era comprés com una mena de
fat ineludible que, a la curta o a la llarga, s’imposaria arreu del mén, i no exclusivament en
el Vell Continent, malgrat els esforcos en sentit contrari fets per la religio, les supersticions,
la inércia social i cultural, els interessos adossats a I'exercici del poder, etc.” Aixd no
significa pas que el coneixement de la mitologia no hagi representat un element molt
important de la cultura humanista europea, centrada a I’entorn de la formacié o, com hom
ho expressa en alemany, de la Bildung, és a dir, en el procés a través del qual hom adquireix

la cultura.™

Molt sovint ha estat posat en relleu que en la tradicié intdlectual occidental, des dels
grecs fins als nostres dies, hi ha una curiosa continuitat en la discussié sobre el mite i una
continuitat no menys curiosa en els models interpretatius que s han aplicat per desxifrar-lo.
Aquesta discussi6 que, implicitament o explicitament, abastava la totalitat de I’ambit que, en
cada cas, hom atribuia al logos, era, de fet, una altra forma de posar de manifest una
tendéncia omnipresent en els diversos i, sovint, contradictoris desenvolupaments de la nostra

cultura: la recerca de la veritat.!!

Es un fet prou evident, encara que sovint hagi tingut tan sols una incidéncia
«subterrania», que la histdria occidental ha estat dominada (i, molt possiblement, encara ho
estd) en amplies seqiiéncies del seu desenvolupament per contraposicions irreductibles com,
per exemple, mythos - logos, imatge - concepte, ciéncia - saviesa, Hustracio - romanticisme,
fe - rad, ciéncia - técnica; contraposicions que es fonamentaven en la presumpcié que, en el
fons, entre mythos i logos no hi havia cap mena de continuitat, sind que es tractava, senzilla-
ment, de dues esferes discontinues (per exemple, «minoria» i «majoria d’edat de la humani-
tat», «esclavatge» 1 «emancipacid»), que no es relacionaven per via de coimplicacid, sind de

negacio: la negacid del mythos era la condicid de possibilitat del logos, i a I’inversa.
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Caldria no oblidar que, sobretot, a partir de la IHustracid (sense oblidar mai els nus
«interessos econdmics»), amb freqiiéncia, hom ha procedit a una afirmacid indiscriminada,
unilateral i autoritiria del logos, tot atribuint-li unes suposades intencions emancipatdries en
radical oposicié a I'esclavatge mental i fisic propi del mythos. La frase d’origen Hustrat: «tot
per al poble, sense el poble», ha estat, historicament, una bona exemplificacié d’aixo que
acabem d’exposar. Perqué, amb freqiéncia, els suposats i ininterromputs processos de
racionalitzacié (anomenats, a vegades, «de modernitzacidé») han conduit a les dictadures bu-
rocratiques més inhumanes. També pot detectar-se amb molta facilitat el cas contrari: en
alguns sistemes totalitaris, hom ha recorregut de forma Himitada a 1'«existéncia mitica»,
sovint tenyida amb sentiments de superioritat racial o d’amor a la patria, els quals, per la
seva banda, acostumava a desembocar molt ripidament en els irracionalismes més

infrahumans 1 aberrants.

Que, d’una banda, la interpretacié «logica» i reduccionista del mythos es basava en
una aplicacié mecanica, més o menys conscient, del darwinisme social, és quelcom que avui
no sembla pas discutible. Aquesta moda cientifica, perd, no solament ha estat abandonada
per nombrosos investigadors prestigiosos, sind que, sobretot, es mostra en |’actualitat
completament inadequada perqué no déna rad de la realitat Gltima de 1’ésser huma. Que, de

L'altra, la reduccié del logos al mythos, com pretengueren alguns romantics del segle passat,

seguits per alguns dels representants dels cruels moviments feixistes del segle XX, hagi ofert
unes mostres barbares d’irracionalisme i d’ignominia cdlectiva, ha estat alguna cosa
tragicament evident en el passat proper de I'Occident.'* Cercar una posicié equidistant, no
reduccionista pero si integradora, entre aquestes dues possibilitats extremes de 1’esperit huma

és la tasca que hem imposat a la nostra investigacid. Perque estem convenguts que la sanitat

de I'ésser huma consisteix, entre d’altres coses, en una adequada integracio de la seva

capacitat mitica 1 de la seva capacitat 1dgica.

Pot afirmar-se sense restriccions, doncs, que l’intent d’eliminacié del mite per part
del logos ha estat, amb intensitats i modulacions molt diverses, un desideratum omnipresent
1 actiu en les diverses etapes de la llarga aventura de la cultura occidental des dels seus
mateixos origens."” De tota manera, cal subratllar que els diversos sistemes i subsistemes

socials que, a partir de premisses i prejudicis molt diversos, han configurat la societat
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occidental, mai no han assolit el bandejament total de 1’univers ideologic del mite i de les
multiples representacions a qué aquest dona lloc. A vegades, al bell mig dels projectes
desmititzadors més intensos, hom procedia a la «remititzacié» (sovint inconscient) dels
artefactes (per exemple, la «ciéncia», la «idea de progrés», la mateixa rad, la idolatritzaci6
de la medicina, etc.), que, teoricament, haurien d’haver servit per dur a cap la croada
saludable destinada a la desmititzacid («racionalitzacid») de la totalitat de ’existéncia humana.
En altres ocasions, per0, era el taranna de tota una época (per exemple, el Romanticisme)

el que s’aixecava contra I’imperi exclusiu dels conceptes clars i distints, i reclamava els

inalienables drets de la imatge, de les «particularitats» i de les diverses (i, sovint, perilloses)
formes de I’«emocionalitat> en 'existéncia humana. Perque no hi ha dubte que ens convé
reflexionar sobre les segilents paraules de Francois Laplantine: «Totes les grans empreses de
la historia que s’han assignat la missié de dislocar i de destruir les mitologies ambientals, han
estat portades a cap en el nom d’una mitologia nova (o diferent), que hom considerava

superior».'*

En aquest estudi, encara que no ens sigui pas possible d’escatir totes les giiestions

que, d’una manera o altra, es retacionen amb la conflictiva relacié entre el mythos i el logos,

no podem deixar d’assenyalar que es tracta d’una problematica recurrent i polifacética que,
des d’antic, ha provocat un ampli ventall de malentesos i d’afirmacions viscerals. També des
d’antic, hom ’ha considerada com una de les paradoxes més adequades per expressar la
conflictiva i precaria situacid de I’ésser huma en el mon. Malgrat llur llarga tradicid historica
en la cultura occidental, hom no ha emprat sempre aquests dos termes (mythos - logos) per
a concretar-la. En el passat, amb una relativa freqiiéncia, hom també va utilitzar alguns altres
termes antitétics (o, suposadament, antitétics) (figura - realitat, supersticio - ciéncia, tenebres
- llum, experientia - experimentum, religions positives - religid natural, etc.), els quals,
potser d’una manera no pas gaire incorrecta, es podrien reduir, d’una banda, a Hustracié 1,
de l'altra, a romanticisme. En el fons, I’ésser huma, siguin quines siguin les circumstancies
concretes que l’envoltin, acostuma a esdevenir conscient que €s una existéncia precaria,
fortament marcada per I’ambigtitat. Aquest fet, sovint tragicament experimentat, significa
que es mou —o, almenys, aixi s’ho creu—, quasi com un moli de vent, en una corda fluixa,
els limits de la qual s6n, per un cantd, el regne de la foscor, de les afirmacions incontrolades

i incontrolables, de les anomenades «certeses supramundanes», i, per 'altre, 'ambit de la
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llum, dels processos establerts inductivament o deductivament, de les idees clares 1 distintes,

de la superacié «racional» del dubte (és a dir, del «dubte raonable»).

Mitjangant la dicotomia «mythos - logos» (o la parella de termes que hom, en cada
cas, utilitzi), hom vol donar rad de la congénita situacié de precarietat i, adhuc, de dubte i
d’ansietat, en la qual, inevitablement, es troba tmmergit I’home. Tot seguit, pero, sorgeixen
els problemes. Una tradicié que podriem anomenar «iHustrada» estd convenguda que la

superacié radical de la precarietat humana consisteix en el pas del mythos al logos, del

«discurs tenebrds» al «discurs lluminds», de la polisémia de la imatge a la univocitat del
concepte. Si I’ésser huma tingués el coratge, d’acord amb una concepcid merament
materialista de I'expressid kantiana sapere aude, de portar a cap aquest transit, aleshores
—s’afirma— aconseguiria, definitivament, I’emancipacid i la «<majoria d’edat», les quals, com

és prou sabut, han estat sempre la veritable «terra promesa», en aguesta terra, per als esperits

Hustrats.

Un exemple paradigmatic i summament tarda d’aquesta posicié és I’obra de I’hdlenista
alemany Wilhelm Nestle (nascut el 1865), el qual creu que «mythos i logos sén els dos pols
entre els quals osclla la vida de ’esperit huma. La representacio mitica i el pensament logic
s’oposen com la nit al dia. Aquella és imaginativa i, involuntariament, crea i produeix, a
partir de I’'inconscient, !’arbitrarietat més incontrolada; aquest és conceptual, distingeix 1
uneix intencionalment i conscientment». Segons Nestle, que segueix una tradicié ampliament
difosa durant el segle XIX, «a l’origen, la creacié de representacions mitiques és 1'nica
forma mitjangant la qual [’home intenta de fer intdligible el seu univers interior i exterior».'

Aquest autor considera el cami del mythos al logos com la transicié de «la minoria d’edat

de I’esperit», que equival a la inconsciéncia, a la seva «majoria d’edat»: «L’home primitiu
i el seu ésser propi estaven recoberts per tot un conjunt de representacions primitives, les
quals, progressivament, han estat abandonades a causa de I'accié del pensament racional

(denkendes Verstand)».'® L.’home madur cal que abandoni les «representacions infantivoles»

propies del mite i de la magia, a fi d’atényer la «dessacralitzacid, la racionalitzacio i la fi de
I’obscurantisme».'” El bandejament del mite i ’adopcid del logos, d’altra banda, tenen lloc
d’una manera eminent en els pobles superiors, que son, amb paraules de Nestle, «ls pobles

aris». Aquests, des de 1’Optica d’aquest filoleg, que va viure amb una certa euforia els

82



terribles dies del nacionalsocialisme germanic, constitueixen «la rassa més ben dotada
(hochstbegabte)».’® Wilhelm Nestle, tot fent seves unes paraules de Goethe, manifesta que
els pobles que aconsegueix de portar a terme aquest «transit guaridor» configuren aquell dnic

i privilegiat «Geschlecht, das aus dem Dunkeln ins Helle strebt»."

La posici6 de Nestle, que ell presenta d’'una manera amplia i no sense intercs a través
de les vicissituds de la historia del moén grec, es troba forca ben representada en la nostra
societat, fins i tot a nivells molt populars. Sovint, hom resumeix tot alld que realment o
suposadament gira a |'entorn de 1’univers del mythos per mitja de les sigles «mediavelisme»
0 «obscurantisme», mentre que tot el que es mou al voltant de 'univers del logos es troba
expressat per mitja de la sigla «modernitat», guarnida amb forts trets positius i progres-
sistes.” La fragilitat d’aquesta posicid, pero, és molt evident, perqué no costa pas gaire
d’adonar-se que el suposat «pas» del mythos al logos no ha suprimit un dels factors decisius
de D'existéncia humana; un factor que molt possiblement, constitueix una de les causes

decisives del fet que I’ésser huma sigui tostemps «un possible homo religiosus». Em refereixo

a la contingéncia.?

Leszek Kolakowski ha escrit que «tot esforg, dirigit a explicitar ets suposits lingiistics
ticits, pot ser profités».”” Aquesta presa de posicid porta aquest pensador a un plantejament
de la qiestié del mite (o, potser millor, de la coimplicacié mythos - logos) en els ambits
suposadament no mitics de ’experiéncia i del pensament humans.” Aleshores, els termes que
hom presentava com a irreductibles com, per exemple, «ciéncia» - «religié», «coneixement
cientific» - «imaginacié mitica», perden Ilur exclusivisme, ja que hom comenca a adonar-se
gue hi ha una preséncia 1 uns comportaments «mitics» {(poetitzadors) al bell mig de la praxi
cientifica i, alhora, un taranna «cientifista» (racionalitzador) al bell mig de la «quotidianitat
mitica». En darrer terme, hom avanga la hipotesi que tant ’actitud mitica com el
comportament cientific sén aspectes irrenunciables de I'edificacié harmonica i polifonica de

I’ésser huma i de les relacions de tota mena que aquest manté amb la natura i amb la cultura.

Ja hem insistit prou en el fet que la controvérsia «mythos - logos», amb modulacions
i variacions molt diferenciades, domina la marxa de la historia de la humanitat i, molt

particularment, la de la cultura occidental. Aquesta s’ha constituit, en el transcurs de la seva

83



llarga historia, per mitja d’un compromis, a vegades explicit, perd molt sovint vergonyant,
entre aquelles dues magnituds. Al marge de la solucid que, en cada espai 1 en cada temps,
hom ha proposat a la relacié (o a la contraposicid) entre les dues menes de discurs que,
respectivament, propicien el mythos i el logos, no hi ha cap mena de dubte que ni I'un ni
I’altre mai no s’han trobat absents de la conflictiva histdria europea. Fins 1 tot és possible
d’afirmar que, en aquells moments, en els quals hom, més explicitament, afirmava una
situacié «<antimitica», que pretenia situar-se exclusivament dins els «limits de la sola rad»,
hom procedia, aleshores, a la construccié (o, almenys, hom en posava els fonaments) d'una
nova edat mitica, amb I’immens perjudici d’haver liquidat préviament la funcid correctora,
critica i realistica de la rad. Aquesta, en efecte, havia estat «mititzada» i, en conseqiiéncia,
hom comengava a experimentar de ple els estralls del «mite de la ciéncia», de la sacralitzacio
dels cientifics, de la confianca Himitada en els avencos cientifics, de la matematitzacio de la
vida com a religi¢ de substituciod, etc. Perqué no hi ha cap mena de dubte que els diversos

discursos humans (que constitueixen 1’ésser huma com a polifonia historica) son inaplicables

fora de {’ambit de competéncia que els correspon. L’«aplicabilitat» d’un discurs determinat
a una esfera que li és estranya acostuma a provocar les més greus tergiversacions, les quals
son la directa conseqiiéncia d’una concepcié monopolitzadora i totalitaria d’«una» paraula

determinada i prejudicialment acceptada en el concert de les paraules humanes.

El tema a l’entorn de les relacions del mythos i del logos posseeix una important

significacid teoldgica, ja que, practicament, des dels mateixos origens del cristianisme, hom
ha esdevingut molt conscient de la dificultat de limitar el discurs i els comportaments
cristians respecte al mite. De fet calia apropar-s’hi criticament sense bandejar-lo d’una
manera global, ja que el seu bandejament absolut hauria equivalgut —i encara equival— a
I’adopcié d’un mutisme total. De fet, historicament, les anomenades «teologies apofatiques»
s’han distingit precisament pel convenciment que era summament perillos «parlar de/o sobre
Déu», ja que en el discurs teoldgic, inevitablement, intervenen, d'una banda, |’estructuracid
i les expressions mitiques i, de ['altra, ¢ls interessos mal no prou diafans dels humans.
S’imposava, doncs, que la reflexié teologica adoptés el silenci, per tal de no extraviar-se en
la jungla laberintica de les paraules tant en relacié amb la propia humanitat com en allo que

ateny la mateixa divinitat.
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Ara bé, hom no hauria d’oblidar que si el «parlar» comporta greus riscs 1 temptacions,
el «allar» també es troba llastat per unes circumstincies que son, almenys, tan perilloses
com el mutisme més complet. En primer tloc, perqué, per a I’ésser huma tan sols existeix
alld que és capag de dir (o, almenys, insinuar); i, després, perqué la dinamica del silenci pot
conduir, certament, al reconeixement, a {’adoracié ilimitada de la gloria de Déu, perd també
pot encaminar I’ésser huma vers el no-res, vers la «no-confessié» de Déu. En un himne
litdrgic, sant Gregori Nazianze afirma que hom ha d’atorgar a Déu tots els noms
(panonymos), pero al mateix temps cal reconéixer que és I’innombrable (akleistos). Dient-ho
altrament: és Aquell que, continuament, ha de ser invocat i evocat i també el qui, continua-
ment, s’esmuny de les mans de I’emparaulament que porta a cap I’home. El poeta Rainer
Maria Rilke, en uns breus versos de circumstancia, escriu: «Selig, die wissen, dass hinter

allen Sprachen, das Unsigbare steht».*

El mythos i el logos s6n uns «germans enemics», que resulten imprescindibies per a

la correcta nominacié de Déu i de I’home. No es tracta pas de suprimir un dels termes, sin®
de mantenir llur sempre tensa relacid creadora, que és apta per subratllar no tan sols el
poliglotisme simfonic congénit de 1’ésser huma, sind també el polifacetisme radiant que és

inherent a la mateixa realitat.

Ben cert: I’ésser huma, malgrat els desastrosos estralls del «poder», mostra una
inguarible tendéncia no dirigida propiament vers la unitat, sind vers la reconciliacid.
Historicament, la marxa vers la unitat, molt sovint, ha donat lloc a I’ «uniformisme», als
comportaments exclusivistes i a la dictadura tant en |’ordre del pensament com en el dels
sistems de valors i de les disposicions afectives. La ruta vers la reconciliacio, en canvi,
aconsegueix, sinopticament, que I’ésser huma mantingui les diferéncies fisiognomiques dels
grups i dels individus sense caure en el parany ni de I’exclusivisme ni del sincretisme amorf

1 sense alé.

No cal insistir en el fet que la sempre problematica articulacio del mythos i del logos,
es troba intimament afectada pel context, és a dir, per les variables caracteristiques de cada
moment present. Aquest aspecte de la qiiestio cal tenir-lo molt present, ja que, altrament,

hom porta a terme una reducci6 «estructural» en detriment de la innegable qualitat historica
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(situada) del pensament, 1’accié i els sentiments dels humans. Aci hi ha una problematica que
no podem considerar i que, de fet, es troba a la base de qualsevol antropologia 1 de qualsevol
teologia que siguin minimament significatives. Em refereixo a l’interrogant essencial: com
es comporten entre si els elements estructurals de la constitucié humana amb el fet
incontrovertible que I’ésser huma sempre viu en la historia? Més encara: la historia que viuen
(i fan) els humans té una precisa configuracié biografica, la qual cosa significa que, en ella,
es dona una assumpcidé personal i biograficament concretada de les dades estructurals que

constitueixen 1’home com a tal.®

L’aproximacid que van fer al mythos i al logos la Hustracié i el Romanticisme, per

posar ’exemple de dues époques historiques ben precises, era molt diferent per diverses
raons. Cal no oblidar que «Hustracio» i «romanticisme» constitueixen, més enlla d’uns perio-
des concrets de la historia occidental, dues maneres extremes, sovint, almenys tedricament,
autoexcloents, d’apropar-se a I’existéncia humana, de viure-la i, sobretot, d’experimentar-
la.*® La Hustracid, tota «Hustracio», ja des del temps dels grecs, tendeix a una sobrevaloracié
efectiva 1 afectiva del logos en tots els afers teorics i practics de la vida quotidiana. Aquesta
manera de veure les coses comporta, a la curta o a la llarga, un «retorn del reprimit», per
emprar una terminologia freudiana que, en aquest cas, em sembla molt adequada. Un «retorn
del reprimit» que, en relacid amb el tema que ens ocupa, significa la resurgencia «del mitic»
en ambits de |'existéncia que, habitualment, han estat considerats com pertanyents a la
incumbeéncia del logos. Cal no oblidar el fet que, als nostres dies, hom pot observar una
amplia i, sovint, aberrant «romantitzacié» de I’existéncia, la qual cosa no és tan sols un
simptoma molt elogiient d’una reaccid antitlustrada (sovint promoguda i dirigida per alguns
d’aquells que, fa tan sols uns pocs anys, es deixaren seduir per les realitzacions i pels
avantatges de la «consciéncia critica»), siné que, a més, es detecta una certa «mititzacio» dels
artefactes més positiviament antimitics com, per exemple, la «ciéncia», la <historia», la
«medicina». D’altra banda, freqlientment, assistim a una mititzacié (un nou evemerisme?)
dels cientifics a la categoria de «nous bruixots» de la tribu; el «sistema de la moda» esdevé
I’atmosfera de respiracié (consumicid) obligada d’un enorme contingent de ciutadans; la
glorificacié, ni que sigui per unes brevissimes temporades, dels stars déna pas a un «nou

Olimp»; etc.
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Possiblement, com assenyalavem ja fa alguns anys, «Hustracid» i «romanticisme» son
dues tendéncies que, tostemps i amb accentuacions diverses d’acord amb els espais i els
temps concrets, coexisteixen no sense tensions en 1’ésser huma.*” La «Hustracié» (que no pot
limitar-se a la Hustracidé historica) es caracteritza per la sobrevaloracié dels procediments
abstractius {(generalitzacid, grans principis, monocausalitat); el «romanticisme (que no pot
limitar-se al Romanticisme historic), en canvi, subratlla els procediments implicatius (intuici-
6, afectivitat, circularitat de la realitat, connaturalitat).” Es un fet indiscutible que la
diferéncia (I’inalienable «dret a la diferéncia») provoca perplexitat, neguit, indecisio. Per
aixo, molt sovint, s’imposa en la vida dels individus i dels grups socials 1’imper1 dels «grans
principis», de les normatives inconcuses que --almenys €s el que hom intenta-- no tenen cap
mena d’excepcid possible, perque, en el fons, es tracta de magnituds plenament ahistoriques.
Aleshores, perd, resulta que hom es preocupa, quasi exclusivament, de «copsar el Mateix
darrera de I’Altre, I’inic darrera del mdltiple»,* tot perdent alld que fa que les persones i

les coses siguin realment alld que sén.

3.3. El mite en la cultura occidental a partir del cristianisme

Els escrits del Nou Testament no ignoren el mite, encara que Gustav Stahlin afirmi

% En cinc ocasions

que es tracta d’un «cos estrany» en el teixit del cristianisme primitiu.
apareix la paraula mythos: primera epistola a Timoteu (1,4 1 4,7); epistola a Titus (1, 14);
segona epistola de Pere (1, 16). També pot incloure’s un passatge de la segona epistola a
Timoteu (4, 4) no a causa de I'(s literal del mot, sind com a conseqiiéncia del sentit general
de la frase. En tots aquests escrits, el mite és rebutjat sense contemplacions, ja que
constitueix la quinta esséncia d’unes doctrines i d’una manera de viure que es troben en

radical oposicié al missatge de Jesis de Natzaret. Aquest és un prophetikods 16gos (segona

epistola de Pere 1, 19), és a dir, una relacié veridica i historica de les megaleia tou theou

(Fets dels Apostols 2, 11) acomplertes en la historia. Marcel Detienne, no sense sorna,
afirma que, en relacié amb els relats mitologics dels pagans, el Nou Testament es concep a

si mateix com un pas del mythos, és a dir, de la incredulitat i de la mentida, al 16gos, és a
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dir, a la veritat i a la historia de salvacid.’!

Els primers apologestes cristians van continuar la tradicional polémica dels escriptors
jueus contra els mites pagans. Aquests eren considerats per 1’ortodoxia jueva com a «histories
buides».* Inicialment, en aquesta qiiestié com en moltes d’altres, la propaganda cristiana va
seguir el cami fressat per I’apologética jueva. L’apologeta cristia Tacia (Qratio ad Graecos
21, 2) no sols combat els mites grecs, sind que, fins i tot, nega el dret a explicar-los
dlegdricament. Foren, perd, Justi Martir, Origenes 1 Climent d’Alexandria els principals
testimonis de carrec del cristianisme primitiu contra les mitologies. L’apologeta Justi (segle
I) afirma que «la totalitat d’alld que és racional s’ha incorporat en el Crist» (Apol 2, 11),
la qual cosa comporta una explicita superaci6é del mythos per part del cristianisme, ja que el
Crist és ’acompliment de tot alldo que havia preanunciat 1 preparat el logos grec, la figura
més significativa del qual és Socrates.™ Climent no pot sorportar els mythoi, perqué sén,

fonamentalment, itheoi. Origenes, en la seva polémica contra Cels,* afirma que els antics

mites sén irreconciliables amb la veritat biblica (I, 16, 23), perqué, de fet, son inseparables
de la fe en els déus pagans (cf. VIII, 66). Fins i tot quan hom n’ofereix una explicacid dlegd-
rica romanen alld que sén: «mites» (V, 38).” En aquesta obra polémica dirigida
tonamentalment contra |'antiga religié d’Israel, Origenes afirma que <als jueus, que tenien
una intdligeéncia infantil, la veritat encara els fou proclamada sota la forma de mites» (V, 42).
La conclusié que treu aquest escriptor cristia €s que els cristians, que ja es troben en
possessio d'una intdligencia adulta, no tenen necessitat d aquel! procediment pedagogic, pero,

tanmateix, molt primitiu.’

Jan de Vries, per la seva banda, escriu que «els Pares de I’Església es van interessar
pels mites pagans sols en la mesura que constituien una prova de llur manca d’honorabilitat
[...] Amb llur fantasia, els poetes van inventar els déus i, d’aquesta manera, pretenien
expressar plasticament o bé les manifestacions naturals o bé les propietats espirituals».”” Molt
recentment, Gerhart von Graevenitz ha reivindicat «la fantasia mitica dels Pares de |’Església
1 llurs categories fonamentals, les quals, malgrat que han estat innombrables vegades
esquingades 1 transformades en el curs de la historia, exposen, sempre de nou, !’energia
intdlectual més important en les reflexions sobre el mite. Cap reconstruccid assenyada dels

"grecs” --ja sigui a favor del mite o com a critica del mite-- no pot deixar de considerar el
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canvi hermeneéutic de la patristica».”® ;Per qué, es pregunta Graevenitz, foren els Pares de
I’Església els qui van posseir més «fantasia mitica», els quals van associar Crist 1 Orfeu,
Crist i Apdo, Crist i Hércules, Crist i Bacus i, finalment, Crist i Dionfs?* La conclusié que
treu aquest autor €s que la problematica a ’entorn del mite tan sols esdevé perceptible a la

llum i des de la perspectiva dels Pares de I’Església.*’

En I’obra De civitate Dei (22 llibres redactats entre el 413 1 el 416), sant Agusti (354-

430) va mantenir el darrer combat intdlectual d’una certa importiancia amb el paganisme. Es
mostra un decidit partidari de I’exegesi evemerista, ja que, per a ell, els déus pagans no son
sind homes normals i corrents que han estat divinitzats després de llur mort (De civit., II,
v). Ataca sense contemplacions la teologia de Varré (segle I a.C.), la qual posseia una certa
canonicitat en molts ambients dels primers segles de |’era cristiana. El fildsof roma defensava
tres categories de déus: els dels filosofs, els dels pobles i els dels poetes.*! Sant Agusti, per
la seva banda, perd, posava durament en qliestié el panteisme estoic, el qual feia de Jupiter
I’anima del mén i, en un mateix moviment argumentatiu, intenta desmuntar la base de la
teologia de Varrd: la falsa i aberrant gnosi (introduida, almenys en part, pels estoics) que hi
ha inclosa en les etimologies populars dels noms de les divinitats paganes (De civit. IV,
xxii). D’acord amb ’opinié del bisbe Agusti la critica del politeisme és inseparable de la
critica de la mitologia, ja que, d’acord amb la seva opinid, el mite no és altra cosa que una
contrafigura diabolica de la veritable religié. El mite, en efecte, és una simple creacio
humana i s’expressa barroerament per mitja el culte als animals, als difunts, als astres, a les

forces naturals, etc. Darrera d’aquest culte fals hi ha el motor, el numen amagat que dona

vida a tota la construccid, que no és altra que el dimoni, I'enemic antic, el qual s’ha proposat
de seduir I’'home amb tota mena d’aberracions. El De civitate Dei pretenia la consecucio, de
primer, del triomf definitiu de la teologia cristiana sobre les mitologies paganes i, en segon
terme, cercava la superacié definitiva de ’exegesi dlegorica dels mites greco-llatins, tan

estesa en la pedagogia classica.

En les llengiies europees, que foren molt intensament influenciades pel cristianisme,
el mot «mite», sobretot a partir del segle XVI, va imposar-se amb la significacid de «faula»,
«narracio llegendaria», «historia ficticia», etc. La [Hustracié va contribuir molt fortament a

la desqualificacio del mite, tot vinculant la polémica anticristiana (sobretot en relacié amb
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els miracles) amb el desprestigi tradicional de! mite. Aquesta desqualificacio, d’altra banda,
ja es trobava no sols implicita, siné d’una manera molt directa en la tradicié cristiana, tant
I’oriental com 1’occidental.** Gadamer ha posat de manifest que la contraposicié de la
concepcid mitica amb la cientifica no és quelcom que s’hagi originat exclusivament a Grécia,
sind que, més aviat, és el resultat de la critica que el cristianisme va instituir contra els mites
de totes els pobles.* L’article de Gustav Stihlin, que tants aspectes positius conté, no deixa
de reflexar ’actitud de la majoria dels tedlegs cristians de la primere meitat del nostre segle,
que segueixen les petjades d’una tradicié summament negativa davant el mite: «Vistes les
coses d’una manera global pot afirmar-se que |'Església de tots els temps roman ferma en

la seva posicid: el Logos del Nou Testament no s’avé amb el mite».*

Com apunta Paul Ricoeur, la problematica plantejada per la parella mythos - logos
pot expressar-se en termes més moderns per mitja de la parella representacio - concepte.
De fet és possible resumir tota aquesta tematica a I’entorn de les segiients giiestions: és
possible, d’una banda, un concepte no representatiu?; i, de I’altra, és possible una represen-
tacid completament aconceptual? Des de sempre, hom ha intentat de donar respostes en tres

direccions oposades: per exclusié (pas del mythos al logos), per coimplicacid (mythos i

logos), per tradicionalitzacid (pas del logos al mythos). En els capitols que segueixen

continuarem la discussid, tot centrant-nos, primerament, en alguns altres aspectes de la
problematica que, segons la nostra opinid, son previs a I’exposicid dels diversos models que

s’han proposat per tal d’interpretar els universos mitics.

3.4, La importancia dels descobriments de les cultures no

europees per a la interpretacid del mite

Hom admet sense dificultat que els descobriments ultramarins portats a cap pels
europeus a partir de la darreria del segle XV tingueren una importancia cabdal per a la
interpretacio i, fins i tot, per a la relativitzacid de la cultura occidental .*® El coneixement de
les formes culturals estranyes que adquiriren els habitants del Vell Continent a través de les

croniques i de les relacions dels missioners, dels exploradors, dels comerciants i dels soldats
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de fortuna va influir sensiblement en la valoracié que els mateixos europeus feien de llurs
realitzacions culturals, étiques, politiques i religioses. En conseqiiéncia, 1’absolutisme
europeu comencava —almenys en els sectors més avangats de la societat— a trontollar. El
segle XVIII, la poblacié del Vell Continent ja disposava d’una amplia panoramica dels
costums, dels sistemes de valors i de les formes de vida de les poblacions dels altres conti-
nents, la qual cosa, dbviament, va conduir a tot un reguitzell de comparacions entre les

realitzacions religioso-culturals europees i les ultramarines.*

3.5. Interpretacié del mite i Hustracid

Des de perspectives ideoldgiques molt diverses, hom ha subratllat la importancia del
canvi de clima espiritual que tingué lloc en la Hustraci.** Un dels aspectes més destacats de
la nova situacié fou 1'interés desvetllat per la mitologia comparada,* la qual es feia ressd
dels materials recollits pels missioners, pels viatgers i pels soldats de fortuna durant els
segles XVI-XVIII a América, Asia, Africa i els mars del Sud.* Per aixo resulta oporti
recordar que el vigor que el mite posseeix en la modernitat és deu a la [Hustracid. En efecte,
aquesta, a causa del seu afany per racionalitzar tots els ambits de ’existéncia humana,
planteja la «qliestié del mite» com alld que no ha de ser, que cal superar.®* Georges Gusdorf
ha posat en relleu que, per als Hustrats, «el desxiframent dels mites equival a un alliberament
de la humanitat, que es mantenia encara en les tenebres de ’error».>* La interpretacié dels
mites era, en realitat, un acte d’Huminacié, que plasmava una vella idea de Spinoza: lux

seipsam et tenebras manifestat.

Les narracions dels descobriments etnologics realitzats a América, Asia i Oceania
que, des del segle XVI enca, havien estat molt difoses i apreciades a Europa, van fornir una
serie de materials, que permetien eixemplar 1’horitzé dels occidentals que, fins aleshores,
havien considerat I’ambit de |'estrany limitat al paganisme greco-llati.** Com escriu Gusdorf,

els esperits Hustrats del segle XVIII reconeixen «la importincia de la mitologia com a
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dimensié nova per a I’insercié de I’home en la humanitat |...] Al dessota del revestiment de
les llegendes habita una veritat permanent».* Les obres de divulgacié etnografica de Joseph
Frangois Lafitau i de Bernard de Fontenelle, per exemple, que gaudiren d’una gran difusié
entre la gent culta de Centreuropa, eren presentades com a proves d’una certa equivaléncia
entre les narracions mitiques dels grecs i les dels pobles ultramarins.* Fontenelle considerava
la mitologia com una «filosotia grollera», i observa amb penetracié que «ls pagans, sempre,
han copiat llurs divinitats d’ells mateixos; d’aquesta manera, a mesura que els homes anaren
perfeccionant-se, es van fer més déus».® Un aspecte molt modern del pensament de
Fontenelle és la negacié d’una rad de caire intemporal: la raé sempre es troba configurada
historicament. En aquesta linia es proposa d’escriure una <historia de la rad», que li ha de
permetre de situar, genéticament, la mitologia com una ¢época concreta de la historia de la

consciéncia humana.®’

En el cas concret de Lafitau, que no en va era missioner jesuita al Canada, no hi ha
cap vestigi d’una valoracid positiva dels costums dels indis americans: tlurs costums i llur
religid son, senzillament, execrables. La novetat que introdueix Lafitau en la interpretacio
tradicional de 'univers religids i cultural greco-llati consisteix a afirmar que les faules i les
mitologies dels indis americans eren tan repugnants com les dels grecs i dels romans que,
molt sovint, havien estat considerades (i que, encara, ho eren per part de molts Hustrats) com

el patré, com la mesura de tot alld que mereixia la denominacié d’huma.*

Malgrat I’innegable interés pels costums, la religid i els sistemes de valors dels pobles
no-europeus que mostraren, per regla general, els Hustrats, hom no ha d’oblidar que la
Hustracid, tot reprenent la tradicional animadversio del judaisme i del cristianisme envers els
mites, es comporta criticament (i, sovint, com en el cas de Lafitau, depectivament) amb tots

els mites, 1, endemés, en un segon moviment, va aplicar la seva critica general als mites als

casos concrets de la religié jueva i de la religi6 cristiana.”

Cal tenir molt present que per als fildsofs i els cientifics de la Hustracid, el mite i la
religié s’oposen radicalment al logos i a la rad. En efecte, 'un i 1’altra son estranys a
I’explicaciod racional del mén, la qual s’obté, exclusivament, per mitja de la filosofia 1 de la

ciéncia. Per aix0, la concepcid cientifica del mon significa la dissclucid de la visié del mdn

92



mitica o religiosa. Per al pensament cientific, tal com !’entenien els Hustrats, totes les formes
de coneixement, que no s’obtenen mitjancant els procediments metddics, experimentals,
verificables, son, en darrer terme, mitiques. En temps de 1’idealisme alemany, molt sovint,
hom expressa la irreconciliable contraposicié entre mite i rad mitjancant les expressions

«mera representacio» i «coneixement verificat» 0, si voleu, entre representacid i concepte.*'.

En relaci6 amb els mites, Kant 1 Hegel representen dues posicions molt significatives;
dues posicions que responen a diferents maneres d’abordar la relacid el entre concepte i la
representacid.®* Com és prou conegut, Kant no admet la possibilitat de conéixer objectes
suprasensibles. Hom no pot congixer cap ésser que es trobi fora de ’esfera de la nostra
experiéncia sensible i fora de ’ambit d’utilitzacié de les categories. Tots els esforgos
esmercats en el coneixement d’objectes suprasensibles sén, d’acord amb el filosof de
Konigsberg, Husoris. En conseqiiéncia: el conjunt del camp dels mites religiosos rau en el
camp d’allo que cal criticar com a Husid transcendental. De tota manera, aquesta no €s la
darrera paraula de Kant. Si, en realitat, hi ha una Husié transcendental, es deu al fet que la
rad no pot reduir-se, exclusivament, a la raé i a l'intdlecte purs. La rad exigeix quelcom
d’incondicional, i una tal incondicionalitat pot ser pensada, encara que mai no arribi a ser
compresa. La diferéncia entre pensament i comprensié ve a ser com una mena de porta
oberta per a una revaloracié al si de la seva filosofia dels mites religiosos. En aquest sentit
pot afirmar-se que Kant és del parer que els mites religiosos poden adquirir un sentit si es
pot comprovar que es troben en relacié amb 1’incondicional. Aquest sentit —aixd Kant ho
accentua amb insisténcia— €s un sentit etic. Perqué I’dnica manera possible de transgredir
les fronteres, que no sigui un simple retorn a la Husid transcendental, es troba en la practica
de la nostra Ilibertat, la qual manté intimes relacions amb |’ordre moral. Aixo significa, pero,
que Kant no concedeix cap mena de valor als mites en el camp especulatiu, sind que, per a
ell, tan sols tenen interés des d’un punt de vista practic, a fi d’actualitzar i realitzar la

llibertat humana.

Hegel es planteja tot aquest afer d’'una manera completament diferent.®* Afirma que
les representacions religioses no es troben més enlla dels limits de la rad; tan sols es troben
més enlla de I’ambit de I"autoconsciéncia de 'absolut. Les representacions religioses, entre

les quals cal incloure-hi els mites, constitueixen la penultima fase d'un desenvolupament, que
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atenyera el seu cimal definitiu amb el saber absolut. D’acord amb la seva opinid, el contingut
de la filosofia i de la religié és exactament el mateix, ja que resulta impossible que hi hagi
dues autoconsciéncies de 1’tnic esperit absolut. Filosofia i religié es distingeixen tan sols
d’acord amb el grau o amb la intensitat de llurs respectius coneixements. La religid roman
en I’ambit de la representacid, mentre que la filosofia cal que penetrien I’ambit del concepte.
D’aquesta manera, Hegel, tot superant els limits estrictes de la filosofia practica kantiana,

estableix una nova relacio entre I'univers mitic i la veritat especulativa.

La Hustracié, com qualsevol &poca de la histdoria humana, no ha estat el punt
culminant de la humanitat, sind, merament, una etapa de la seva historia. Kockelmans apunta
que, «en les ciéncies, la idea de la rad absoluta és una Husié. Allo que trobem en realitat és
la circumstancia que la rad, sempre i arreu, depén d’influéncies econdmiques, socials,

politiques i religioses».®

3.5.1. Dos exemples d’exegesi iHustrada dels mites: B. Fontenelle 1 G.-Th. Raynal

El llibre de Bernard Fontenelle, De 'origine des fables, va ser publicat el 1724,

encara que és molt possible que ja es trobés enllestit al voltant de 1680.** En aquesta obra
es desenvolupen els temes basics de 'exegesi illustrada dels mites, encara que el seu autor
empra el mot «faula» en lloc de «mite». Amb aquella designacié, hom no vol pas indicar el
producte de la llibertat de la imaginacid, sind, més aviat, el producte necessari de la ment
preracional de I’home primitiu. Fontenelle va intentar la formulacié d’una teoria general del
mite, que fos aplicable a tots els temps i llocs. Per aixd posa en relleu que hi ha una
corprenedora semblanga entre les faules dels indis americans i les dels grecs.*® Hi ha, doncs,
una mena de necessitat: en les primeres etapes de la humanitat, 1’ésser huma s’ha vist obligat
a expressar-se mitjangant les narracions mitiques, perqué el mite és un fenomen universal

caracteristic dels primers passos del cami historic dels humans.®

La ra6 que troba Fontenelle per a defensar la primacia del mite en els inicis de la

humanitat és que, aleshores, la «forca de la raé» encara no s’havia desenvolupat

94




convenientment; |’ésser huma es trobava immergit en una etapa precientifica.”” Els homes
d’aquell temps eren com infants ignorants i incapacos de raonar com ho feien els membres
de les académies franceses, els quals es distingien per llurs altissims poders d’abstraccid.®

Els pauvres sauvages, a partir de llur grossiére philosophie, entenien la natura de llur entorn

d’acord amb llur limitada experiéncia, ja que es veien obligats a projectar llurs sentiments
en el mon de la natura, sense tenir cap mena d’idea de les lleis naturals que regeixen el mon
fisic.* Per tant: I’origen de les faules dels primitius cal situar-lo en llur deficiéncia mental

™ La conclusid que treu aquest autor €s

més que no pas en llurs processos imaginatius.
categorica: «Le nom des anciens impose toujours; mais assurément ceux qui ont fait les
fables n’étaient pas gens a savoir de la morale et de la physique, ni a trouver I’art de les
déguiser sous des images empruntées. Ne cherchons donc autre chose dans les fables que

I’histoire des erreurs de I’esprit humain».”

En les faules es déna una falsificacié de la historia, que no pot ser imputada a la
malicia de llurs autors, sind a la deficiencia de la raé d’aquelles époques tan reculades.”
Aquestes narracions falses partien de la base que el mén es trobava ple de déus i de dimonis,
que feien miracles 1 tota mena de gestes sobrenaturals.” D’acord amb la teoria de Fontenelle,
la ignorancia, d’una banda, i la projeccié dels propis sentiments, de I'altra, constituien els
dos aspectes que operaven en |’origen de les faules. D’aquesta manera establia una distincié

tallant entre ’histoire fabuleuse des premiers siécles i 1’histoire vraisemblable ou véritable

des siécles qui ont suivi.” Aquesta separacié es mantindra durant tota la IHustracié i, de fet,

arribara fins als nostres dies.

Un dels llibres més influents del segle XVIII fou el de ’abbé Guillaume-Thomas

Raynal (1713-1796) (Histoire philosophique des Etablissements et du Commerce des
européens dans les deux Indes), publicat per primera vegada el 1770 (2* edici6, 1774; 3*

edici6, 1780),” que és la primera histdria colonial escrita amb un cert esperit critic, ja que
s’apropa als pobles exotics sense una perspectiva desmesuradament eurocéntrica.” Amb tot,
com ho ha posat de manifest Michéle Duchet, Raynal no fou sind «’interpréte d’une
politique»;™ la politica oportunista i canviant que seguia el govern francés en els territoris
d’ultramar (sobretot en el Canadd i la Louisiana). Fins i tot el projecte antiesclavista que

conté I’Histoire des deux Indes (en la primera edicid) tendeix a substituir la «férocité d’une
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pertany als origens de la humanitat— foren molt modestos i obscurs. Les narracions mitiques
foren la forma preliterdria i precientifica en el sentit etimologic del mot, en la qual I’ésser
huma expressava d’una manera imperfecta per mitja d’imatges i de sensacions tots els seus
escassos coneixements i, sobretot, les seves angoixes davant els paorosos i inexplicables

fendmens de la natura."’

D’altra banda, Heyne capgira la comprensio habitual de la relaciéo mite - poesia: no
son els poetes els qui han creat el mite, siné que aquest com a forma de representacio i de
pensament de I'época preliteraria de la humanitat ha servit a la poesia com a material poétic
a causa de la seva adaptabilitat a les realitzacions artistiques.® Heyne distingeix, d’una

banda, els mites historics i filosofics i, de I'altra, els mites poétics. Els mites historics son

aquells que posseeixen, ni que sigui rudimentariament, unes engrunes de veritat historica,
mentre que els mites filosofics contenen les grolleres especulacions cosmologiques i €tiques
de la humanitat primitiva., Els mites poétics, en canvi, tenen molt a veure amb les
reelaboracions himniques i evocatives dels mites historics i filosofics que, Iliurament, han

portat a terme els poetes.

Hom ha subratllat el fet que, a causa de I’afirmacié que el mite pertany a la infantesa

del genere huma, Heyne n’apunta, de fet, una explicacié genetico-psicologica amb un matis
evolucionista avant la lettre.* Sembla com si estés obsessionat per la recerca de 1’origen de
la «<mentalitat primitiva», la qual ja es trobava dissenyada, ni que fos d’una manera merament
dlusiva, en els escrits de Fontenelle i de Montesquieu.® Per recolzar la seva interpretacio,
Heyne fa (s del material etnografic que, en el seu temps, era accessible als europeus. D’una
manera molt especial es refereix als indis d’Ameérica del Nord, els quals, d’acord amb

I’opinié comuna d’aquell temps, encara vivien de ple en I’etapa mitica.®!

Tres mancances molt caracteristiques eren presents en la infantia generis humani, en

I’etapa mitica de la humanitat, tal com la descriu Heyne: en I’ambit del saber, en I’ambit de
les possibilitats expressives i, sobretot, en I’ambit de la capacitat d’abstraccid. Justament a
causa d’aquestes mancances, I’home primitiu es veu forgat a adoptar les representacions i les
formes de parlar mitiques.” A més, aquest ésser infantil i sense recursos que és I’home

primitiu (homo rudis), no coneix les veritables causes dels diversos esdeveniments a qué ha
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de fer front. La ignordncia constitueix per Heyne i, amb ell, per a molts altres Hustrats
’origen veritable del mite. «Rerum itaque causarum ignoratio omni mythologiae fundum
substruere putanda est».” El desconeixement de les veritables causes de tot allo que s’esdevé

en aquest mdn havia de conduir necessariament I’homo mythicus a creure en la intervencid

immediata dels déus en la vida dels homes: «ita nihil gestum, nthil actum, in quo non dii

intervenirent».*

L’extrema limitacié de les possibilitats expressives (sermonis egestas) €s quelcom de

constitutiu del sermo mythicus, el qual també és anomenat sermo antiquus. D’acord amb
'opinid de Heyne, una de les seves caracteristiques, en oposicid al «discurs modern»

(Hustrat), consisteix en el fet que obliga I’home primitiu a emprar concreta pro abstractis.

Ha d’exemplificar barroerament alld que tan sols podria expressar-se amb propietat
mitjangant el concepte.” Aci Heyne es mostra un pensador conseqiient amb els principis de
la Hustracié que, com és sabut, apreciava per damunt de tot la suposada precisié i correccio
sense limits de les abstraccions conceptuals tant en 1'ambit de la religid com en el de la

filosofia i de la cultura.*®

Un aspecte del pensament de Heyne en relacié amb el mite, que va representar una
evolucio real respecte als seus predecessors consisteix en el caracter historic i universal que
atorga al sermo mythicus. El filoleg de Goéttingen és el primer que situa el mite en una
perspectiva auténticament historica.”” Aquest com a expressio idonia de la infantesa de la
humanitat es troba situat en un temps historic anterior que ha estat superat per un altre temps
historic posterior. Afirma taxativament: els mites han de ser considerats com «les primeres
fonts 1 els primers comengaments de la historia dels pobles».”™ La conseqliéncia de tot aixd

és que cal tractar els mites histdricament.*

Els deixebles de Heyne, H.G, Hermann (Handbuch der Mythologie, 1787-1790),

J.M.J. Koepen, J.G. Eichhorn (Allgemeine Bibliothek der biblischen Literatur, editada per
aquest autor entre 1787 1 1803) i, sobretot, Georg Lorenz Bauer (1755-1806) continuaren els

esforcos de Heyne. El mite era concebut com una <histdria arcaica», nascuda en plena
infantesa de la humanitat i que, principalment, es caracteritzava pel fet de no poder-se

justificar racionalment, '™
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Christoph Jamme, molt recentment, ha fet notar que la concepcié del mite de Heyne
--caracteritzat, fonamentalment, per una manca de coneixement, de possibilitats expressives
i de capacitat abstractiva— s’ha mantingut, amb modificacions sovint insignificants, fins als
nostres dies en alguns autors molt influents en la interpretacié dels universos mitics, entre
els quals cal destacar Friedrich Max Miiller (teoria de la «malaltia del llenguatge»),'"
Wilhelm Nestle (Vom Mythos zum Logos)' i, ja a la meitat del nostre segle, Rudolf
Bultmann.'” Heyne és un autor —en aquest camp, potser, el més reconegut i el més original
del seu temps— que pertany plenament a ’esperit de la Hustracié. Els romantics es desdiran
d’algunes de les seves idees (sobretot, les relacionades amb la seva comprensié historica de
la «mentalitat mitica»), perd, amb tot, la seva interpretacié del mite continuara essent un punt

de referéncia obligat durant tot el segle XIX.'*

3.6. Interpretacio del mite i Romanticisme

3.6.1. Un preludi de cabdal importancia; Giambatista Vico

«Cap exposicié de les actuals teories sobre el mite no pot renunciar a Vico. Vico
esdevingué el Descartes del metode de les ciéncies de I'esperit (geistesgeschichtlich),
justament perqué va criticar Descartes i va establir els principis, d’acord amb els quals es
poden tractar cientificament les manifestacions del pensament huma, que es troben més enlla
de l'estricta racionalitat. No és una casualitat que la historia de les modernes teories sobre
el mite tingui com a precedent 1’atac del napoliti Giambatista Vico (1668-1744) (Principi di
scienza nuova, 1730, 2* ed. 1744) al cartesianisme; atac que aleshores, d’'una manera que
no deixa de tenir alguns pardlelisme amb el dels nostres dies a la raé d’origen tHustrat, va
significar I'inici d’un giiestionament bastant radical de la racionalitat moderna.'” Vico
atribueix a les narracions mitiques un alt grau de veritat historica.’® Aquest pensador era del
parer que calia una scienza nuova de la humanitat que fos apta per portar a cap una revolucid
intdlectual com la que havia fet Newton en el seu temps.'”” Per aixd hom pot considerar el

poligraf napolita com un dels precursors d’una posicid ideologica que no es desplegara
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plenament fins molt més endavant. Perqué hom no pot oblidar que, «en el segle XVIII, no

s’aprecia practicament cap influéncia de Vicos.'"®

Un dels centres d’interés dels amplis estudis de Vico és I’analisi i la interpretacio de
la consciéncia mitica.'"™ Empra un métode que, basicament, consisteix en la trasposicio en
la historia general de la humanitat de les tres edats de la vida. La infancia és ’edat dels déus:
els pobles pagans senten la immediatesa del comanament de la divinitat.'" Els savis d’aquest
primer perfode de la humanitat sén els poetes-tedlegs, els quals sén els fundadors i els
intérprets dels misteris i dels oracles que procedeixen del més-enlla. Les mitologies arcaiques
tingueren llur origen en aquesta primera edat. D’acord amb I’opinié de Vico, 1’adolescéncia
de la humanitat és I’edat dels herois, els quals, amb unes clares caracteristiques
suprahumanes, en son els protagonistes; hom els troba en molts mites com, per exemple, en
els homerics. La tercera edat, finalment, és ’edat de la rad, la qual té la missié d’ordenar
i de dirigir tota I'activitat d’un ésser huma i d’una societat que ja han assolit I’adultesa. En
resum 1 com ho escriu Gioachino Chiarini, en la seva obra, Vico va subratllar la «necessita
ed importanza di una fase iniziale di produzione mitopoietica nel farsi della storia dell’uomo

sulla via della civilta».""

Vico no menysprea els mites com a fabulacions imaginaries i gratuites, sind que esta
convengut que constitueixen la intdligibilitat immanent de les cultures, ja que han contribuit
d’una manera decisiva al desenvolupament dels pobles i dels individus.'"* La conclusié que
sembla despendre’s dels raonaments de Vico és que els mites poden ser comprensibles perque
son, en el sentit més ple del terme, creacions humanes, que donen entenent un estat de la
consciéncia. En relacié amb el pensador napoliti, Georges Gusdorf afirma que «les mythes,
ni spéculations ni forgeries intéressées, proposent une justification de la présence au monde
au sein d’une société donnée, dans un contexte de civilisation dont la cohérence est assurée

par une intelligibilité solidaire».'"

Hom ha tenir sempre present, com assenyala Gadamer en immediata relacié amb el
filosof italia, que «els homes sols comprenen allo que ha estat fet per ells».''* Un aspecte
molt interessant de ’aproximacié que fa Vico als mites, tot avangant-se decididament al seu

temps, consisteix a posar de manifest que, justament a causa de llur dring eminentment
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huma, constitueixen una de les claus imprescindibles per penetrar en el cor més pregon de
les cultures. Vico, tot reaccionant contra la Hustracid, s’adona que el desxiframent racional
del mite ha de deixar pas a una hermenéutica comprensiva, perqué el sentit del mite sols es
revela a qui és capac de simpatitzar amb |’experiéncia viscuda en un temps, en el qual
’exigéncia mitica constituia un sentit i un valor iHimitats d’humanitat.'”® Un altre tret que
cal destacar en el pensament del filosof napolita és el seu ferm convenciment de la unitat
fonamental de la naturalesa humana. Aquesta unitat profunda li permet de discernir fenomens
i comportaments analegs en totes les religions, cultures i sistemes socials congeuts en el seu

temps.

3.6.2. Mite i Romanticisme

Amb freqliéncia s’ha fet notar la importancia decisiva del Romanticisme per a I'estudi
1 la interpretacio dels mites. El romanticisme, segons Mario Praz, no pot definir-se, com es
fa habitualment, en oposicié al classicisme, siné que cal recuperar 1’Gs primitiu del mot i

«acceptar-lo com la definicié d’una sensibilitat propia d’un determinat periode historic».''®

No hi ha dubte que els moviments romantics, malgrat les fortes diferéncies que els
caracteritzen,'” foren un contrapés espiritual molt potent tant de la Hustracié amb el seu
conegut pragmatisme com de la Revolucié Francesa amb els seus excessos revolucionaris.'*
«Le romantisme —escriu Georges Gusdorf— consacre le repli de I'extériorité empirique ou
rationnelle vers le domaine de 1’intériorité».'" Aquesta recerca d’interioritat, que fa possible
tota mena d’interpretacions simbolistes dels mites i de les narracions populars, esta
intimament posseida per una consciéncia d’infinitud: «est une conscience eschatologique,
habitée par le souci de dépasser la limite».'™ No és, doncs, estrany que els romantics

atorguessin una profunda atencié als fendmens marginals que, d’acord amb lur

convenciment, podien eixamplar els limits de I’empiric per tal d’assolir les inabastables
regions de I'infinit. En conseqiiéncia, els aspectes amagats de l’ésser huma com, per
exemple, la nit, el desig, les més variades fantasmagories, el somni, les premonicions,
reberen una especial atencid, ja que eren els trampolins vers el més-enlla de les fronteres

fisiques. Per aix0, el terme romantic, molt sovint, es troba associat amb termes com magic,
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suggestiu, nostalgic i, sobretot, amb els paraules que expressen estats d’anim inefables com
la paraula alemanya Sehnsucht i ’anglesa wistful.'*' Georges Gusdorf escriu: «Le romantisme

suscite une immense expansion de I’imaginaire, par-dela les limites du réel».'”

Per als pensadors romantics, el retorn a les fonts mitiques allibera el sentiment 1 la
imaginacié, que havien estat fortament reprimits per una reflexio filosofica basada
primordialment en la quantificacié i en la verificaci6.’* Els romantics, sobretot en llur
interpretacié del mite, es van abandonar el formalisme de la filosofia kantiana, que, fins
aleshores, era prevalent a Alemanya. La conseqiiéncia d’aquest abandé fou la creacio d’una

nova mitologia. D’altra banda, els romantics eren del parer que {’alliberament de 1'ésser

humi, que havia de realitzar-se per mitja del mite, e! conduira a capir i a gustar el seu
veritable fonament espiritual, ja que «la fonction mythique régit un espace transrationnel, ou

s’élaborent les formes primitives de 1’étre et du connaitre».'*

El mite, doncs, interpretat molt sovint d’una manera exclusivament pogtica,
constitueix el centre cabdal del saber roman- tic,'”’ tal com ho expressa, per exemple, Fr,
Schlegel en el seu Discurs sobre la mitologia: «El fonament sobre el qual es basa tot I’art i
tota la poesia és la mitologia [...] El mal més profund i el defecte més gran de la nostra
poesia consisteix en el fet que no conté mitologia. L’essencial de la mitologia no es troba pas
en les formes aillades, les imatges, les figuracions, sind en I’aprehensi6é viva de la natura,
que és el principi comii del conjunt de tots aquests signes. Es la ciéncia la que ens condueix
a aquesta intuicié viva de la natura, des del moment que ha ateés la justa profunditat espiritual
i la font de la revelacié interior».'® La mitologia com el mateix art son les expressions

optimes de la totalitat, de la complexio oppositorum que, en principi, €s inexpressable,

intangible, inefable, perd que, tanmateix, cal balbucejar, intuir i, finalment, expressar.'”’

Entre el 1800 i el 1840, I'interés per les mitologies dels pobles no europeus va
augmentar considerablement. Goethe, per exemple, impulsat per Johann Gottfried Herder,'*
va interessar-se intensament per ’Orient arab.'® Al marge de la importancia decisiva del
pensament de Herder per a la historia de les idees durant el segle passat, cal posar en relleu
que, a partir de 1782, aquest pensador designa <la mitologia d’un poble com tota la

metafisica del seu estadi infantil»."*® Holderlin, per la seva banda, mantenia el convenciment
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que I'univers grec permetria de copsar, com si d’una transparéncia es tractés, els aspectes
més incomprensibles del mon oriental. El 1800, Schlegel escrivia: «Tant de bo que els tresors
de I’Orient ens fossin tan accessibles com els de I’ Antiguitat! Quina font de poesia podria
fluir de I'fndia vers nosaltres! Es a I'Orient que ens cal cercar el romanticisme més
elevat»."*" En aquest context cal no oblidar que la «indofilia» romantica esdevingué un dels
mitjans més efectius per tal que la intdlectualitat europea prengués una certa distancia critica
respecte al cristianisme.'”> La «revolucié oriental» s’inicia devers el 1780 amb el
desenvolupament dels estudis a ’entorn del sanscrit. Un lingiiista insigne del segle passat,
Wilhelm von Humboldt, veia en aquella llengua la clau decisiva per a l’estudi de totes les
altres llengiies de la humanitat. Al mateix temps, esmerca molts anys de la seva vida recollint
gramatiques i vocabularis de les llengiies americanes amb la intencié de reconstruir la

<historia lingiifstica» dels pobles de la terra.’

Per regla general, els romantics associaven d’una manera molt directa mite 1 saviesa.
Calia estudiar els mites perque eren la veu majestuosa d’un temps original, que era més savi
i més creador; els mites podien ser considerats com emanacions de la saviesa original; eren
els dipositaris privilegiats de la saviesa i de la santedat primordials, les quals permetien de
copsar la pregona realitat de I’ésser huma encara no malmés per les degradacions produides

pels processos historics. !>

A partir d’Aristotil, el mite apareix, alhora, com una forma de decadéncia 1 de
tergiversacié d’una veritat antany revelada i també com una mena d’oblit o d’encobriment
intencionat que la filosofia critica havia de posar al descobert. Per al Romanticisme, en
canvi, «el mite és all® inicial, incondicional. El filosof n’ha d’esdevenir I’hermeneuta, perque
ha de traduir la seva veritat misteriosa i original en un llenguatge més dominable, més precis
i, adhuc, més pobre»."* La discussié actual entorn del mite abandona algunes de les
premisses que, histdricament, han guiat la seva interpretacié (o el seu rebuig) i retorna a
alguns dels postulats que la critica romantico-idealista va fer a la [Hustracié."™® Aquesta és
una de les raons decisives que explica I’interés que desvetllen ara mateix els segles XVIII
i XIX en el pensament filosofico-cultural. Els autors romantics foren molt conscients del fet
que la interpretacid illustrada dels mites bandejava completament la possibilitat que realment

en algun temps haguessin estat creguts. Un dels teorics més influents de la primera estética
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romantica, Johann Joachim Winckelmann, oposant-se a les premisses iHustrades de la
interpretacid del mite, proclamava ’antiguitat classica (Grécia) com a model insuperable per
a tots els temps."” Va arribar a la conclusié que els homes que havien aixecat aquelles
meravelloses estatues a llurs déus, forgosament havien d’estar convenguts de llur dignitat i
de llur intrinsec valor moral. A partir d’aqui, Winckelmann treia la segiient conclusio: la
intelligéncia del mite havia de romandre vedada als seus coetanis (illustrats) a causa de llur

culpable tancament espiritual a la bellesa i a la profunditat dels déus dels antics grecs.'

En una obra esdevinguda célebre, Hans-Georg Gadamer puntualitza que, «enfront de
fa creenca iHustrada en la perfeccid, que somnia amb la realitzacié de 1’alliberament de tota
"supersticid” i de tot prejudici del passat, [el Romanticisme] atorga una preferéncia de veritat
als primers temps, al mén mitic, a la vida no analitzada ni trencada per la consciéncia».'
Per aixo els corrents romantics concedeixen un plus de validesa al passat, justament perqué
és el passat, la qual cosa pressuposa «el reconeixement d’una saviesa superior en els temps
originaris de! mite».'* D’una manera molt licida, Gadamer posa de manifest que |’oposicié
abstracta entre mite i rad es mantindra dempeus en la moderna historia de I’Occident a causa
de la inversié que el Romanticisme va fer dels pressuposits de la Hustracié. Els romantics
estaven convenguts que calia retornar a la perfeccié paradisiaca de la consciéncia mitica, és
a dir, a aquell estadi anterior a la caiguda en el «pecat de pensar», el qual havia ocasionat
I’alienacié de I’ésser huma respecte a si mateix, als altres i al cosmos."' Als ulls dels
romantics, per tant, la mitologia apareixia com la restauracié d’una totalitat primigénia, que

havia configurat creadorament |’existéncia dels humans abans de la «dispersié babélica»

originada pel prometeic imperi de la rad.

Cal no oblidar que Goethe (sobretot en el Faust) també va ajudar d’una manera
decisiva a la revitalitzacio del passat mitic, que tan malmeés havia sortit de les manes dels
itlustrats."* Hom ha d’afegir, perd, que la recuperaci6 de la substincia mitica propugnada
per Goethe havia de tenir lloc, exclusivament, en la poesia, perque la resta de la vida calia
que fos plasmada d’acord amb les lleis ordenadores de la raé.'* Com assenyala Walther
Killy, Goethe veu en les formes de la mitologia la realitzacié d’una «operacio poética, que
copsa la infinitud de les manifestacions en la visibilitat de les figuracions

antropomorfiques».*
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Es ben sabut que el Romanticisme, tot fent-se enrera dels postulats de la Hustracid,
volia preparar el retorn de Dionis, a fi de superar definitivament la crisi de sentit que,
d’acord amb el parer dels romantics, havia provocat la indiscriminada critica als déus per
part dels Hustrats.'* En una elegia esdeveninguda molt célebre, Holderlin designa 1’antic déu

de Tracia amb I’expressid, que no deixa de ser ambigua, der kommende Goitt (el déu que ha

de venir, que és «nou», «estrany»).'*® Aquest motiu romantic, com tan bé ho ha mostrat
Manfred Frank, no va ser un mer divertimento en |’escena politico-cultural europea del segle
passat, siné que, explicitament i per a bé 1 per a mal, hom, realment, esperava |’ «advent del
déu»: des dels qui estaven a {’aguait d’un sobtat «renaixement religios», fins els qui d’una
manera corrompuda fixaven totes llurs expectatives en quelcom semblant al «<mite del segle
XX»,"" sense oblidar els qui esperaven una revitalitzaci6 dels «aspectes nocturns» de la vida
espiritual, després del fracas de les sistemes religiosos tradicionals, per acabar en els qui
cercaven una revisid vitalista i nocturna de la llunyania de Déu de signe Hustrat, tot substi-

tuint-la, per parlar com Holderlin, per una Gotternacht (la nit dels déus).'*”

La utopia del «déu que ha de venir» es va articular en el Romanticisme, des de
Lessing a Herder, en I’anomenada «Nova Mitologia»;'*° una mitologia nova que havia de
concretar-se en una concepcid de la vida de tipus organic i globalitzador, que fes possible
la preséncia activa al bell mig de la vida de les forces espirituals, tot contrarestant d’aquesta
manera els abusius i univocs dictats de la rad. No cal dir que aci s’amaga un dels aspectes
que tostemps han incidit més negativament en tot alld que, d’a prop o de lluny, es relaciona
amb el mite: la invocacid, sovint demoniaca, dels aspectes nocturns de ’existéncia humana
com, per exemple, ho feren molts cercles romantics de la passada centiria i, ja en ple segle
XX, el mateix nacionalsocialisme, sense oblidar tampoc molts grups i moviments que piHulen
als nostres dies, els quals es mouen d’una manera luciferina entre la «mistica» i la

«politica».'*

Hom ha subratllat el fet que els dos pols del pensament modern sén: d’una banda, les
nombroses variacions que la idea de progrés ha tingut en la cultura occidental i, de ’altra,
la conflictiva relaci6 entre el mite i la raé.” En la moguda historia de la cultura occidental,
ia Hustracio radical del segle XVIII només ha estat, amb paraules de Gadamer, un episodi.'*

En canvi, el conflicte entre el mite i la rad, que s’ha expressat de maneres molt diverses, mai
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no ha deixat de constituir 1’ «estil» (Reinwald) o el «costum intetlectual» (Graevenitz) propis

de la cultura occidental.

Com ja és prou conegut, el Romanticisme fou un ampli moviment, amb profundes
diferéncies de pafs a pais, que va envair Europa i els Estats Units a partir de la darreria del
segle XVIII. Els moviments romantics, seguint, ni que fos molt de lluny, les petjades de
Goethe, cercaren una religié per uns camins que volien ser inédits. Si la mitologia de la
Hustraci6 es concentra a [’entorn del concepte iHuminacid, la det Romanticisme sembla haver
preferit la foscor; si la Hustracid va situar el seu cel ideal en les clarors del mén helénic,

els moviments romantics van optar (amb alguna excepcid significativa com, per exemple,

Holderlin) pel mon oriental. '™ Segons Gadamer, la relacié mythos - logos, encara que per
raons ben diverses, també va ser un dels grans problemes del Romanticisme.'** Sovint hom
ha subratllat el fet que fou a Alemanya on les idees romantiques assoliren una major difusio,
sobretot en 1estudi dels mites, en la investigacié de la lingiiistica historica 1 en 1’analisi dels
sistemes legals i culturals. La idea clau de la Hustracid, segons la qual calia reduir tots els
aspectes de I’existéncia humana a uns grans principis, simples i fonamentadors de la totalitat
de la vida, fou substituida per una comprensié empatica de la realitat, que subratilava
positivament la diversitat, els detalls i les curiositats. Alguns termes com, per exemple,
«visi0», «emocid» 0 «geni» foren emprats abundosament pels autors romantics per copsar la

realitat dltima de les coses i del mateix ésser huma. "

Entre els autors immediatament anteriors a la segona guerra mundial que es troben
sota I'impacte del neoromanticisme, voldriem esmentar-ne dos a causa de llur innegable
influéncia en els estudis posteriors a I’entorn dels fendmens religiosos, en general, i del mite,
més en concret.'*® El llibre de Rudolf Otto (1869-1937), Das Heilige (1917),"”" que posava
en relleu la importancia crucial de 1’experiéncia per a comprendre adequadament els
documents religiosos, va representar una mena de redrecament de la tonica seguida fins
aleshores no sols en les facultats de teologia centreuropees, siné en I’analisi dels fenomens
religiosos que es practicava en els ambients cientifics i universitaris. Un altre autor que,
abans de la segona guerra mundial, va ser decisiu per a la plasmacié d’un nou enfocament
en l'estudi del mite, de caracter fortament neoromantic, fou I’hdlenista alemany Walter

Friedrich Otto (1874-1958),"** molt inspirat en el poeta Holderlin i en el filosof Schelling,

106



el qual, en la seva obre Die Gotter Griechenlands (1929),"° concep les expressions mitiques
com a traduccions d’una experiéncia intima i original, la qual, propiament, pertany a I’ambit

de la revelacié. La qualitat mitica d’un mite concret depen de la seva vinculacié existencial

amb I’Urmythos, amb el mite original.’® Com assenyala Luce Fontaine-De Visscher, «per
a Walter Otto, el pensament arcaic constitueix 1’esséncia monumental de la racionalitat», ja
que «la riquesa de la intuicié mitica constitueix la font del Logos, la qual continua mostrant-

se activa fins als nostres dies».'®!

La «romantitzacid» que comenga a imposar-se després de la finalitzacid de la segona
guerra mundial, es caracteritza, com apunta Kees Bolle, per una «actitud emocional» molt
difosa en els estudis antropologics.'®* Aquests dltims anys, aquella actitud d’entreguerres s’ha
intensificat d’una manera molt perceptible i, ara mateix, abasta la majoria dels aspectes de
’actual cultura postmoderna. Aquest estat de coses és un senyal molt significatiu de la
protesta contra els resultats (possiblement no desitjats) obtinguts per la racionalitat d’origen
iHustrat.'® Per aix0 ara s6n molts els qui creuen que els mites ofereixen una orientacié per
al pensament i per a I’accid que es troba absent dels sistemes conceptuals del mon plasmats
pel pensament cientffico-técnic. Es un fet prou conegut que la ratio de procedéncia Hustrada,
maigrat els nombrosos benifets, sobretot de tipus material, que ha aportat a la nostra cultura
i a la convivéncia dels occidentals, a causa de la seva mateixa estructura, ha provocat un
allunyament, un aillament i un procés abstractiu cada vegada més intens del subjecte huma
respecte als objectes d’aquest moén 1, molt en primer lloc, respecte a ell mateix com a centre
cabdal del coneixement i de les experiéncies. Els qui, actualment, cerquen una rehabilitacié
del mite, amb un tarannd més o menys neoromantic, ho fan amb la intencié d’aconseguir una
nova immediatesa que doni satisfaccidé a les necessitats vitals de I'ésser huma; necessitats
vitals que, tant les filosofies académiques com els sistemes cientifics confegits a I’Occident
en aquestes darreres centiries, a causa de llur comprensio especialitzada i1 fredament mecani-
cista, han estat incapagos de satisfer.’® La divisa de molts postmoderns actuals molt bé
podria ser la de I’hdlenista Walter Friedrich Otto: els coneguts versos de Holderlin:

Voll Verdienst, doch dichterisch wohnet
Der Mensch auf dieser Erde,

que els traduia d’aquesta manera: «Miticament, I’home viu en aquesta terra».'*
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3.7. Investieacié del mite i arqueologia

Segons Christoph Jamme, un dels factors que van incidir més positivament en la
investigaci¢ del mite durant la passada centiiria fou el descobriment i la valoracio de la
prehistd- ria.'* Convé no oblidar que durant tot el periode classico-idealista, el coneixement
del mite es limita a ’ambit grec. Pero, abans dels grecs, hi ha una llarguissima época, en
la qual I’oralitat constitui la forma exclusiva de transmissié de les narracions mitiques i de
tota les altres realitzacions culturals. El reconeixement d’aquest fet va provocar una veritable
convulsid en els pensadors de comencament del segle XVIII, que van prendre consciéncia
que la prehistdria de la humanitat constituia un precedent que era imprescindible per tal
d’interpretar adequadament la historia. Cap el 1810 s’iniciaren les primeres excavacions en
I’Europa Occidental, les quals posaren de manifest que, en les regions pantanoses 1 en les
coves, ’home primitiu havia viscut amb els rens, els elefants 1 altres espécies avui
desaparegudes. El 1833 (cova d’Engis a Bélgica) i el 1848 (cova de Gibraltar) foren trobats
els primers cranis de I’home de Neanderthal, encara que la seva importancia per a la historia
de I’espécie humana no s’establi fins al 1856, després de la descoberta del crani d’un infant
a La Quina.’” Devers el 1880, ja era un fet admés que I’home i el simi tenien uns
abantpassats comuns. El 1872, John Evans va interpretar un descobriment fet al voltant de
1800 pel naturalista John Frere: la troballa de pedres tallades al costat d’ossos d’animals li
permetia afirmar la preséncia de I’home en temps remotissims, la qual cosa posava en qiiestio

les cronologies sagrades i seculars fins aleshores unaniment admeses.

Molt aviat, la ciéncia de la prehistdria que comengava a dissenyar-se, disposa d’una
cronologia, en la qual hom ja distingia clarament entre el paleolitic i el neolitic.'®® Amb tot,
en el segle XIX, la veritable antiguitat del paleolitic fou establerta molt a poc a poc: Boucher

de Pertes (Antiquités Celtiques et antédiluviennes)([, 1846) fou el primer que va intentar de

precisar una datacidé d’aquell periode. Després el seguiren Lartet (1862) i Lubbock (1863)

(Prehistorical Times). En general, hom mantenia molts dubtes sobre el valor dels descobri-

ments a causa de les tendéncies positivistes i evolucionistes que predominaven entre els
cientifics. A la darreria del segle XIX, hom descobri I’art de les cavernes. El 1868, va ser

descoberta la cova d’Altamira que, inicialment, fou considerada com una falsificacio; €l
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1902, perd, fou testificada la seva autenticitat per Cartailhac. Cap a finals de segle, hom va
intentar de trobar una sintesi cientifica de la formacié de la prehistoria que s’avingués amb
els plantejaments teorics de 1’evolucionisme biologic, que havia fet Charles Darwin (Origen

de les espécies) (1859), perqué «’homme n’est compréhensible que dans la totalité

terrestre».'®® A poc a poc s’imposi el convenciment, tal com el descriu André Leroi-
Gourhan, que «il est assez difficile de concevoir sans le secours de la géologie, sans
paléontologie, sans évolution, une science de |’homme toute prise dans un univers terrestre

a peine entrouvert et sur une tranche de temps sans épaisseur».'™

Ja en el primer decenni del segle XX van fer-se els descobriments més decisius en
relacié amb la prehistoria com, per exemple, la mandibula de Mauer, els esquelets de La-
Chapelle-aux-Saints, de Moustier, de La Ferrassie, de Latina i de Krapina. D’altra banda
foren desxifrats algunes escriptures antigues com, per exemple, 'escriptura cuneiforme de
Mesopotamia, que permeteren congixer, ni que fos fragmentariament, I'origen d’algunes
grans cultures de I’antiguitat."”" Heinrich Schliemann (1822-1890) va portar a cap les
primeres excavacions de Troja (1871-1890) i de Micenes (1876), les quals contribuiren d'una
manera decisiva a la revaloracié de! mite com a material informatiu de la prehistoria dels

grecs.!'”?
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1. K. Heinarich, cit. Jamme, o.c., 207.

2. Jamme, o.c., 207. Una breu, perd interessant panoramica de la significacid dels diversos
estadis socio-culturals de la prehistoria en el procés de tematitzacié del mite, |'ofereix
Jamme, o.c., 199-206.

3. A. Brelich, «Mitologia. Contributo a un problema di fenomenologia religiosa»: Liber
amicorum. Studies in Honour of Professor Dr. C.J. Bleeker, Leiden, E.J. Brill, 1969, 55.

4. En aquest context, no cal que analitzem la forta dosi d’eurocentrisme (i, sovint, fins i tot
de racisme) que hi ha en aquesta comprensié de la cultura occidental, la qual sembla com si,
histdoricament, hagués exigit o bé l’eliminacid de les altres formes culturals o bé
I’occidentalitzacio forgosa de tots els altres universos religioso-culturals.

5. Vegeu C. Garcia Gual, «Interpretaciones actuales de la mitologia antigua»: Cuadernos
Hispanoamericanos, nam. 313, juliol 1976, 123. Una exposicidé molt acreditada dels origens
de la filosofia en els presocratics és la d’O. Gigon, Los origenes de la filosofia griega. De
Hesiodo a Parménides, Madrid, Gredos, 1971. Plantejar-se 1’origen de la filosofia comporta
inevitable- ment alfudir al mite.

6. J. Greisch, «Versions du mythe»: Le mythe et le symbole. De la connaissance figurative
de Dieu, Paris, Beauchesne, 1977, 95. Sobre Heraclit, vegeu Gigon, o.c., 220-273. Aquest
autor diu que, propiament, Herdclit s un sermonejador: «la seva meta és desvetllar i cridar
els homes a abracar llur llei de vida, i a viure-hi en conseqiéncia» (id., 221).

7. Greisch, o.c., 97. En qualsevol cas, hom no hauria d’oblidar la preséncia de la «teologia»
en el pensament grec classic, molt especialment en els presocritics. Vegeu-ne I'exposicid
paradigmatica de W. Jaeger, A la naissance de la théologie. Essai sur les Présocratiques,
Paris, Cerf, 1966. Aquest estudi veié la llum piblica per primera vegada el 1947 a
Anglaterra.

8. Segons Jacques Vidal els tres «mestres de la sospita» que, a I’Occident, han paralitzat la
for¢a creadora dels mites han estat el cristianisme, la ciéncia i la historia amb el seu progrés
racional i practic: «les mythes en gestation dans le génie de notre culture n’ont pas su
soutenir ce triple défi critique»

(Vidal, «Aspects d’une mythique», ja citat, 35).

9. La mateixa comprensié del concepte «supersticié» (es podria dir el mateix en relacié amb
el concepte «paganisme») ha servit per desqualificar la posicid dels altres, tot titllant-les
d’aberrants i de malévoles (cf. M. R. O’Neil, «Superstition»: M. Eliade (ed.), The
Encyclopedia of Religion XIV, New York-London, Macmillan, 1987, 163-166; S. Matton,
«Superstition»: Encyclopaedia Universalis XXI, Paris 1990, 848-850).

10. Sobre I’abast i el sentit de la formacié en I’horitzé cultural europeu, vegeu H.-G.

Gadamer, Verdad y método. Fundamentos de una hermenéutica filoséfica, Salamanca,
Sigueme, 1977, 38-48.
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11. Cf. H. Reinwald, Mythos und Methode. Zum Verhiltnis von Wissenschaft, Kultur und
Erkenntnis, Minchen, Wilhelm Fink, 1991, 16. En la tradicié occidental, hom ha afirmat
que la recerca de la veritat és, alhora, la possibilitat d’emancipacié de 1’ésser huma i la
consecucidé de la seva veritable majoria d’edat. Sobre la discussié a I’entorn del concepte
«veritat» en la nostra cultura, vegeu K. Hiibner, Kritik der wissenschaftlichen Vernuntt,
Freiburg-Miinchen, Karl Alber, 1986, esp. 273-290.

12. Cal insistir en el fet que e! mite, tal com se I'interpreta actualment, malgrat I’enorme
diversitat de posicions ideologiques, no és una mena de ciéncia arcaica o de prefilosofia com
volien els antropolegs britanics de la passada centiria (per exemple, Lubbock, Spencer,
Tylor, Frazer, etc.). El mite no pretén I’explicacié (explanation), sind la legitimaciod
(legitimation) de la situacié establerta mitjancant e! recurs als origens (cf. W. Pannenberg,
Christentum und Mythos. Spéathorizonte des Mythos in biblischer und christlicher
Uberlieferung, Giitersloh, Gerd Mohn, 1972, 10-11).

13. Els intents d’eliminacié del logos per part del mythos també ha estat omnipresent en la
cultura occidental, perd no ha gaudit tant de la «<bona premsa» que, d’entrada, posseia ’altra
actitud.

14. F. Laplantine, Las voces de la imaginacién colectiva. Mesianismo, posesidén y utopia,
Barcelona, Granica, 1977, 51. Aquest llibre, aparegut en francés el 1974, representa un
intent molt interessant de rehabilitacié del mite emprés fa quasi vint anys. Laplantine
argumenta que la destruccié del mite, és a dir, la dessacralitzacié del mon, ha comportat la
sacralitzacio i la mitificacié de la historia i del progrés (cf. id., 52). Vegeu el que diu (id.,
52-55) sobre els mites contemporanis: la historia i la técnica.

15. W. Nestle, Vom Mythos zum Logos. Die Selbstentfaltung des griechischen Denkens von
Homer bis auf die Sophistik und Sokrates[21942], Aalen, Scientia, 1966 (reprint), 1. Aquesta
obra resulta molt representativa de tot un corrent de pensament que ha tingut una gran
influéncia en la cultura occidental, practicament, fins als nostres dies. Un autor tan tarda com
G. Gusdorf, Mythe et métaphysique. Introduction a la philosophie, Paris, Flammarion, 1963,
24, encara manté unes posicions molt semblants a les de Nestle.

16. Nestle, Vom Mythos zum Logos, ja citat, 1.

17. Nestle, Vom Mythos zum Logos, ja citat, 4-5, 20.

18. Nestle, Vom Mythos zum Logos, ja citat, 6.

19. Goethe, cit. Nestle, Vom Mythos zum Logos, ja citat, 6.

20. El mateix Wilhelm Nestle es fa ressd d’aquesta contraposicid (cf. Nestle, Vom Mythos
zum Logos, ja citat, 5).

21. Aci féra molt convenient abordar amb una certa extensio la gliestio de la contingéncia
(vegeu cap. 1.2.3. 14.).

22. Kolakowski, La presencia del mito, ja citat, 10.
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23. Cf. Kolakowski, La presencia del mito, ja citat, 11.

24. «Benaurats els qui saben que més enlla de tots els llenguatges hi ha |'Inefable».
25. Vegeu el que diem en el capitol 1.1. sobre «mite i experiéncia autobiografica».

26. Cf. L. Duch, De la religi6 a la religié popular. Religié entre Hustracid i romanticisme,
Montserrat, Publicacions de I’ Abadia de Montserrat, 1980, 129-165.

27. Vegeu Duch, De la religié a la religié popular, ja citat, passim.

28. «Tot moment Hustrat comporta un contramoviment de la vida que creu en ella mateixa,
un moviment per a la defensa i la proteccié del miracle mitic en la mateixa consciéncia: €s
el reconeixement de la seva veritat» (H.-G. Gadamer, «Mythos und Vernunft»: Kleine
Schriften IV. Variationen, Tibingen, J.C.B. Mohr, 1977, 53).

29. R. Caillois, El mito y el hombre[1938], México, Fondo de Cultura Econémica, 1988,
18. Sobre la perillositat dels processos abstractius per copsar alld que de debo és el mite, cf.
id., 19-20.

30. Stahlin, o.c., 788. Aquest autor analitza amb detall els cinc passatges on apareix el mot
mythos (cf. id., 788-791).

31. Vegeu M. Detienne, La escritura de QOrfeo, Barcelona, Peninsula, 1990, 124.

32. Sobre la posicié de I'Antic Testament i del judaisme davant el mite, vegeu Stahlin,
«Mythos», ja citat, 787-788.

33. Vegeu Hommel, o.c., 378-379.

34, L’obra més exhaustiva i actualitzada sobre aquesta polémica és la de Fédou,
Christianisme et religions paiennes, ja citat,

35. Cf. Stdhlin, «Mythos», ja citat, 799-800. Aquest autor posa de manifest que I’iinica
excepcid la constitueix ’art cristid primitiu, el qual, com ja ho havien fet els jueus, manlleva
alguns motius i algunes imatges de les cultures precristianes (cf. 1d., 800).

36. Sobre la manera concreta com Origenes empra i interpreta 1’dlegoria i els mites, vegeu
Pépin, Mythe et allégorie. Les origines grecques et les contestations judéo-chrétiennes, Paris,
Etudes Augustiniennes, 21976, 453-462; Fédou, o.c., 128-139.

37. Vries, Forschungsgeschichte der Mythologie, ja citat, 45.

38. Graevenitz, Mythos, ja citat, XI. Aquest autor es refereix d’'una manera molt especial
a I'obra de H. Rahner, Griechische Mythen in christlicher Deutung. Mit 11 Abbildungen und
einem Geleit- und Schliisselwort von A, Rosenberg, Freiburg-Basel-Wien, Herder, 1992. Cal
recordar que la primera edicié d’aquesta obra fou publicada el 1945.
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39. De fet, aquestes associacions constitueixen ’aspecte més rellevant i original del llibre
d’Hugo Rahner que, malauradament, ha tingut molt poca preséncia en la investigacio
moderna sobre els mites. Rahner recull una vella idea de Creuzer (a causa de la qual fou
acusat de «criptocatdlic»), segons la qual era possible establir un pont entre les religions
mistériques gregues i el cristianisme. Sobre la decisiva aportacié de Creuzer a 'estudi i a la
interpretacié del simbol, vegeu en aquesta exposici¢ 9.2.2.

40. Vegeu Graevenitz, o.c., XI.

41. Sobre la teologia de Varrd, cf. J. Pépin, Mythe et allégorie, ja citat, 276-277. Tertdlia
(ca. 155-220) fou un dels primers apologetes cristians que combaté les opinions de Varro:
els déus pagans no sén sind homes que foren divinitzats després de llur mort. Un altre
apologeta Arnobi de Sicca (+ 320), en D’escrit Adversus nationes, denuncia 1’antropo-
morfisme dels cultes pagans i censura la interpretacié allegorica dels mites. Un deixeble seu,
Lactanci (284-304), convertit durant la persecucid de Dioclecia, es planteja la questid de
’origen del politeisme. Li dona una resposta evemerista: els déus foren cabdills divinitzats
a causa de les malévoles instigacions del diable.

42. Vegeu, per exemple, Vries, Forschungsgeschichte der Mythologie, ja citat, 45-66;
Dupré, «Mito», ja citat, 548-549. Cal no perdre de vista, amb tot, que, sobretot en la tradicié
de I’Església oriental, es donaren seriosos intents per rehabilitar els mites antics, ja que eren
els precedents de la novetat evangélica. Vegeu sobre tot aixd I’interessant llibre de H.

Rahner, Griechische Mythen in christlicher Deutung, ja citat, passim.

43, Vegeu Gadamer, «Mythos und Vernunfts, ja citat, 50-51; Kockelmans, g.c., 86.
Gadamer fonamenta la seva posicié a partir del fet que la religié grega, a la inversa de la
cristiana, no era una religid de la veritable doctrina, perqué senzillament no posseia llibres
sagrats, que fossin interpretats per un sacerdoci que marcava els limits de I"ortodoxia.

44. Stahlin, «Mythos», ja citat, 800.

45. Cf. P. Ricoeur, «<Mythe (L interprétation philosophique)»: Encyclopaedia Universalis XV,
Paris 1990, 1047. Vegeu el que diem sobre aquesta problematica en aquest mateix capitol
(6.2.).

46. S6n molts nombrosos els estudis que posen en relleu I'impacte dels descobriments
ultramarins del segle XVI en la consciéncia europea. En el nostre estudi La memoria dels
sants, ja citat, esp. cap. [ (15-45), ens hi hem referit tot aportant una abundosa
documentacié. Hom pot consultar les obres de J.J. Elliott, El Viejo Mundo y el Nuevo
(1492-1650), Madrid, Alianza, 1972; J.L. Abellin, Historia critica del pensamiento espaiiol.
[[: La edad de oro, Madrid, Espasa-Calpe, 1979; A. Pagden, La caida del hombre natural.
El indio americano y los origenes de la etnologia comparada, Madrid, Alianza, 1988. També
cal referir-se d’una manera molt especial, en relaci6 amb els canvis esdevinguts en la
consciéncia europea a partir de la darreria del segle XVII, a ’estudi de R. Schwab, The
Oriental Renaissance. Europe’s Rediscovery of India and the East, 1680-1880. Foreword by
Edward W. Said, New York, Columbia University Press, 1984, Aquesta obra fou publicada
originariament en francés el 1950. Des de la perspectiva del nostre estudi, el llibre de
Schwab ens ofereix una imprescindible panoramica «arqueologica» de 1’ambit cultural, en el
qual ens movem.
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47. Una obra que malgrat els nombrosos anys transcorreguts des de la primera edicio
francesa original (1923), continua oferint informacions i punts de vista interessant €s la de
H. Pinard de la Boullaye, El estudio comparado de las religiones. I: Su historia en el mundo
occidental, Madrid, Razon y fe, 1940. El segon volum, potser menys actual, no arriba a ser
traduit, segons que creiem, al castelld. De tota manera no manté !’interés del primer, ja que
en ell I'autor expressa les seves teories personals, les quals es troben molt determinades per
I’apologética catolica dels anys vint.

48. Hom no hauria d’oblidar que les diverses Hustracions europees ofereixen trets molt
diferenciats. Amb tot és possible d’aplegar tots els moviments Hustrats sota una sigla comuna
a causa de I’émfasi que tots ells posen en la filosofia practica, la historia, la pedagogia i el

progrés.

49. Vegeu Gusdorf, o.c., 248-249, que aporta nombrosos materials de tipus comparatista del
segle XVIII, sobretot de procedéncia francesa.

50. Ha estat assenyalat que «la mitologia pot presentar-se en el segle XVIII com un sector
caracteristic del pensament mediocre» (J. Deshayes, cit. Gusdorf, o.c., 250). Aquesta opinid
no és compartida per Georges Gusdorf: «No sembla pas possible de mantenir que la mitologia
representi en el segle XVIII el pensament "vulgar” o "mediocre”, propi dels esperits petits»
(id., 251). En efecte, tots els grans pensadors del segle (Hobbes, Montesquieu, Voltaire,...)
van preocupar-se intensament per aquesta problematica. Per tenir una idea bastant
aprofundida de la comprensié del mite per part dels pensadors de la IHus- tracid, vegeu F.E.

Manuel, The Eighteenth Century Confronts the Gods, Cambridge (Mass.), Harvard
University Press, 1959,

51. Cf. P. Barthel, Interprétation du langage mythique et théologie biblique. Etude de
quelques étapes de 1’évolution du probiéme de I’interprétation des représentations d’origine

et de structure mythiques de la foi chrétienne, Leiden, E.J. Brill, 1967, 15.

52. G. Gusdorf, La conciencia cristiana en el siglo de las luces, Estella (Navarra), Verbo
Divino, 1977, 247. Aquest autor apunta que, per a molts tustrats, «’ordre del mite posseeix
una intelligibilitat intrinseca, i aquesta intdligibilitat és de natura antropologica» (id., 256).

53. Som conscients que caldria perfilar d’'una manera molt més precisa aquesta afirmacio,
ja que, durant I’Edat Mitjana, per exemple, el mén musulmad va constituir un de liocs
predilectes on es concentrava I’estranyesa (= la bdligerdncia) dels occidentals. Quasi el
mateix, encara que gairebé sempre en uns termes bastant diferents, s’esdevenia amb els
Jjueus.

54, Gusdorf, o.c., 250.

55. Vegeu, per exemple, J.F. Lafitau, Moeurs des sauvages amériquains comparées aux
moeurs des premiers temps (2 vol.), Paris, Sangrain, 1724. Sobre Lafitau, cf. Pinard de la

Boullaye, o.c. I, 193-195. M. de Certeau, «Histoire et anthropologie chez Lafitau»: C.
Blanckaert (ed.), Naissance de I’ethnologie? Anthropologie et missions en Amérique XVI*-
XVIII® siecle, Paris, Cerf, 1985, 63-89, ha escrit unes pagines de gran interés sobre 1’obra,
el metode i el rerafons ideologic del jesuita francés, amb unes aplicacions molt concretes al
moment present,
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56. B. de Fontenelle, cit. Gusdorf, g.c., 254.

57. Cf. Gusdorf, o.c., 254. Segons aquest autor, aquestes idees es concretaran, meés
endavant, en forma de les diverses filosofies de la historia (cf. id., 257-258).

58. Vegeu Certeau, o.c., 85-89.

59. Vegeu Kockelmans, «Uber Mythos und Wissenschaft», ja citat, 80, 85. Aquest autor posa
en relleu, amb molt bon criteri, que ni la raé ni la tradicié (mite) no son absoluts, sind que
posseeixen histories ben diverses i diversos interessos creats de moltes menes. Allo que fora
desitjable és que es comportessin complementariament (cf. id., 87).

60. Vegeu Kockelmans, o.c., 80-81.

61. Sobre el que segueix, vegeu Kockelmans, o.c., 81-84.

62. Vegeu el que diem a 9.2.1. sobre Hegel i la interpretacio dels mites.

63. Kockelmans, o.c., 87; cf. Gadamer, «Mythos und Vernunft», ja citat, 52.

64. B. Fontenelle, De ’origine des fables (edicié de J.R. Carré), Paris, Felix Alcan, 1932,

65. Cf. Fontenelle, o.c., 32.
66. Vegeu Fontenelle, o.c., 30.

67. Fontenelle, o.c., 24.

68. Cf. Manuel, o.c., 44,

69. Fontenelle, o.c., 16. Cal fer notar que aquest autor és un dels primers que, en la
modernitat, estableix una teoria de la «projeccié» per explicar el mite i la religid.

70. Fontenelle, o.c., 20. R.A. Johnson, The Origins of Demythologizing. Philosophy and
Historiography in the Theology of R. Bultmann, Leiden, E.J. Brili, 1974, 134, fa notar que
Fontenelle, al contrari d’altres iHustrats que mantenien posicions fortament anticlericals, no
culpa els clergues d’haver forjat els mites i les faules per poder dominar els individus, siné
que manté que foren els «salvatges» a causa de llurs limitades facultats mentals.

71. Fontenelle, De 1'origine des fables, ja citat, in fine.

72. Fontenelle, o.c., 21.

73. Fontenelle, o.c., 13, 19.

74. Fontenelle, o.c., 46.

75. Cadascuna d’aquestes edicions reflecteix un clima politic i cultural ben diferent. Les

solucions que hi aporta Raynal es troben intimament vinculades amb aquests canvis ideologics
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(cf. M. Duchet, Anthropologie et Histoire au siécle des lumiéres. Buffon, Voltaire,
Rousseau, Helvétius, Diderot, Paris, Maspéro, 1971, 172, 174). Aquest llibre, encara que

no estigui dedicat directament a 1’estudi de I’obra de Raynal, n’aporta, amb tot, una enorme
quantitat de dades i de comentaris critics.

76. Cf. Schwab, g.c., 337-338. Un estudi tan seridés com el de Duchet, posa en relleu que
I’Histoire des deux Indes de Raynal és un collage que es fa ressd de nombroses fonts que,
molt sovint, es contradiuen entre si (cf. Duchet, o.c., 171-172, 199).

77. Duchet, o.c., 170; cf. id., 172.
78. Duchet, o.c., 172.
79. Duchet, o.c., 174.

80. Ha estat posat en relleu que les pagines més agosarades de Raynal foren inspirades per
Diderot (cf. Duchet, o.c., 175-176, 478).

81. Vegeu Duchet, o.c., 174. Aquesta autora escriu: «L’intérét de 1’Histoire de Raynal est
donc non de prendre une position nettement antiesclavagiste, mais de refléter les différents
courants d’une opinion partagée entre les avantages du réformisme, les attraits d'une
humanttarisme qui rendrait "a I’esclave une partie de ses droits, pour en retirer plus sirement
le tribut des devoirs qu’on lui impose”, et des solutions plus radicales, mais qui avaient le
tort de n’étre pas adaptées a la plus riche des colonies» (id., 176).

82. L’enumeracid dels titols de les obres de Heyne ja és prou significativa: Temporum
mythicorum memoria a corruptelis nonnullis vindicata (1763); De causis fabularum seu

mythorum veterum physicis (1764); De origine et causis fabularum Homericarum (1777); De
theogonia ab Hesiodo condita (1779); Sermonis mythici sive symbolici interpretatio ad causas

et rationes ductasque inde regulas revocata (1807). Sobre la interpretacié de Heyne, |’obra
més important és: Hartlich - Sachs, Der Ursprung des Mythosbegriffes in der modernen

Bibelwissenschaft, ja citat, 11-19 i passim. Hom també pot consultar Vries, Forschungsge-
schichte der Mythologie, ja citat, 143-149. Recentment, G. Chiarini, «Ch.G. Heyne e gli
inizi dello studio scientifico della mitologia»: Lares 55(1989), 317-332, ha analitzat de nou,
des d’una perspectiva historica, la problematica de la interpretacié del mite, tal com fou
plantejada per Heyne.

83. A.H.L. Heeren, cit. Hartlich - Sachs, o.c., 12. Vegeu, a més, Garcia Gual, o.c., 18-19.
Cal no oblidar que I’investigador anglés Robert Lowth (1710-1782), professor de poesia a
Oxford, va ser un precedent de Heyne. Lowth va estudiar les lleis poétiques que comanen
I’estil de nombroses pagines de I’ Antic Testament, tot posant en relleu el parallelisme entre
molts textos biblics i1 diverses literatures de I’antiguitat (cf. Barthel, o.c., 21).

84. Fritz Graf ha escrit que «Heyne arriba al mite, de la mateixa manera que arriba a la
geografia, a I’astronontia, a la histdria de I'antiguitat: com a exegeta dels textos antics» (F.
Graf, cit. Chiarini, o.c., 329).

85. Heyne, cit. Hartlich - Sachs, o.c., 12-13.
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86. Vegeu Chiarini, o.c., 324.

87. Vegeu Chiarini, o.c., 325.

88. «Ipsique mythi poeseos tamquam fundus facti sunt, in quibus novandis, variandis,
augendis seposita saepe sensus et indicii severitate ingenia se exercerent, lusibusque omnis
generis indulgerent» (Heyne, cit. Hartlich - Sachs, o.c., 13).

89. Vegeu Hartlich - Sachs, o.c., 14.

60. Cf. Chiarini, o.c., 328.

91. Ct. Hartlich - Sachs, o.c., 14.

92. No és exagerat afirmar que Heyne subratlla el parentiu, quasi la identitat del llenguatge
religiés amb el llenguatge mitic (cf. Barthel, o.c., 64).

93. Heyne, cit. Hartlich - Sachs, o.c., 15. Vegeu, a més, Schlatter, Mythos, ja citat, 48-49.
94. Heyne, cit. Hartlich - Sachs, o.c., 15.
95. Vegeu Hartlich - Sachs, o.c., 15.

96. Sobre el parentiu entre la concepcié del mite de Heyne i I'explicacié que dona Hume de
I’origen de la religié, cf. Hartlich - Sachs, o.c., 169-171.

97. Vegeu Chiarini, 9,c., 330-331.

98. Heyne, cit. Hartlich -Sachs, o.c., 18.
99, Cf. Hartlich - Sachs, o.c., 49, 52.
100. Vegeu Barthel, o.c., 23-28.

101. Cf. Vries, 9.c., 143. L’anomenada «escola mitica» (J.G. Eichhorn, J.Ph. Gabler, G.L.
Bauer) va adoptar el punt de partida proposat per Heyne en la interpretacid del mite, i el va
aplicar, sobretot, a la interpretacié dels escrits biblics. Vegeu sobre aquesta problematica els
estudis de Hartlich - Sachs, Der_ Ursprung des Mythosbegriffs in der modernen
Bibelwissenschaft, ja citat; O. Merk, «Das Problem des Mythos zwischen Neologie und
"religionsgeschichtlicher Schule” in der neutestamentlichen Wissenschaft»: Schmid (ed.),
Mythos und Rationalitit, ja citat, 172-194; Dalfert, Jenseits von Mythos und Logos, ja citat,
109-11s.

102. Vegeu Jamme, o.c., 60-61.

103. Vegeu Jamme, o.c., 23. Sobre el projecte bultmannia, cf. el que diem en el capitol
6.1.1.
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104. Hartlich - Sachs, o.c., passim, estudien en llur important monografia la influéncia del
pensament de Heyne en els filolegs i en els filosofs alemanys de la darreria del segle XVIII
1 del segle XIX.

105. Vegeu Jamme, "Gott an hat ein Gewand", ja citat, 9, 88.

106. Segons Corte, «Mitologia classica», ja citat, 176, Vico, en La Scienza Nuova, «afirmava
que la mitologia era una representacié fantastica de la realitat, una expressié espontnia i
primitiva de ’experiéncia humana [...] El mite era ’espill en el qual es reflexava la historia
sencera de la humanitat primitiva. Diu Vico: "le favole nel loro nascere furono narrazioni
vere e severe”. Sota el vel de la poesia es descobreixen els significats historics transmessos
oralment pels pobles». Vegeu la panoramica del pensament de Vico que ofereix Gadamer,
Verdad y método, ja citat, 48-54.

107. La scienza nuova de Vico es presenta com «una historia ideal eterna, sobre la qual va
evolucionant a través del temps la historia particular de tots els pobles. Per aixo cal comengar
amb els origens de les societats, seguir-les en llur continuat progrés, en llur periode
d’estabilitzacio i en llur final» (G. Vico, cit. Gusdorf, La conciencia cristiana, ja citat, 260).

108. Gadamer, «Mythos und Vernunft», ja citat, 54. Chiarini, 9.c., 321, alludeix al
«sostanziale isolamento del Vico» en el segle XVIII. Vegeu, a més, Gusdorf, o.c., 260, 262.
Goethe explica en el seu Viatge a [talia (5.111.1787) que, en arribar a Napols, li presentaren
una publicacié de Vico com st es tractés d’un llibre sagrat. Després de fullejar-la, Goethe
comenta: en aquella obra, «hi havia pressentiments sibilins d’alld que és bo 1 d’alld que és

just, que algun dia seran al nostre abast» (Goethe, cit. Gusdorf, 0.c., 262).

109. Cf. J. Ries, «Langage et message du mythe»: Limet - Ries (ed.), Le mythe, ja citat, 21-
22,

110. Vegeu sobre aquesta qiiestié 1’excellent analisi d’A.M. Jacobelli Isoldi, «La
teorizzazione vichiana delle tre eta»: Pensiero mitico, metafisica, analisi dell’esperienza,
Brescia, Morcelliana, 1969, 105-116. Cf., a més, Gusdorf, o.¢., 260-261.

111. Chiarini, o.c., 321.

112. Cf. Gusdorf, o.c., 260.

113. G. Gusdorf, Du néant & Dieu dans le savoir romantique, Paris, Payot, 1983, 55.

114. Gadamer, Verdad y método, ja citat, 665.

115. Vegeu Gusdorf, o.c., 259.

116. M. Praz, La carne, el mundo v el diablo en la literatura romdntica, Caracas, Monte

Avila, 1969, 27-28. En un altre indret esciu: «Es I’esperit i no pas el contingut d’una obra

allo que fara que poguem considerar-la com a romantica o com a no romantica» (id., 29).

I més endavant: «El pol oposat a romantic no existeix, per la simple raé que romantic

assenyala una determinada condicid de la sensibilitat, diferent d’altres, que no admet

comparacions, ja sigui a través de la coordinacid, ja sigui a travées de I’oposicié» (1bid.).
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Com és prou sabut, inicialment, sobretot a Alemanya, hom oposa romanticisme i classicisme.
Es féu celebre la dita de Goethe: «Das Klassische nenne ich das Gesunde, und das Romantis-
che das Kranke».

117. Hom trobara una bona descripcié dels diversos romanticismes europeus a G. Gusdorf,
Fondements du savoir romantique, Paris, Payot, 1982, esp. 69-165 («L’espace-temps
romantique»). Des d’una perspectiva literaria, |'estudi de Praz, La carne, el mundo y el
diablo en la literatura romdntica, ja citat, passim, és d’un valor inapreciable. Praz intenta una
aproximacié a I’esséncia del romanticisme com a actiud (cf. id., 21-39. Per la seva banda,
des d’una perspectiva filosofica, Gusdorf, Fondements du savoir romantique, ja citat, 17-36,
també porta a cap una valuosa aproximacid a la sempre dificil qiiestio de definir els mots
«roméntic» i «romanticisme». Gusdorf, Du néant & Dieu, ja citat, 30-33, és de 'opinié que
el Romanticisme és, fonamentalment, un moviment desencadenat a Alemanya, el qual,
posteriorment, troba ecos molt diferenciats en els diversos paisos europeus. Aquest autor
considera que els sis fascicles de la revista alemanya Athenaeum (1798-1800) «contiennent
la cellule germinative del romantisme». Aquesta revista comptd amb la cdlaboraci6 de les
principals plomes del primer romanticisme alemany. No hi ha dubte que Friedrich Schlegel
i Novalis en foren les més representatives. Segons Gusdorf, la tasca portada a cap per
I’ Athenaeumn encarnava molt adequadament el caracter comunitari de la recerca de ’absolut
{cf. id., 67).

118. Vegeu Gusdorf, Du néant & Dieu, ja citat, 17-20.

119. Gusdorf, Du néant & Dieu, ja citat, 20. Aquesta retirada vers la interioritat es manifesta,
per exemple, en la simfilosofia (i la simpoesia), és a dir, en la comunitat de vida, en la
fraternitzacid, tal com foren practicades a I’entorn de la revista «Athenaeum», a les acaballes
del segle XVIII. Sobre la simfilosofia, cf. T. Todorov, Teorias del simbolo, Caracas, Monte
Avila, 1981, 234-238.

120. Gusdorf, Du néant & Dieu, ja citat, 50.

121. Vegeu Praz, o.c., 31. Aquest autor fa notar que les esmentades paraules no tenen una
traduccié directa en les llengiies neollatines. Potser aquesta eventualitat, com també ho
assenyala Gusdorf, posa en relleu el fet que el romanticisme, inicialment, és un fenomen
germanic (cf. id., 32).

122, Gusdorf, Du néant 4 Dieu, ja citat, 52.

123. Cf. Gusdorf, Du néant & Dieu, ja citat, 59. Kockelmans, o.c., 84, subratlla el fet que,
per als romantics, el mon veritable no és ni el present ni el futur, sind el que ja s’ha
esdevingut.

124. Gusdorf, Du néant i Dieu, ja citat, 63; cf. id., 64. B. Witte, Walter Benjamin. Une
biographie, Paris, Seuil, 1988, 51-53, estableix un estret paralelisme entre !’intent dels
romantics i el d’alguns pensadors de comencament del segle XX (E. Bloch, G. Lukacs i,
sobretot, W. Benjamin). «L.a recherche romantique de Dieu comme réponse a une situation
charni¢re bouleversée, voila ce qui caractérise 1794 autant que 1918» (id., 52).

125. Vegeu Gusdorf, Du néant 4 Dieu, ja citat, 58.
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126. Fr. Schlegel, cit. Gusdorf, Du néant 4 Dieu, ja citat, 58. Sobre la interpretacid del mite
de Fr. Schlegel, vegeu K.H. Bohrer, «Friedrich Schlegels Rede iiber die Mythologie»: Bohrer

{ed.), Mythos und Moderne, ja citat, 52-82.

127. Vegeu Todorov, o.c., 251-279.

128. Cf. Schwab, o.c., 209-211. Sobre la interpretacié del mite per part de Herder, vegeu

I’obra fonamental d’U. Faust, Mythologien und Religionen des Ostens bei Johann Gottfried
Herder, Miinster, Aschendorff, 1977,

129. Vegeu Schwab, o.c., 208-211, 364-365. Sobre la interpretacid del mite que van fer
Goethe i Holderlin, cf. W. Killy, «Der Begriff des Mythos bei Goethe und Hélderlin»: W.
Jens - H. Kiing - K.-J. Kuschel (ed.), Theologie und Literatur. Zum Stand des Dialogs,
Miinchen, Kindler, 1986, 130-145.

130. Herder, cit. Faust, 0.c., 224. No és aci el lloc d’assenyalar les influéncies summament
negatives del pensament de Herder en la filosofia i en la politica de I’ Alemanya dels segles
XIX i XX.

131. Fr. Schlegel, cit. Gusdorf, Du néant 4 Dieu, ja citat, 325; cf. Faust, o.c., 228-229.
Hom trobara una bona descripcié de la significacié de I’Orient per als romantics a id., 324-
328.

132. Vegeu Jamme, o.c., 147.

133. Vegeu Schwab, o.c., 179-180.

134. Vegeu Kockelmans, o.c., 84-85.

135. Bollack, «Mythische Deutung und Deutung des Mythos», ja citat, 67. Per als
racionalistes del segle XVIII, fossin teistes o ateus, la mitologia era o bé un caos sense ordre
ni concert 0 bé una deformacié grotesca de la veritat revelada. Aquesta posicié els
impossibilitava d’accedir al patrimoni mitico-cultural ja sigui de 1’antiguitat greco-llatina, ja
sigui dels pobles no-occidentals (cf. A. Magris, Carlo Kerényi e la ricerca fenomenologica
della religione, Milano, Mursia, 1975, 5).

136. Segons Bolle, «<Myths and Other Religious Texts», ja citat, 302, alld que caracteritza
la manera neoromantica d’apropar-se als universos mitics és «la fascinacid pels origens
perfectes [...] Es tracta de la nostalgia de quelcom que expressa una totalitat, que és diferent
1 que és molt més que el fragmentat mén moderns.

137. Ct. Gadamer, Verdad y método, ja citat, 256.

138. Vegeu Schlatter, o0.c., 39. Una idea molt estesa entre els romantics era que les imatges
feien bé a 'anima (cf. A. Béguin, El alma romdintica y el suefio. Ensayo sobre el
romanticismo alemin y la poesia francesa, México-Buenos Aires, Fondo de Cultura
Econdémica, 1954, 480-481).

139. Gadamer, Verdad y método, ja citat, 340.
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140. Gadamer, Verdad y método, ja citat, 341. Es molt comprensible que els romantics
rehabilitessin el somni com una forma privilegiada de recuperar el passat. Vegeu sobre
aquesta qiiestio el llibre de Béguin, o.¢., passim.

141. Cf. Gadamer, Verdad y método, ja citat, 341.

142. Vegeu la magistral interpretacié del Faust de Goethe que fa M. Berman, Todo lo sélido
se desvanece en el aire. La experiencia de la modernidad, Madrid, Siglo XXI, *1991, 28-80.
Segons el poeta alemany, els Uranfinge fonamenten tota els desplegaments mitics posteriors
(cf. Killy, o.c., 137).

143. Vegeu Buess, Geschichte des mythischen Erkennens, ja citat, 88-90; Béguin, o.c., 88-
90.

144. Killy, o.c., 132. No cal assenyalar la funci6 excepcional que Goethe atorga a la fantasia
com a creadora dels mites i dels mateixos déus (cf. id., 130-132).

145. Ries, «Langage et message du mythe: d’Homére au XIXe siecle», ja citat, 9, ha posat
en relleu que el segle XIX va ser el temps en qué es va redescobrir el gran patrimoni de la
humanitat: prehistoria, egiptologia, indianisme, assiriologia, gramatica comparada. Els
estudis religiosos iniciats durant el segle XVIII son rapidament superats. Hom crea les
primeres catedres d’historia de les religions: a Holanda (1877), Franca (1880), immediata-
ment després a Anglaterra, Suissa, Italia i Bélgica. També es funden algunes prestigioses
revistes com, per exemple, la Revue d’Histoire des Religions (1880), Le Muséon (1881), La
Revue des Religions (1889).

146. Cf. Frank, Der kommende Gott, ja citat, 13. La designacié de Dionisi com el qui ha
de venir, es mantingué en la literatura postromantica. Hom la troba a Schelling, Burckhardt,
Nietzsche, Stefan George, Thomas Mann (cf. id., 41, nota 2).

147. Creiem especialment interessant I’analisi que ofereix Frank, Gott im Exil, ja citat, 105-
130, sobre Der Mythus des 20. Jahrhunderts d’Alfred Rosenberg. Aquesta obra mostra a
bastament la persisténcia dels aspectes més negatius i perillosos del Romanticisme en ple
segle XX.

148. Vegeu Frank, Der kommende Gott, ja citat, 13-14. Aquest autor fa notar que, en els
Hymnen an die Nacht, Novalis també parla de la Gotternacht (cf. id., 14, 16-17, 23). Sobre
Heolderlin, vegeu, a més, Killy, o.c., 138-144.

149. Vegeu W. Barner, <«Literaturtheologie oder Literaturmythologie?»: Jens - Kiing -
Kuschel (ed.), Theologie und Literatur, ja citat, 150-152, i, sobretot, Frank, Der kommende
Gott, ja citat, passim.

150. Cf. Barner, o.c., 151-152, 159-160.

151. Vegeu Gadamer, «Mythos und Vernunft», ja citat, 48. «El pensament cientific considera

com a mitologic tot alld que no pot verificar-se per mitja de I’experiencia metodica» (id., 48-

49). Gadamer creu que un dels autors que en la modernitat més ha contribuit a creure que

era possible el pas irreversible del mite al logos ha estat Max Weber amb el seu esquema
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(que és fragwiirdig, segons Gadamer) del «desencantament del mdn»(Entzauberung der
Welt)(cf. id., 49).

152. Gadamer, «Mythos und Vernunft», ja citat, 52.
153. Cf. Buess, o.c., 90.

154. Vegeu Gadamer, «Mythos und Vernunft», ja citat, 49. Creiem molt Hustrativa la manera
com aquest autor defineix el Romanticisme: «Per Romanticisme entenem tot pensament que
compta amb [a possibilitat que et veritable ordre de les coses no és d’avui o sera de dema,
sind que des de sempre ha estat aixi» (id., 49).

155. Vegeu I'interessant estudi de R. Argutlol, El Héroe y el Unico. El espiritu tragico del
Romanticismo[ 1982], Barcelona, Destino, 1990, que constitueix una magnifica aproximacio
a I'esperit romantic, sobretot en el seu vessant literari. Vegeu, des de la perspectiva més
concreta de I’estudi del mite, Henninger, «Mythe», ja citat, col. 234; Bolle, «Myths and
Other Religious Texts», ja citat, 303-304,

156. R. Otto i W.Fr. Otto, malgrat llurs profundes diferéncies (el primer era un tipic «tedleg
lutera», mentre que el segon era un tipic «tedleg grec»), posseeixen en comu un cert aire de
familia que, molt possiblement, es podria concretar en el rerafons neoromantic de tots dos.
Un altre autor que també es troba sota I’ impuls neoromantic és ’etnoleg Ad.E. Jensen, Mito
y culto entre pueblos primitivos, México, Fondo de Cultura Econdémica, 1960. En aquest
llibre Jensen (1899-1965) fa notar que els mites «es deuen a un acte creador no utilitari» (1d.,
7). Podeu veure també Ad.E. Jensen, Die getiote Gottheit. Weltbild einer frithen Kultur,
Stuttgart et al., W. Kohlhammer, 1966. Sobre les relacions de Jensen amb Leo Frobenius
i la «Kulturmorpholo- gie», vegeu F.W. Kramer, «Die Aktualitit des Exotischen. Der Fall
der "Kulturmorphologie" von Frobenius und Jensen»: R. Faber - R. Schlesier (ed.), Die
Restauration der Gotter. Antike Religion und Neo-Paganismus, Wirzburg, Konigshausen &
Neumann, 1986, 258-270. En el llibre The Intellectual Adventure of Ancient Man (1946),
publicada per H. i H.A. Frankfort, T. Jacobsen i J.A. Wilson, i traduida al castella amb el
nom El pensamiento prefiloséfico. I. Egipto y Mesopotamia; II: Los hebreos, México-
Madrid-Buenos Aires, Fondo de Cultura Econémica, 5* reimpr. 1980, 1968, també poden
trobar-se els ecos dels ideals romantics. Aquests autors van introduir la nocié de «mytho-
poeic age», traduida al castella per «mentalidad creadora de mitos», amb la finalitat de
defensar, amb una bona dosi d’antipositivisme, la peculiaritat del mite com a forma
plenament humana d’existencia.

157. Hi ha una traduccié castellana: R. Otto, Lo santo. Lo racional y lo irracional en la idea
de Dios, Madrid, Revista de Occidente, *1965. La primera edicié en castella d’aquesta obra
es publica el 1925. Sobre R. Otto, vegeu J. Henninger, «<Mythe (le mythe en ethnologie)»:
Dictionnaire de la Bible (Suppl.) VI, Paris, Letouzey et Ané, 1960, col. 234-235.

158. Trobareu un bon estudi de la vida i del pensament d’aquest autor a H. Cancik, «Die

Gotter Griechenlands 1929, Walter F. Otto als Religionswissenschaftler und Theologe am

Ende der Weimarer Republik I»: H. von Stietencron (ed.), Theologen und Theologien in

verschiedenen Kulturkreisen, Disseldorf, Patmos, 1986, 214-238; Id., «Dionysos 1933: W.F.

Otto, ein Religionswissenschaftler und Theologe am Ende der Weimarer Republik»: Faber -
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Schlesier (ed.), Die Restauration der Gotter, ja citat, 105-123. L’article de L. Fontaine-De
Visscher, «Mythe et raison. Propos contemporains»: Revue Philosophique de Louvain
88(1990), 553-580, ofereix alguns aspectes molt interessants de la personalitat cientifica de
W.Fr. Otto. D’una manera molt especial fa dlusié a I’enorme influéncia que va exerci el seu
llibre Die Gotter Griechenlands sobre Heidegger.

159. W.F. Otto, Die Gotter Griechenlands. Das Bild des Géttlichen im Spiegel des
griechischen Geistes, Frankfurt a.M., Schulte-Bulmke, *1947.

160. Vegeu W.Fr. Otto, Mythos und Welt, ja citat, 267-278. En relacié amb els estudis
sobre la religié grega, Otto va operar una forta inflexié respecte al corrent evolucionista,
representat per Willamowitz-Moellendorf, que era I'imperant a Alemanya en el periode
d’entreguerres.

161. Fontaine-De Visscher, o.c., 554, 576. El mateix W.Fr. Otto ha expressat aquests
pensaments en molts indrets com, per exemple, Otto, Mythos und Welt, ja citat. 11-20 («Zeit
und Antike»), 96-117 («Holderlin und die Griechen»), 230-267 («Der urspriingliche Mythos
im Lichte der Sympathie von Mensch und Welt»), 279-290 («Die Sprache als Mythos»), etc.

162. Bolle, «Myths and Others Religious Texts», ja citat, 301. Amb molt bon criteri, aquest
autor assenyala que la situacid que s’imposa a partir del 1945 tenia alguns precedents
importants en els anys vint i trenta. Creiem que I'opinié de Bolle pot afermar-se a través de
la produccid literiria dels anys d’entreguerres. Pensem en autors célebres com, per exemple,
Knut Hamsun (1859-1952), Hermann Hesse (1877-1962), Rabindranath Tagore (1861-1941),
Thomas Mann (premi Nobel del 1929), etc., que, certament, contribuiren decisivament al
canvi de clima espiritual.
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4. MITE 1 ANTROPOLOGIA

4.1. Interpretacid del mite i context politico-cultural de I’antropologia

Per copsar ['abast i la intencié de les nombroses interpretacions del mite que han estat
proposades en la cultura occidental moderna, cal tenir molt en compte els diversos contextos,
on han sorgit, d’una banda, els mites concrets i, de I’altra, els diferents models interpretatius
que s’han proposat.! Aquesta afirmaci6 no tan sols és vilida per a la situacié actual, la qual,
a diferéncia de la del mén antic ha estat qualificada d’historica, siné que, en els mites de les
cultures antigues (fins i tot en els dels «pobles sense escriptura») també és imprescindible el
coneixement de llur context, de llur situacié historica concreta i de les vicissituds de tota
mena que han sofert, per tal de copsar-ne llur veritable abast i sentit. En aquest sentit creiem
molt oportuna I’afirmacié de Fritz Stolz: «"El mitic" no pot subordinar-se simplement al
tema “natura”, i les categories d’experiéncia temporal que implica "el mitic® no poden
reduir-se al comu denominador d’alld que és ciclic, sind que cada mite en concret presenta
tot un reguitzell de factors molt diversos, els quals, en uns casos, podem qualificar de

naturals i, en d’altres, en canvi, d’historico-culturals».”

En la interpretacid del mite, com en la resta de les gilestions que cal ponderar i
exposar criticament, tant pot resultar nociva una sobrevaloracié de les aspectes recurrents
com la creenca que tota la realitat humana és, en tota la seva extensid, una funcié de la
historia.” En el fons, el reduccionisme estructural i el reduccionisme historic, que en el fons
son simplificacions maldestres, tenen molts aspectes en comd. Hom no hauria d’oblidar que
el reconeixement que tot home i tota situacié posseeixen pardlelismes historics 1 que, al

mateix temps, no sén senzillament homolagables amb els altres homes 1 amb les altres
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situacions, ha provocat tostemps perplexitat i un alt grau d’inestabilitat emotiva. D’aqui que

hom intenti g bé de conferir una validesa i Himitada a I’aforisme nihil novum sub sole, o bé,

per contra, de proclamar la irreductibilitat absoluta de tot individu i de tot esdeveniment.
Aleshores, alld que resulta summament perillés consisteix en I’intent de reduir, d’una manera
imperialista, la totalitat de la realitat o bé a la seva base estructural o bé a les peripécies
historiques, les quals son experimentades com a diferents, perqué, en I’espai i en el temps,
son diferents llurs actors humans. En aquest moment, hom es troba acarat amb un discurs

que pretén que 1’ésser huma no és, alhora, estructura i historia, sind, exclusivament, o

estructura o historia.

L’antropologia constitueix una mena de summa dels sabers de la modernitat sobre

I’ésser huma. Aquest concepte, perd, ha rebut continguts forga diferent, a partir del segle
XIX, en els diversos ambits culturals on ha estat emprat.* Alld que en I’ambit anglosaxé
s’expressa amb el terme anthropology, en I’ambit alemany es concreta mitjangant els termes
etnografia i etnologia. L’etndleg i historiador de les religions James G. Frazer (1854-1941)
fou el primer que va practicar la social anthropology com una especialitat en el sentit kantia
de «lectura de narracions de viatges». La posteritat, sobretot per obra i gracia de Bronislaw

Malinowski, va convertir els viatges com a base fonamental per a la practica de la social

anthropology.

A continuacid, d’una manera molt simplificada, oferirem els trets que, segons el
nostre parer, foren determinants en les diverses escoles antropoldgiques occidentals a partir
de la passada centdria.® Es tracta, en definitiva, de portar a llum el substrat ideoldgic, els
condicionaments reflexes, els «prejudicis interessats» que determinaren, d’una manera molt
profunda, la ciéncia antropologica en els seus inicis; prejudicis i premisses que van incidir
d’una manera molt decisiva en la interpretacié del mite que feren els adeptes de les diverses

escoles antropologiques.®

4.1.1. Anglaterra
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D’una manera molt genérica pot afirmar-se que el sentiment de superioritat dels
pobles europeus --sobretot dels que posseien colonies a ultramar-- dond lloc a Anglaterra,
per un cantd, a la Political Economy, que estava dedicada a I’estudi dels desenvolupaments
religioso-socio-politics de la societat anglesa, i, per I'altre, a la Social Anthropology,” que
es proposava la investigacid de I’organitzacié religioso-social dels pobles no europeus.
Aquests, d’acord amb la terminologia clarament discriminatoria de 1’época, eren designats
amb el nom de «bérbars», de «pobles inferiors», de «salvatges», de «primitius», etc.® Un
nombre molt important de funcionaris i d’administradors de les colonies britaniques del segle
passat i de comengament del nostre foren formats en els centres on s’impartia I’ensenyament
d’antropologia social.® Alli se’ls inculcaven el sentiment de llur superioritat 1 tot un
raguitzell de prejudicis contra els indigenes que constituien la base del catecisme del bon

admintistrador colonial.

Un fet que cal assenyalar, perqué ha incidit continuadament en |’estudi dels fenomens

socials 1 religiosos que s’ha fet en el mén anglosaxd, és la importancia atorgada al mercat

i a les categories merament econdmiques, ja que la situacié econdomico-social del Regne Unit
d’aleshores molt bé podia ser considerada, per emprar una expressid consagrada, com un
excdlent resum de la quinta esséncia de 1’«Europa dels mercaders». Segons Evans-Pritchard,
el clima del segle passat, en el qual va néixer 1 créixer 1’antropologia britanica (McLennan,
Lubbock, Tylor, Frazer, Westermarck, Hobhouse, etc.), era un conglomerat de comtisme,

utilitarisme, critica biblica i comencament de 1'estudi comparatiu de les religions.'

Segons
aquest autor, alld que era un indubtable dogma de fe eren «les lleis de ’evolucid social i la

necessaria interdependéncia de les institucions»."

4.1.2. Franca

A Franga, en canvi, les escoles que es dedicaren a I’estudi dels fendomens religioso-
socials foren incloses dins I’ambit de la sociologie, 1a qual, tant en relacié amb la religié com
en relacié amb la cultura i els processos d’institucionalitzacid, emprava d’una manera molt
amplia més aviat categories politiques que no pas economiques, per tal d’arribar a

comprendre 1’ordre social dels pobles i de les cultures estranyes. A Franga, que no en va era
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el lloc on havia esclatat la Revolucié Francesa i la majoria de la resta dels moviments
d’alliberament del segle XIX, hom estava preocupat per la giiestié de I’emancipacio de la
societat respecte a les formes de pensament i d'accié de 1I’Antic Régim. Es un fet prou ben
conegut que la societat tradicional es trobava legitimada, d’una banda, per una revelacio
compresa miticament («per la gracia de Déu») i, d’altra, per un absolutisme teoldgic sense
restriccions. Els ciutadans que havien planificat la Revolucid i, sobretot, 1’organitzacio
politico-social posterior, calia que possessin en practica dues coses per fonamentar la
convivéncia dels ciutadans: La primera era una forma de pensament racional, que permetés
que cada individu participés en els afers de la societat, la qual era considerada com la «reali-
tat suprema». L’obra fonamental del cap de fila de I’escola sociologica francesa, Emile

Durkheim (Les formes elementals de la vida religiosa) (1912), té aquesta intencionalitat

ultima: exemplificar, tot prenent com a punt de partida les «societats inferiors», quin ha de
ser I’ «ordre auténtic» de la societat moderna, el qual ha de basar-se en un «déu» que, de fet,

és la mateixa socitat.' [ la segona consistia en una «religié civil» que fos apta per substituir

I’antiga religié cristiana, la qual, d’acord amb el parer d’aquests pensadors i a causa de
I'esfondrament de I'Antic Régim, havia esdevingut totalment irrellevant. Calia, doncs,
instituir un «servei» abnegat (que era una clara substitucié de 1’antic «servei divi») a aquesta

entitat suprema: la societat dels ciutadans.

Els antropolegs francesos de comengament de segle foren directament influenciats per
aquestes idees. La investigacid sociologica que portaren a terme tenia totes les caracteristi-
ques, sovint malgrat ells mateixos, d’una «religié civil» o, si voleu, aquests cientifics van
manifestar un estrany parentiu amb un rousseaunisme que, tedricament, es volia liberal, perd

que, en el fons, era almenys tan dogmatic com el vell catolicisme.

4.1.3. Alemanya

A Alemanya, les coses es presentaven molt diversament a causa de les caracteristiques
propies de la tradici6 inteHectual d’aquell pais, que té pocs punts de contacte amb la francesa
o amb I’anglesa.” Cal no oblidar, i no solament en relacié amb la qiiesti6é que ens ocupa, que

el pensament alemany és eminentment filologic (aquesta idea pot resseguir-se sense
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interrupcid almenys des de Luter encd). En consegiiéncia les escoles antropologiques
alemanyes, seguint les suggestives troballes del pensament romantic, es dedicaren d’una
manera molt especial al Volkerkunde (el qual no és exactament el «folklore» en sentit
restringit, sin6, més aviat, una manera d’assolir la saviesa de la vida mitjangant els contes
populars). De fet, els germans Grimm, tant en llur magistral enciclopédia etimologica de la
llengua alemanya com en els reculls de contes que van aplegar, ja marcaven d’una manera
molt explicita aquesta direccié. L’ eufdria nacionalista bismarckiana va promoure les «actituds
cientifiques» d’una manera tan sentimental i patriotera les diverses especialitats cientifiques
que s’ensenyaven en les universitats alemanyes que, a mig termini, resultaria tragica per a
Alemanya i per a la resta dels pobles europeus. Per acabar de complicar les coses, cal no
passar per alt el fet que Alemanya és el lloc on va iniciar-se la moderna ciéncia historica 1,
a més, la majoria de les teories de |’estat. Aquest cocktail explosiu dona lloc a uns planteja-
ments antropologics, sovint amb matissos decididament irracionals i «biologistes», que, en
el sentit més net del mot i amb els excepcions de rigor que calgui, poden ser qualificats de

racistes. '

4.1.4. Estats Units d’ América

Als Estats Units, la investigacié de la vida social prengué un cami una mica diferent.
La Cultural Anthropology, que és, propiament, l’escola americana d’investigacid dels
fendmenes religioso-socials, va prendre la seva embranzida inicial a través de 1’obra de Franz
Boas, alemany d’origen, que es trobava molt influenciat per la tradicié filosofica que havia
pres cos a partir de Wilhelm Dilthey." Instalat als Estats Units a comengament de segle,
Boas va bandejar la influéncia de I’evolucionisme social, tal com havia estat elaborat sobretot
per Morgan, el qual I’havia aplicat, especialment, a I’estudi de les institucions religioses,

familiars, socials i politiques.

D’una banda, Franz Boas va introduir les bases més importants per a |'estudi dels
anomenats «estils culturals» (cultural patterns) i, de I’altra, prenent distancies respecte al
taranna més generalitzat de les escoles antropologiques d’aquell temps, va interessar-se per

la historia en I'estudi de les tribus indies d’Ameérica del Nord. D’aquesta manera Boas
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entrava en conflicte amb els antropolegs vuitcentistes que eren uns fervents partidaris del
darwinisme social, és a dir, d’un comprensid en clau genetica de la societat i de les seves
estructures més importants. Els deixebles més importants de Franz Boas foren Ruth Benedict
(la dona de Gregory Bateson), B. Kroeber i G.H. Mead. A partir dels anys trenta, la
influéncia d’aquesta escola comenga a declinar, i, a través dels ensenyaments de Radcliffe-
Brown que havia esdevingut professor d’antropologia a Chicago, les escoles d’investigacio

americanes adoptaren nombrosos punts de vista de la Social Anthropology britinica.
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Com sembla gairebé ldgic, al nostre pais no hi hagué cap mena de preocupacié per
I’estudi de la realitat social. Curiosament, I’enorme influéncia que exercia la vida cultural
francesa a Catalunya (per exemple, en el mdn de les arts plastiques i de la literatura), no va
tenir, practicament, cap mena de ressonancia en I'ambit de les ciéncies socials del pais.
Potser, en aquest camp, es va posar de manifest d’'una manera convincent el secular
endarreriment cultural i politic de casa nostra. Tan sols alguns folkloristes (Valeri Serra
Boldu, Joan Amades, Aureli Capmany, etc.) reuniren alguns aplecs de rondalles, contes i
costums populars. Sovint, Hur metode, amb 'excepcid potser de Serra Boldu, va ser d’una
notable imprecisid, ja que hom no coneixia els plantejaments metodologics que, des de

perspectives ideologiques molt diverses, es feien arreu d’Europa.

4.2. Mite i crisi contemporania de la rad

L’experiéncia constant de P’antigor i dels temps moderns és que [’existéncia amitica
és com a maxim un somni, ja que la ineludible giiestionabilitat de I1'ésser huma,
practicament, impossibilita una existéncia humana sense mites.'® [ més enlld d’aquestes
consideracions cal afegir que «sans doute n’y a-t-il pas de nouveau monde sans légende
fondatrice»."” Jean-Pierre Vernant ha posat en relleu que el trasbals produit després de la

primera guerra mundial, va desvetllar I’interés dels occidentals pel mite, que fins aleshores
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s’havia considerat com alguna cosa plenament «absurda». A partir d’aquell moment, «l seu
caracter "absurd" ja no és denunciat com un escandol logic; ara, hom el precep com un
desafiament a la inteHigéncia cientifica, que cal que 1’accepti a fi que arribi a comprendre
aquest quelcom diferent que és el mite i a incorporar-lo al saber antropo- togic».'* Jan de
Vries resum la nova actitud dels europeus en relacié amb el mite aixi: «Cap dels segles
anteriors no ha produit un canvi tan notable en la consideracié dels mites com el segle en que

vivim». '

Actualment ha esdevingut un lloc coma afirmar que ens trobem confrontats amb una
crisi de la rad de procedéncia Hustra- da.*® Aix0, tanmateix, no impedeix que aquest lloc
comil no sigui una realitat palpable, la qual, d’altra banda 1 des dels inicis dels quaranta, en
plena guerra mundial, ja fou pronosticada i, adhuc, descrita en els seus trets més
significatius, per Theodor Adorno i Max Horkheimer.?' Hom mai no hauria d’oblidar que
tota ratio, la qual, tostemps, es troba historicament i culturalment contextualitzada, és, de

fet, una conservatio suij.?

La crisi hodierna de la rad posseeix nivells molt diversos, la qual cosa equival a dir
que €s susceptible de ser analitzada des de multiples perspectives, amb intencionalitats
variades, perd que, en el fons, sén indicadores de greus desajustaments individuals i
collectius, els quals afecten directament tant la vida privada com la piblica amb intensitats
notables. No hi ha dubte que la perspectiva que ofereix 1’estudi critic de la situacio dels
valors admesos o rebutjats per una determinada societat, permet una aproximacié molt real
a la salut cdlectiva d’aquesta societat, ja que els valors, entre moltes d’altres coses, s6n uns
excellents termometres que marquen el grau d’integracid o de desintegracid que
experimenten els diversos grups socials. De tota manera cal no oblidar el fet que, en la
nostra societat, els sistemes de valors, com la resta de les realitzacions socials 1 culturals,
també es troben immergits i predeterminats per la tensié mythos - logos. No costa pas gaire
d’observar que el desig dels Hustrats per aconseguir unes conductes humanes racionals 1,
progressivament, humanitazades, amb la total exclusié de la imatge i de la resta dels
artefactes de la imaginacio, s’ha vist cruelment contradit. Davant aquesta situacié que és
critica en el sentit més ple del mot, hauriem de plantejar-nos una qliestié d’un abast

summament terapeutic, tal com ho fa, per exemple, Wilhelm Dupré: «quin mite personal hi
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ha al darrara del nostre propi enunciat (logos), i en ell mateix?».* Dient-ho altrament: seria
molt convenient no comprendre el mite com a quelcom exterior al logos, sind que, sempre
i arreu, potser d’una manera inabastable, tots dos es troben inseparablement units, de tal
manera que, incansablement, el mite es troba sotmeés a un procés de «loguizitzacio» i el logos

a un de «mitificacid».*

Als nostres dies, el mite gaudeix d’una gran actualitat publica. Estem convenguts,
malgrat les afirmacions en sentit contrari que hom hagi pogut formular, que tostemps |’ha
tinguda, perqué constitueix un dels dos pols entorn dels quals gira la nostra existéncia. Pero,
com és ben sabut, una cosa és el reconeixement explicit d’una situacié i una altra de ben
diferent és la preséncia d’incognit d’alld mateix que hom desitja bandejar (en aquest cas,
desmitologitzar). La situacio hodierna, per tant, és molt propicia a les reflexions a ’entorn

del mite, sobretot si hom subratlla amb preferéncia ’aspecte exotic de la qiiestio.

Molt recentment, Hans Poser ha fet notar, en un article molt critic respecte a I’actual
allau de publicacions sobre el mite, que allo que, ara mateix, desvetlla I’atencié d’un sector
considerable dels professionals de la filosofia, per no parlar dels qui, gairebé exclusivament,
es dediquen a I’estudi de les mitologies, no sén els mites, siné el mite.” Hom acostuma a
basquejar-se per aillar una entitat quimicament pura a la qual hom pugui aplicar-li la
denominacié de «mite». Poser, amb rad, perd, posa de manifest que el concepte «mite» és
un dels més indeterminats dels que s’han emprat --i s’empren-- en la terminologia
filosofica.?® Per tal de moure’s amb una certa fluidesa entre la selva dels mites, Poser
proposa I’enfocament de la giiestié mitoldgica tot emprant el concepte «mitologia» en el seu
doble sentit. De primer féra necessari recollir d’una manera ordenada els materials, de tal
manera que hom els tingués classificats amb una certa logica interna. D’altra banda caldria
saber prou bé en quin nivell tedric hom es mou, ja sigui ’evemerisme, el funcionalisme o

qualsevol altre, per tal d’explicar-los d’una manera coherent.”’

4.3. El mite i I’actual situacid d’inexpressivitat
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El poeta alemany Holderlin escrivia que «el déu és a prop i dificil de comprendre (o
de copsar)».?* No som pas nosaltres els primers, ni tampoc serem els darrers, que hem

esdevingut conscients de la situacié d’inexpressivitat en que es troba la cultura actual 1, d’una

manera molt especial, la cultura teoldgica i humanista. Els nostres dies, tot alldo que, d’una
manera més o menys directa, té alguna cosa a veure amb les gilestions tiltimes i fundacionals
de I’ésser huma, es troba, amb molta freqiiéncia, sota el signe del mutisme, és a dir, de la
«inexisténcia practica», del «silenci administratius. D’una manera molt general pot afirmar-se
que, en el moment present, ens resulta molt dificil de copsar Déu i, d’una manera més
amplia, I’altre, encara que, de fet, continuin essent-nos propers. A la practica, aixo significa
que ens resulta extremosament complicat i, sovint, totalment impossible d’experimentar-los,
d’intuir llur fesomia, de donar-los unes dimensions gramaticals precises que, realment, ens
impressionin 1 ens permetin traspassar el «mur del silenci» que, d’una manera o altra, sempre
imposa la «mera facticitat». [ hom no hauria d’oblidar que una proximitat inexpressada és,
de fet, molt més perillosa que una llunyania real. La rad és que la llunyania real, perque,
sovint, inflama el nostre desig, pot animar-nos a cercar ponts, mediacions, que ens apropin
allo que es manté en 1I'ambit de la distdncia i del desconeixement, i, d’aquesta manera,
aconseguim, finalment, de familiaritzar-nos-hi. La llunyania cordial, l’estranyesa que
s’originen en la proximitat sense paraules, en canvi, acostumen a precipitar-nos en la

indiferéncia i, molt més sovint encara, en la bdligerancia sense pliatius.

Actualment, tant en I’ambit de 1’ética com en el de la religié i el de la convivenciali-
tat, 'adequada i humanitzadora expressid dels afectes i dels efectes ha esdevingut molt
problematica, llevat d’aquells casos en qué hom es deixa enlluernar, en un cas, per formes
i formules amb matissos clarament fonamentalistes i, en I'altre, per les mil manifestacions
de les terboles immediateses calides que actualment pdiulen en la nostra societat (new age).
Expressant-ho altrament: els nostres dies, han esdevingut molt problematiques les
experiéncies fonamentals i fonamentadores (de Déu, de ’altre, del bé, de la justicia, de la
Ilibertat 1 de la bellesa) que, creadorament, posen en moviment la capacitat gramatical de
’ésser huma. «Experiéncia» i «expressio» sén dues magnituds que, inexorablement, es troben
coimplicades i miituament referides, perd de tal faicé que hom mai no pot arribar a discernir
amb prou justesa que €s primer si I'ou o la gallina. Quan alludim a I'actual «situacié

d’inexpressivitat», amb freqiiéncia ens referim a la migradesa dels mitjans expressius de
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I’hora present, a [’empobriment del léxic no sols per part dels infants (la qual cosa, per altra
banda, és normal, si hom té present ’ineludible pas del preverbal al verbal que han de fer
els infantes}, sind que, sobretot, tenim present la banalitat i la curtedat expressives dels adults
i dels mitjans de comunicacié. La utilitzacié d’un esquematic idioma standard, per exemple,
que redueix les possibilitats comunicatives de [’ésser huma a les d’una espécie prehumana,
no obre totes les portes, sind que les tanca totes amb pany i forrellat per la senzilla rad que
no diu res que posseeixi una qualitat minimament humana.? Cal adonar-se ben bé d’aquesta
situacid de pendria lingiistica, perqué incideix amb molta forca en la inarticulacié no tan sols
de I'experiéncia religiosa, sin també en totes les altres formes de dialeg, de comunicacid
i d’intercanvi cordial que, inexorablement, han d’emprar els éssers humans, si realment volen

viure 1 morir com a persones.

Hom, pero, no hauria d’oblidar que, al costat de I’esgotament dels recursos verbals
a qué hem alludit, hi ha una abassagadora afluéncia, un allau incontrolat, de formes i
formules, que condueixen al mutisme no per defecte, sin6 per excés. L’exemple, potser, més
clar de tot plegat és 1'incontrolable devessall informatiu a qué ens trobem sotmesos per part
dels «sistemes» que creuen tenir alguna cosa a dir, o, potser millor, a imposar, sobretot en
la forma de les nombroses modalitats del «rentat de cervell». Un rentat de cervell que abasta

des del «sistema de la moda» fins als missatges politics, religiosos, econdmics i culturals.

Tanmateix, ho no hauria de perdre vista que, sempre 1 arreu, 'augment de la
informacié acostuma a anar aparellat amb un perillds creixement de I’oblit.** I I’oblit
comporta, gairebé sense excepcid, la incapacitat per a tematitzar les experiéncies fonamentals
de I'existéncia humana, perqué hom es troba, si voleu paradoxalment, en el regne del
mutisme, de la manca de circularitat que és propia dels simbolismes auténtics, per parlar com
Mircea Eliade,” els quals permeten a 1’ésser huma, sempre provisionalment, la superacio

dels estralls de la contingéncia.

Si hom troba que aquest diagnostic és massa drastic, potser sigui possible matisar-lo
amb la segiient consideracio, la qual, per ella mateixa, exigiria una exposici¢ que supera
ampliament el marc d’aquestes reflexions introductories. L’esmentat devessall d’informacid

parteix d’una situacié molt ben determinada en ’espai 1 en el temps, el punt d’arrencada de
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la qual cal situar-lo en els segles XVII-XVIII. «En aquesta época, amb Bacon, Newton i
d’altres, la ciéncia va necessitar algar-se i afirmar-se contra les velles generacions del
pensament mistic i mitic; hom arribd a pensar que la ciéncia sols podria existir si s girava
d’esquena al mén dels sentits, al mon que veiem, olorem, saboregem i percebem; hom era
del parer que ¢l mon sensorial era un mon il.lusori enfront del mdn real, el qual es trobaria
representat pel mon de les propietats matematiques, que solament poden ser descobertes
mitjangant I’intellecte i que es troben en total contradiccié amb el testimoniatge dels sen-
tits».*? La «ciéncia», entesa a la manera vuitcentista, amb uns origens, perd, que remunten
almenys al canvi copernica introduit pels nominalismes (darreries del segle XIV), ha bandejat
un nombre important d’expressivitats humanes (entre les quals cal incloure les «informacions
dels sentits», per exemple, a les quals es refereix Lévi-Strauss), perquée no s’ajustaven a les
demandes de la «verificacié» que imposava la dictadura de la «cientificitat». Aleshores, hom
intentava establir una normativa en Pordre del pensament, de ’accié i dels afectes que,

expressament, excloia tot allo que tenia alguna cosa a veure amb la imatge i la imaginacio.™

El mite constitueix un antidot molt efica¢ contra la incomunicacid mortal dels
individus perque ell mateix és, primordialment, comunicacié. El seu misstage no gira a
I'entorn dels aspectes aleatoris i circumstancials de P'existéncia humana, sind que té com a
missidé centrar 1’individu 1 la comunitat al voltant de les veritables motivacions per a viure
1 per a morir, les quals, molt sovint, romanen, per a una gran majoria, en la foscor més
negra. El mite és comunicacid, és a dir, és una deu poderosa de comunitat i de comunid més
enlla de les determinacions historiques dels individus concrets. Aixo significa que el nexe
entre les persones que estableixen els mites --i ens estem referint exclusivament al «bon Gs
del mite»--** posa en relleu que tots tenim, en el temps i per a "eternitat, uns origens comuns
i una meta idéntica. El mite com a comunicacié porta a plena llum la fraternitat universal de

tots els humans.

4.4. La tendéncia predominant de la mitologia occidental

135




L’antropdleg Franz K. Mayr ha fet notar que el conglomerat que designem amb
I’expressié «cultura occidental» consta, a tots els nivells, d’elements molt heterogenis, els
quals no s’han comportat entre si d’una manera «equanime», solidaria i proporcional, sind
que, entre ells han establert, des dels llunyans dies de la Grecia classica, una lluita a vida
o mort.*® En [’ambit religiés, aquest conglomerat, marcat per profundes tensions internes,
estd format, d’'una banda, per la religié naturalista, tdldrica, matriarcal, pre-grega o pre-
mideterrania, i, de l’altra, per la religié indoeuropea del déu-pare, de tipus espiritual i
celestial.*® No cal dir que aquest ltim element, historicament, s’ha imposat en la religio
occidental, la qual cosa significa que el patriarcalisme, almenys a nivell oficial, ha aconseguit
el bandejament dels elements d’origen femen{, mitjancant els quals s’ha expressat tradicional-
ment la religié naturalista.”” Aci hi ha un immens problema que no podem pas abordar en
tota la seva extensié i complexitat, siné que, forcosoment, ens hem de limitar a aquells
aspectes que posseeixen una relacid directa amb els objectius que hem marcat a la nostra

investigacio.*

Els intents de destruccid del mite (suposat pas del mythos al logos) que s’han dut en
la tradicid occidental a partir dels grecs, cal situar-los en aquest context que tan
esquematicament hem dibuixat. Hom es proposa la substitucié d’una cosmovisié fonamen-

talment mitica per una altra de primariament racional i critica. Mayr ha assenyalat que «la

LN

filosofia platodnico-aristotélica representa la culminacié de 1'"alliberament” de 1’home
occidental respecte a la seva tradicid cultural de signe mitico-religids. L’esperit-rad de
I’home esdevé el fonament i el centre de ’existéncia humana, mentre que Déu es defineix

com el Pensament (ndesis noéseos), Forma pura y Causa eficient-final, que allibera tot ésser

de I’abisme nihilista de la Matéria original».*

La formacié de la mentalitat occidental que, originariament, com hem apuntat,
constava d’elements molt variats i no facilment integrables, ha significat, potser, un aveng
«racionalitzador» mitjancant el patriarcalisme que s’ha imposat, perd no hi ha dubte que
aquest «progrés» ha comportat una pérdua notable del sentit de la vida, que és polifacetica
i exigeix, per tant, unes expressions polifdniques. Hagués estat molt profitds en tots els

sentits que 1’home occidental s’hagués pogut expressar alhora mitjancant els registres de

I’arquetipus paternal i de I’arquetipus maternal, en el ben entés que alid que aquell dona
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entenent no pot ser manifesta per per aquest, i a I’inversa. Dient-ho d’una altra manera:
mythos (matriarcat) i logos {patriarcat) no sdn per a [’ésser huma dues formes de ser en el
mdn que s’autoexcloguin, sind ventalls d’expressivitats que, mutuament, es complementen
i potencien. Alld, perd, que hom ha pretés en la cultura occidental ha estat que el logos

substituis el mythos, el nous a I’eros, 1’ésser (on) a I’esdevenir (génesis), I’eidos a I’aisthesis,

I'esséncia a I’existéncia, ['acte a la poténcia, la definicié a la intuicid.

De tota manera cal observar que les expressions femenines de la humanitat de I'home,
malgrat tots els esfor¢os esmergats en |’empresa, no han pogut ser eradicats totalment. Com
anteriorment hem posat en relleu arran de la historia, quan la consciéncia historica de 1’'home
occidental defalleix (tal com ho experimentem en |’actualitat), les estructures femenines, el
mythos, I’emocionalitat, la insinuacié, reapareixen (sovint també acompanyats de tot un
raguitzell de perilloses excrecéncies, que ens resulten molt més sorprenents, perque

culturalment hem estat acostumats (pervertits ?) d’una manera gairebé exclusiva a la retdrica

del logos).

4.5. La perversio del mite

En el segle passat i en els primers decennis del nostre, molt sovint, a partir d’una
mentalitat certamente marcada per I’evolucionisme, hom expressa I’opinié que el mite era
quelcom que, amb exclusivitat, pertanyia al passat, a la «minoria d’edat» de la humanitat.
Malgrat aquestes afirmacions, el mite i la fabricacid de mites no han desaparegut del mon
modern.*" «Sembla que el mite, de la mateixa manera que els simbols que posa en joc, mai
no desapareixen de |’actualitat psiquica: solament canvia d’aspecte i dissimula les seves

funcions. Resultaria molt instructiu de desemmascarar el camouflage dels mites en el nivell

social».* Amb freqiiéncia, la manca de distincia respecte a les propies realitzacions socio-

culturals no permet d’adonar-se de la realitat que ens envolta i que, a més, ens determina de

maneres insospitades: «L’arbre no deixa veure el bosc».
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Tant en el passat com en el present, el mite s’ha trobat sotmés a processos de
degeneracid, a utilitzacions francament aberrants, a intents de legitimacié dels poders més
inhumans i perniciosos, etc. Perqué el mite és una realitat omnipresent en I'existéncia de
I’individu i de la societat, que participa intensament de la inherent ambigiitat de 1’ésser
huma, pot pervertir-se i esdevenir un element decisiu en la corrupcié de les relacions socials
i en la praxi religiosa, cultural i politica, tal com la historia --i, molt particularment, la del

nostre segle-- posa cruelment de manifest.*

4.6. Conclusid

Els nostres dies, la comprensié del mite com alguna cosa tipica (i quasi exclusiva) de
la primera fase de la historia de la humanitat, que s’oposaria completament al logos o a
[’episteme, és considerada com a completament antiquada i, fins i tot, mancada de realisme.*
En aquest sentit, el ja esmentat i, en el seu temps, influent llibre de Wilhelm Nestle, Vom

Mythos zum Logos, pertany a un altre temps i a una altra atmosfera intelectual, que

Christoph Jamme ha qualificat d’«obsoleta».** Fins i tot ho resulta el parer dels qui creuen
que, a partir d’'una de les nombroses variants ideologiques del «darwinisme social»,* una
«etapa mitica» (preracional, «prelogica», fantasiosa) precediria, en el cami historico-biologico-
cultural de 1’ésser huma vers la culminacid de la seva humanitat, 1’ «etapa historica» (racional
logica, constantment sotmesa a la verificacid); una culminacié que, d’altra banda, s’ha
equiparat abusivament amb «una» forma concreta de racionalitat: la racionalitat occidental .*®

Els nostres dies, hom, més aviat, tendeix a considerar el mite com una forma de 1'expressi-

vitat humana que no és ni coincident ni oposada a la que ens proporciona la versid de la

racionalitat instrumental que, en cada cas, hom adopta.*” (I cal dir entre paréntesi que resulta
un fet prou evident que els mites etioldgics, per exemple, ja son unes racionalitzacions molt

complicades i desenvolupades).**

No fa gaire que Kurt Hiibner posava en relleu que I’actual investigacid dels universos

mitics no es limitava a observar un mite gn concret, sind que, sobretot, s’imposava la tasca
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e determinar I'gstructura mitica.® Perqué, malgrat les enormes diferéncies narratives i

situacionals que hi ha entre els diversos mites, tots ells posseeixen unes estructures molt
similars. Cal no oblidar que alld que constitueix ’objecte de la ciéncia roman ben
determinat, ja pertanyi a I’ordre material o a I’ordre ideal. En el mite, en canvi, «/’objecte
és sempre, alhora, quelcom de material i quelcom d’ideal [...], ja que el mite t€ o, almenys,
pot tenir, un contingut numinds [...] La ciéncia comprén els fets de la natura com a basats
en les lleis de la causalitat, el mite, per la seva banda, hi veu I’accié d’uns esdeveniments
originals, de les anomenats principis (arkhai), com els anomenaren els grecs».* D’aqui que
Kurt Hiibner mantingui I’opinidé que és possible de distingir entre una «ontologia mitica» i
una «ontologia cientifica», perqué, en definitiva, «una ontologia no abasta altra cosa que les
representacions que es troben a la base d’una determinada explicacié del mon (Weltdeutung),
en la qual poden pensar-se les relacions més generals en qué es troba 1'individu».”' Una
ontologia, en definitiva, estableix un criteri per ordenar, des d’un determinat sistema de
coordenades, tot allé que s’esdevé en el mén i en I’home. Tot seguit cal afegir que cap
ontologia no és exhaustiva: és una ordenacié (fonamentacid - explicacidé) possible de

I’experiéncia humana, que ha de ser complementada amb d’altres, perque la realitat (i |’home

en ella) és polifacética. Es necessari, doncs, llevat que hom, d’una manera unilateral, no
redueixi totes les facetes de la realitat a una de sola. Allo que, segons Kurt Hiibner, és tipic
de I'ontologia mitica es que tot és copsat des de la perspectiva dels origens, és a dir, dels

mites del «temps d’abans del temps».

Justament perque el mite €s una de les expressions més profundes de la problematici-
tat humana, hauria de trobar resso en la reflexié filosofica, la qual, tostemps, ha estat
I’encarregada de tematitzar els diversos nivells de la indefugible qiiestionabilitat de 1’ésser
huma.* Trobem molt encertada ’apreciacié de Jacques Vidal, segons la qual els mites
expressen, a nivell cultural, «une expérience de solidarité universelle qui précéde, s’explicite
et se retrouve dans le matériel narratif d’une tradition».* Actualment, el <dogocentrisme», tan
caracteristic de la cultura occidental, experimenta, en molts indrets, un franc retrocés o,
almenys, una acusada «desconstruccié» fins i tot per part d’alguns fildsofs de professié.** No
€s cap secret que, els nostres dies, les anomenades «noves mitologies», els precedents i les
bases argumentatives i expressives més importants de les quals es troben en la passada

centdria, cerquen amb deler el «moment filosofic» de tot mite i el «moment mitic» de tota
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filosofia.* Dient-ho d’una manera lapidaria: «En darrer terme, el problema del mite és el de
la filosofia fonamental».*® De tota manera cal no oblidar que, en el contacte de 1’ésser huma
amb el mite, mai no deixa d’aparéixer una possibilitat que, tostemps, 1’ha inquietat
profundament: com reduir el desconcert i la perplexitat que i provoca tot alld que és estrany,
inhabitual i inquietant, a fi que esdevingui quelcom de conegut, de dominable i de calcula-
ble.*” Adrian Cunningham, en un estudi molt ampli sobre la relacié entre el mite i la
ideologia en I’obra de Claude Lévi-Strauss, ha posat de manifest que I’estudi i la critica de

la ideologia d’un autor concret son prévis al coneixement de la seva interpretacié del mite,*

1. Sobre la influéncia dels contextos socials en la interpretacid del mite, vegeu 'excdlent
estudi de Reinwald, Mythos und Methode, ja citat, 34-84.

2. F. Stolz, «Einfihrung»: Assmann et al. (ed.), Funktionen und Leistungen des Mythos, ja
citat, 1982, 9.

3. C. Geertz, La interpretaciéon de las culturas, Barcelona, Gedisa, 1987, 57, afirma que
«|’home no pot ser definit solament a partir de les seves actituds innates, como volia fer-ho
la IHustracié, ni solament a partir dels seus modes de conducta efectius, com,
majoritariament, ho volen fer les ciéncies socials contemporanies, sind que ha de definir-se
per mitja del vincle entre aquestes dues esferes: per la manera com la primera es transforma
en la segona, per la manera en qué les potencialitats genériques de ’home es concentren en
les seves accions especifiques». Cf., a més, id., 46-59. D’una manera taxativa, S.J. Tambiah
escriu que «by nature, in essence, the doctrine of the psychic unity of mankind or _human
universals and the doctrine of diversity of cultures / societies are not contradictory dogmas»
(cit. R.M. Torrance, The Spiritual Quest. Transcendence in Myth, Religion, and Science,
Berkeley-Los Angeles-London, Un. California Press. 1994, XII; cf. id., XIII, 94-99. Sobre
la concepcid antropologica que hi ha a la base de les interpretacions que donem en aquesta
estudi, vegeu L. Duch, Historia y estructuras religiosas. Aportacion al estudio de la
fenomenologia de la religion, Barcelona - Madrid, Don Bosco - Edebé, 1978, passim; Id.,
«Antropologia de la Religién»: Anthropologica 6(1982), 11-139; Id., Religidé 1 mén modern,
ja citat, 127-166.

4. Vegeu l'interessant article de G. Schlatter, «<Anthropologie / anthropology»: H. Cancik et

al., Handbuch religionswissensschaftlicher Grundbegriffe, I, Stuttgart-Berlin-Kéln-Mainz,
W. Kohlhammer, 1988, 491-495.

5. L’estudi de Dupré, Religion in Primitive Culture, ja citat, té la virtut de posar al descobert
les premisses i els prejudicis filosdfics que hi ha darrera les diverses escoles antropologiques,
sobretot de la Cultural Anthropology, que ha estat la més influent i, malgrat les seves
afirmacions de neutralitat ideologica, una de les més determinades a priori.
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6. Un llibre que creiem imprescindible, malgrat el seu fort materialisme, per conéixer la
formacio, el metode i la ideologia de les diverses escoles antropologiques és el de M. Harris,
El desarrollo de la teoria antropolégica. Una historia de las teorias de la cultura, Madrid,
Siglo XXI, 1978. No deixa de ser curids que I’«esperit nacional» i els interessos economics
de les diverses nacions s’expressen d’una manera molt acusada en les escoles antropologiques
occidentals. En el nostre llibre Historia y estructuras religiosas, ja citat, 1978, oferim els
principals factors que intervingueren en la configuracié ideologica de les escoles
antropologiques de la passada centuria.

7. El llibre d’A. Kuper, Antropologia y antropdlogos. La escuela britdnica: 1922-1972,
Barcelona, Anagrama, 1973, constitueix una molt bona aproximacié historica a les escoles
antropologiques britaniques. Vegeu, a més, T. Tentori, Antropologia cultural, Barcelona,
Herder, 1981; Schlatter, «Anthropologie / anthropology», ja citat, 492-493.

8. La influ¢ncia del darwinisme social, sobretot per obra i gracia de Spencer, fou molt
important en les escoles britaniques. Cal tenir en compte, perd, que «les teories de I'evolucio
de Spencer i Lamarck no sén sind genealogies dels pobles vestides a la moderna per tal de
justificar la forca i la superioritat racial» (Reinwald, Mythos und Methode, ja citat, 153; cf.,
a més, Harris, El desarrollo de !a teoria antropoldgica, ja citat, 93-121). Vegeu les interes-
sants disquisicions de Reinwald sobre la tematica «genealogia i domini» a id., 152-158, que,
en el fons, és determinant per comprendre la intenci6 més important que hi ha en
’antropologia britanica d’aquell temps.

9. Vegeu Kuper, Antropologia y antropdlogos, ja citat, 123-147 («Antropologia y
colonialismo»). Vegeu, a més, Harris, o.c., 115-118. Kuper fa notar que no tots els
antropolegs anglesos es feren complices de les idees colonialistes. Alguns, justament a causa
del metode de 1’«observacié participant», propugnada sobretot per Malinowski i la seva
escola, van trencar «les barreres del color, que existien en la majoria de les colonies, i van
desafiar les premisses basiques i execrables de tots els régims colonials» (id., 147).

10. Una obra de simgular importancia fou lad’E.B. Tylor, Cultura primitiva. I: Los origenes
de la cultura; II: La religién en la cultura primitiva, Madrid, Ayuso, 1977, 1981, publicada
el 1871, que ha determinat les direccions basiques de [’antropologia (sobretot en relacié amb
la teoria de I’ «<animisme») fins, practicament, als nostres dies. Una altra obra que ha exercit
una enorme influéncia fou The Golden Bough de James Frazer. La primera edici6 veié la
flum el 1890 (en dos volums). Entre el 1907 i el 1914, Frazer va publicar una edicié
monumental en dotze volums. El 1922, €l mateix autor va editar una edicidé abreujada.
D’aquesta iltima hi ha una traduccié castellana: J.G. Frazer, La rama dorada. Magia y
religion, México-Madrid-Buenos Aires, Fondo de Cultura Econémica, 13* reimpr. 1991.

11. Evans-Pritchard, Ensayos de antropologfa social, ja citat, 31. La creenca en les lleis de
I’evolucid tenia com a contrapartida en aquests autors la lluita a mort contra la religio, la
qual era exclusivament supersticio (cf. id., 31-33, 36).

12. E. Durkheim, Les formes elementals de la vida religiosa. El sistema totémic a Australia.
Edicio 1 proleg a cura de Joan Estruch, Barcelona, Edicions 62, 1987. Estruch, en
I'interessant proleg a la traduccié catalana de I'obra de Durkheim, posa de manifest que el
pensament d’aquest autor no és altra cosa que una «sociologia de 1’ordre».
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13. Vegeu Schlatter, «Anthropologie / anthropology», ja citat, 491-492.

14. Vegeu la dura critica que W. Emmerich, Zur Kritik der Volkstumsideologie, Frankfurt
a.M., Suhrkamp, 1971, adrega als pressuposits ideologics de la «Volkerkunde» d’origen
romantic. Cal no perdre de vista que alguns d’aquests pressuposits foren incorporats pel
pensament reaccionari alemany dels segles XIX i XX. Obviament, el nacionalsocialisme,
sense oblidar nombrosos grups catolics i protestants, assimila el concepte de poble i de raca
tal com havia estat elaborat pels corrents romantics pangermanistes de la passada centuria.

15. Hom pot consultar de F. Boas, Cuestiones fundamentales de Antropologia Culiural,
Buenos Atires, Hachette, 1964, amb una bona introduccié d’Abraham Monk al pensament

boasid. Aquesta obra fou una de les darreres d’aquest autor, i ofereix els aspectes més
madurs del seu pensament antropologic.

16. El caracter irrevocable de la religié té les mateixes arrels que I’omnipreséncia del mite
en I’existéncia humana: la giestionabilitat d’aquesta mateixa existéncia. En relacid directa
amb aquest paragraf cal tenir en compte el que exposarem a 4.5.

17. E. Poulat, Le catholicisme sous observation du modernisme 3 aujourd’hui, Paris,
Centurion, 1983, 76.

18. J.-P. Vernant, Mito v sociedad en_la Grecia antigua, Barcelona, Ariel, 1973, 198.
Aquesta idea va ser exposada amb anterioritat per I’investigador holandés Jan de Vries, For-
schungsgeschichte der Mythologie, ja citat. Vegeu en un sentit semblant A. Schenk, «Myth
and Philosophy»: Angelicum 51(1974), 599.

19. Vries, Forschungsgeschichte der Mythologie, ja citat, 295.

20. Vernant, Mito y pensamiento en la Grecia antigua, ja citat, 335, escriu que, «en el
transcurs dels darrers cinquanta anys, la confianca de I'Occident en el monopoli de la raé ha
estat posat en qtiestid {...] L’Occident, avui, ja no pot considerar _el seu pensament com gl
pensament, ni saludar en |’aurora de la filosofia grega el naixement del sol de la Rad». Cal
assenyalar que 'original francés del text de Vernant és I'any 1965. Vegeu, a més, des d’una
perspectiva bastant diferent, J. Sallis, Die Krisis der Vernunft. Metaphysik und das Spiel der
Einbildungskraft, Hamburg, Felix Meiner, 1983.

21. Cf. M. Horkheimer - Th.W. Adorno, Dialéctica del iluminismo|1944], Buenos Aires,
Editorial Sudamericana, 1987. Vegeu |’Huminador estudi de Chr. Hubig, «Dialektik der
Aufklirung und neue Mythen. Eine Alternative zur These von Adorno und Horkheimer»:
Poser (ed.), Philosophie und Mythos, ja citat, 218-240.

22. Gadamer anomena la malaltia del nostre temps una malaltia histdrica provocada per un
excés d’historia, que desconeix que «Sein heisst Immersein. Alld que la rad reconeix com a
veritable, ha de ser sempre veritable» (Gadamer, «Mythos und Vernunft», ja citat, 50, 52).
23. W. Dupré, «Mito»: Conceptos fundamentales de filosofia [I, Barcelona, Herder, 1978,
553.
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24. Laplantine, Las voces de la imaginacidn colectiva, ja citat, 55, escriu que caldria oposar
«a la nocié de mitologia constituida (que ja és una degradacié ideologica del mite) la nocié
de consci¢ncia colectiva mitogenica constituent».

25. Vegeu Poser, «Mythologie als Logomythie», ja citat, 154.

26. Creiem que aquesta apreciacid €s correcta, pero, al mateix temps, hem de dir que ens
produeix un cert malestar. En principi, tota definicid és inadequada per unes raons que, molt
esquematicament, exposarem més endavant. Malgrat aquesta inadequacid, emprem
definicions, i el que és més important: la cosa definida, malgrat les divergéncies profundes
entre els seus possibles definidors, existeix. Existeix, per tant, gl mite. L afirmacid que no
existeix el mite, sind els mites equivaldria a dir que no existeix |a ciéncia, sind diverses
classes de ciéncies. El fet que la comprensid del mite d’un determinat estudiés contradigui
la d’un altre no comporta la no-existéncia del mite, sind maneres diversificades de
comprendre’l (vegeu K. Hiibner, «Die Theologie R. Bultmanns im Lichte der modernen
Mythos-Rezeption»: P, Koslowski, Die religiose Dimension der Gesellschaft. Religion und
ihre Theorien, Tibingen, J.C.B. Mohr, 1985, 252, esp. nota 9).

27. Cf. Poser, «Mythologie als Logomythie», ja citat, 154.
28. «Nah ist / Und schwer zu fassen der Gott».

29. El 1923, McKnight (English Words and their Background) calculava que el 50% dels
mots emprats en el parlar coHoquial d’Anglaterra i els Estats Units es basava tan sols en
trenta-quatre paraules basiques (cf. G. Steiner, Lenguaje y silencio. Ensayos sobre la
literatura, €l lenguaje y lo inhumano, Barcelona, Gedisa, 1990, 49-50).

30. El magnific llibre de Berman, Todo lo sdlido se desvanece en el aire, ja citat, passim,
no constitueix pas una reflexié immediata sobre 1'«oblit», sind, més aviat, sobre la
«dissolucid» de totes les certeses culturals i religioses i de totes les arrels socials de {"home
occidental. Aquesta reflexié permet un diagnostic molt precis d’aixo que hom ha anomenat
«modernitat» 1 «postmodernitat».

31. Cf. M. Eliade, Tratado de historia de las religiones I, Madrid, Cristiandad, 1974, 241-
246.

32. C. Lévi-Strauss, Mito vy Significado. Prologo, notas y bibliografia de H. Arruabarrena,
Madrid, Alianza, 1987, 24.

33. Em permeto de remetre al meu article «Coneixement cientific i coneixement
mitic»[1976]: Duch, Transparéncia del mén i capacitat sacramental, ja citat, 54-76. Pie
Duployé en la llarga introduccié del seu estudi (P. Duployé, La Religion de Péguy, Paris,
Klincksieck, 1965) traca una interessant panoramica de la historia de la destruccid (o,
almenys, de 1’oblit) de la imatge i de la imaginacié en el pensament occidental del segle XIil
enca.

34. En el capitol 4.5. ens referirem a la perversié dels mites, la qual cosa ens permetra de
referir-nos al «mal ds del mite».
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35. Vegeu F.K. Mayr, La mitologia occidental, Barcelona, Anthropos, 1989.
36. Vegeu Mayr, o.c., 59-83.

37. Mayr, o.c., 61-62, fa notar que la patriarcalitzacié de 1’antiga religio ja pot observar-se
en Xenofanes i la seva critica del politeisme, en Anaxagores i la seva concepcid d’un principi
divi espiritual. L’arquetipus del divi i de ’huma és alld que és masculi. En aquest sentit,
Agusti, per exemple, estableix un estricte pardlelisme entre 1’gsperit com a rad contemplativa
superior i la masculinitat: {’home-mascle és I’auténtica imatge de Déu i no pas la dona {cf.
id., 75-76).

38. Una de les qiiestions que tot naturalment es plantegen en connexié amb aquesta
problematica és la de la relacié monoteisme - politeisme.

39. Mayr, o0.c., 63.

40. Vegeu Bolle, «Myth», ja citat, 271. En un article del 1953, «Los mitos del mundo
moderno»: Mitos, suefios v misterios, Buenos Aires, General Fabril, 1961, 19-36, M. Eliade
feia una ldcida analisi de la preséncia del mite en el mon modern. Vegeu, a més, Meslin,
0.c., 235-242,

41. Eliade, «[.os mitos del mundo moderno», ja citat, 24; cf, id., 28, 30. «Analitzant |’actitud
d’alldo que és modern en relacié amb el Temps, podem descobrir-hi el camouflage del seu
comportament mitoldgic» (id., 31).

42. Eliade, Tratado de historia de la religiones II, ja citat, § 167 (229-233), parla de la
degradacio dels simbols. Aquest perspectiva pot aplicar-se també als mites. Més endavant (id.
II, § 168, parla del fet que tots els simbols coneixen unes interpretacions auténtiques i unes
interpretacions infantilitzades. També en relacié amb els mites és valida aquesta manera de
veure les coses.

43. Vidal, «Aspects d’une mythique», ja citat, 38, afirma que «les récits mythologiques
traduisent-ils en culture la nature de I’homme élémentaire». En un article de ’any 1917, hom
afirmava que tot mite remet a «a "mythopoeic age”, which represents a certain stage in the
development of the human thought» (E.A. Gardner, «<Mythology»: ERE IX, Edinburgh 1917,
117). Una posicid igualment evolucionista manté un autor molt més modern: Gusdorf, Mythe
et métaphysique, ja citat, 28-36. Segons aquest autor, el mite és el mode de pensament que
correspon a ’edat prehistorica de la humanitat. D’una manera semblant s’expressava H.J.
Rose, «Mythology»: Encyclopaedia Americana XIX, New York 1963, 675: «<Myths are a kind
of imaginative precursor of scientific investigation».

44. Jamme, "Gott an hat ein Gewand", ja citat, 11, 60-61. El llibre de referéncia €és el de
Nestle, Vom Mythos zum Logos, ja citat, esp. 1-20. J. Henninger, «Mythe»: Dictionnaire
de la Bible. Spplément VI, Paris, Letouzey et Ané, 1960, col. 232, fa notar que «la
depreciaci6 racionalista del mite que ens ve del segle XIX, també ha mantingut la seva
influéncia en el segle XX». Potser calgui afegir que Henninger escriu al final dels seixanta.
En I'actualitat les mitologies d’aquells anys també han sofert una enorme depreciacié. Un
autor molt influent els anys cinquanta i seixanta, G. Mensching, Die Religion. Erschei-
nungsformen, Strukturtypen und Lebensgesetze, Stuttgart, C.E. Schwab, 1959, 186, 229-230,
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encara dona per suposat que el mite és la forma «primitiva» (dels primitius) per expressar
’experiéncia religiosa o |'experiéncia de Déu, que s’oposa completament a la reflexid
racional. El mite, d’acord amb el parer de Mensching, ja no pot ser actualitzat per I’home
dels temps posteriors. El profund arrelament de Mensching en el sol protestant €s una rad
molt important que ajuda a comprendre el seu judici negatiu sobre el mite.

45. Sobre el darwinisme social, vegeu Harris, El desarrollo de la teoria antropolégica, ja
citat, 105-121, el qual ofereix una bona sintesi dels pressuposits ideologics d’alguns autors
(Spencer, Morgan, Tylor) que incorporaren el darwinisme en I’antropologia (I’anomenat
«darwinisme social») amb totes les seqiieles de racisme, d’imperialisme 1 d’eurocentrisme que
comportava la teoria de Darwin aplicada a les ciéncies socials.

46. Ja fa molts anys, G. Mensching, «Religidse Ursymbole der Menschheit»: Studium
Generale 8(1955), 363, feia notar que el mite «no era un producte de la fantasia pogtica, sind
d’una auténtica comprensié de la realitat».

47. Que la ra6 sempre és una «rad historica», és quelcom prou evident d’acord amb alld que
ha estat la marxa general de les diverses societats orientals 1 occidentals.

48. Gilbert Durand ha escrit que, «contrdriament al que pensa I’evemerisme, no ¢és el
document historic el que provoca el mite, siné les estructures mitiques les que capten i
informen el document arqueoldgic» (G. Durand, Las estructuras antropoldgicas de lo
imaginario. Introduccién a la arquetipologia general, Madrid, Taurus, 1981, 338-339, nota
389).

49. Cf. K. Hubner, «Der Mythos, der Logos und das spezifisch Religidse. Drei Elemente
des christlichen Glaubens»: Schmid (ed.), Mythos und Rationalitit, ja citat, 27.

50. Huibner, «Der Mythos, der Logos und das spezifisch Religitse», ja citat, 28.

51. Hibner, o.c., 29. Aquest mateix autor explica tot aix0 d’una manera molt més detallada
a Hiubner, Die Wahrheit des Mythos, ja citat, 109-185, en relacio, sobretot, amb la mitologia
grega. Ja fa molts anys que Jacques Pohier afirmava que, en el seu ordre, el mite és 1'inic
que pot dir alid que diu: «il n’y aurait pas a s’étonner que le mythe soit un mode de
connaissance aussi nécessaire et aussi parfait, dans son ordre, que le théoreme !'est dans le
sien» (J.-M. Pohier, Psychologie et Théologie, Paris, Cerf, 1967, 258).

52. Cf. Gulian, Mythos und Kultur, ja citat, 17, 21-22. Aquest autor, que escrivia els anys
setanta, afirma: «Encara no hi ha cap intent ficilment recognoscible que es proposi ajustar
el mite a la historia del coneixement» {id., 19). El mite és tan important, perqué com apunta
W.E.H. Stanner, cit. Ch.H. Long, «Prolegomenon to Religious Hermeneutic»: History of
Religions 6(1966/67), 261, <has something to say --something significant, said beautifully and
tragically-- about the first and last formula of things, the ultimate conditions of human
beings, the instituted ways in which things exist, and the continuity between the primal
instituting and the experiental here-and-now».

53. Vidal, «Aspects d’une mythique», ja citat, 38.
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54. Cf. C.-Fr. Geyer, «Philosophie - Mythologie - Wissenschaft»: O. Bayer (ed.), Mythos
und Religion. Interdisziplinidre Aspekte, Stuttgart, Calwer, 1990, 22-25. El «logocentrisme»
occidental ha estat qualificat per Odo Marquard de monomitisme, al qual, ara mateix, cal
plantar cara amb un pensament i amb una praxi centrats en el polimitisme (cf. O. Marquard,
«Lob des Polytheismus. Uber Monomythie und Polymythie»: O. Marquard, Abschied vom
Prinzipiellen. Philosophische Studien, Stuttgart, Reclam, 1984, 91-116).

55. Vegeu C.-Fr. Geyer, «"Neue Mythologie" und "Wiederkehr von Religion"»: W.
Oelmiiller (ed.), Wiederkehr von Religion? Perspektiven, Argumente, Fragen, Paderborn-
Miinchen-Wien-Ziirich, F. Schoning, 1984, 25-54; Id., «"Neue Mythologie" versus Religion
und Wissenschaft»: O. Schatz - H. Spatzenegger (ed.), Wovon werden wir morgen geistig
leben? Mythos, Religion und Wissenschaft in der "Postmoderne”, Salzburg, Anton Pustet,
1986, 99-108. Sobre I’ancoratge ideoldgic de les «noves mitologies» en el segle XIX resulta
imprescindible Frank, Der kommende Gott, ja citat; Id., Gott im Exil, ja citat. Aquest mateix
autor ha ofert una contribucié molt interessant al debat actual sobre les «noves mitologies»
(cf. Frank, «Brauchen wir eine "Neue Mythologie"?»: Frank, Unendliche Fahrt, ja citat, 93-
118).

56. Dupré, «Mito», ja citat, 557. El mite és un esfor¢ per conéixer I’incognoscible. Aquest
esfor¢, perd, comporta un profund esqueixament de |’ésser huma entre la seva tendéncia
innata a tematitzar-ho i racionalitzar-ho tot i la tendéncia mitico-religiosa, també innata en
ell, a anar sempre més enlla d’ell mateix i de la realitat, tot superant les barreres de |’empiric
(ctf. E. Buess, Geschichte des mythischen Erkennens, ja citat, 27, 70-76, 159-160, 218-219).
Vegeu, des d’una perspectiva etnologica, Ad.E. Jensen, Die getdtete Gottheit. Weltbild einet
frithen Kultur, Stuttgart-Berlin, Kohlhammer, 1966, 18 i passim.

57. «L’analisi filosofica dels mites com a fendmens culturals parteix de la varietat de llurs
funcions i de llurs significacions, les quals han estat precisades pels etnolegs i pels
tolkloristes [...] Ja que el mite, indubtablement, és un fenomen cultural, ens sembla normal
d’integrar la seva explicacid i la seva valoracid en la teoria de la cultura» (Gulian, Mythos
und Kultur, ja citat, 12; cf. id., 13-15).

58. Vegeu A. Cunningham, «Myth, Ideology, and Lévi-Strauss: the Problem of the Genesis
Story in the nineteenth Century»: Cunningham {ed.), The Theory of Myth, ja citat, 135, 140-
142, 149, 172-174 i molt esp. el diagrama de la pag. 138. Vegeu les reflexions que fem en
el capitol 1.1. d’aquesta exposicié sobre «mite i experiéncia autobiografica».
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5. ELS GRANS TEMES A L’ENTORN DEL _MITE (I

En aquest capitol ens proposem d’atancar-nos a uns quants temes que, des d’antic i en
relacié amb la interpretacid del mite, han estat considerats com a molt importants. Sempre i
arreu, tots ells es troben estretament vinculats entre si: només per raons pedagogiques els
proposem per separat. No hi ha dubte que cadascun d’ells podria ser I'objecte de tota una
monografia, ja que la seva correcta comprensié permet de portar a cap una adequada exposicio

de tota la problematica a 1’entorn dels universos mitics.

5.1. Mite 1 estructures narratives

«Ce qui a créé I’humanité,

c’est la narration» (Pierre Janet)

A les acaballes del segle passat Sir Walter Scott escrivia: «Such is the universal charm
of narrative that the worst novel written will find some gentle reader content to yawn over it,
rather than to open the pages of the historian, moralist or poet».! La tirada dels humans per la
narracio prové del fet que hom estd plenament convengut que les narracions, millor que les
presentacions discursives o que les definicions de la realitat, expressen plasticament la veritat de
la vida.? En el fons, la narracid és el producte de la consciéncia humana que imposa ordre a la
nostra experiéncia feta en el temps. El temps, pero i com ja ho va posar en relleu sant Agusti,

no significa res al marge de la memoria, la qual 'organitza en la ment. El passat, el present i
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el futur no sén entitats metafisiques independents, sind unes categories de la consciéncia
organitzada, les quals sén indispensables per a la creacid de la identitat personal. Dient-ho
altrament: la identitat personal es troba intimament vinculada amb I’experiéncia organitzada del

passat en una trama coherent.’

De tot plegat es dedueix la vinculacié del mite amb la narracid, la qual, sovint, es redueix
a una mera equivaléncia dels dos termes.* Aixo significa que ens caldra analitzar les relacions

d’aquestes dues expressivitats de 1’ésser huma.

Per qué el frenesi que hom pot detectar a Europa, practicament, des de la darreria del
segle XVIII per interpretar el mite en clau estética? No hi ha dubte que el progressiu
esfondrament de la «religié occidental», almenys si hom té en compte la decisiva influéncia que
antany havia exercit sobre els processos d’institucionalitzacié de la societat premoderna,’ va
contribuir decisivament al fet que hom cerqués el missatge del mite en I’art, la literatura, els
contes populars, la filologia, la tradicié folklorica.® En una paraula: hom cercava en Ialtre de
la_raé una comprensié de 'existéncia humana que la «sola raé» no havia estat capag de
proporcionar.” Per tant resulta versemblant que molts romantics estiguessin convencuts que era
possible la configuracié d’una nova «religid de substitucié». Les paraules de Novalis: «Tota obra
d’art posseeix un ideal a priori, una intrinseca necessitat d’estar present», vindrien a expressar
I'ideal romantic de confegir una «religié poetica» o, potser féra millor dir, Iintent de fer de la
poesia, de les tradicions populars, de la rondallistica la nova religié (no dogmatica ni

institucional) de [a humanitat.

Hi ha, perd, un altre factor que, segons que em sembla, ha incidit d’una manera encara
molt més decisiva en |’interés pel mite. A mesura que la vigéncia de les antigues certeses religio-
so-politico-culturals comencava a ser posada en qiiestié a causa de ’esmussament progressiu de
les tradicions rebudes, 1'ésser humd, a 1’Occident, anava prenent consciéncia que li calia
interpretar-se de nou, per tal de retrobar el «seu lloc en el mén»; un «lloc en el mén» que la
interpretacio de la realitat que havia fet la Hustracid feia trontollar perillosament amb la irrupcio
de la consegiient dosi d’angoixa per part de I’home. No era, per tant, el mite el que en primer
Hoc necessitava de ser (re)interpretat, sind el mateix home, que €s el primer actor del mite. Era

I’ésser huma el qui, peremptoriament, es veia impdlit a la recerca d’una poderosa alternativa que
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li oferis I’aptesa per configurar amb sentit la seva vida després de la «mort de Déu», i hom
estava convengut que el mite podia ser maximament eficag en aquest sentit. Hom no hauria
d’oblidar que, des de les societats més senzilles fins a les més complexes, «el mite fundacional

d’una societat €s, com |’antropologia espontania d’aquesta societat, la resposta de I'home a

I'experiéncia de la mort, de la sexualitat i de la mancanca; una resposta que, al mateix temps,
significa la negaci6 d’aquesta experiéncia mitjangant la seva transcendéncia».* Indubtablement
té radé Jan de Vries quan escriu que els esforcos fets a i’Occident per interpretar el mite van
augmentar d’una manera molt intensa en el moment, «en qué la fe en els déus es va veure

fortament sacsejada».’

Tant la investigacid del segle passat, pero, sobretot, la més actual han subratllat amb un
émfasi molt especial quelcom que sempre ha estat molt present en la investigacié 1 en la
interpretacio del mite: la seva «estructura narrativa»."" Es un fet prou manifest que el llenguatge
no €s simplement un conjunt de sons que serveixen per nomenar les coses i els esdeveniments,
sind que, primordialment, la seva funcid consisteix a ordenar i classificar I'experi¢ncia humana,
tot evitant la tendéncia natural vers el caos que és inherent al pensament huma.'' En les seves

formes senzilles (Einfache Formen), que no sén sind aplecs de gestos lingiiistics, André Jolles,

ja fa molts anys, va portar a terme una classificacid, una «reduccié de la complexitat» (per
emprar una expressié de Niklas Luhmann), de les nombroses formes narratives, les quals, al seu
torn, es fan resso de la caoticitat que és inherent a la condici humana.'> D’una manera lapidaria,
Fritz Stolz afirma que el mite es troba de ple dins I’ambit de la narracid, pero¢ de cap manera
en el de la mera descripcié.” Per aix0 és possible afirmar que «el mite com a narracié és un

fenomen del llenguatge; de cap manera una creacié al costat del llenguatge».™

Geoffrey St. Kirk escriu que «en la mesura que son veritablement narracions tradicionals,
els mites procedeixen d’'un estadi oral de la cultura, i la major part d’ells conserva alguns
elements d’un periode molt anterior a la seva primera manifestacié escrita».” A partir de la
perspectiva adoptada, resulta molt comprensible que Kirk ofereixi la segiient definici6 del mite:
«conte o narracid tradicional». Per narracié tradicional, aquest autor entén una «mescla de realitat
i de fantasia».'® I, més endavant, afegeix que «un mite és una historia, un relat dotat d’una
estructura dramatica i d’un desenllag»." Segons aquest autor, les narracions que s’imposen en

una societat com a mites ho fan perqué posseeixen «un poder narratiu excepcional i, a més, tenen
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una clara importan- cia funcional respecte a algun aspecte rellevant de la vida, més enlla del
simple entreteniment».'® Repetidament, aquest autor posa de manifest, sobretot en relacié amb
la mitologia babildnica i grega, 1'important treball mitificador dels escribes 1, més endavant, dels

poetes classics. '

De tota manera Kirk considera molt problematica la possibilitat de distingir d’una manera
tallant el mite de les altres formes narratives (llegenda, conte popular, faula), ja que hom no ha
arribat a posar-se d’acord sobre la veritable natura i abasta de cadascuna d’elles.” Seguint Ruth
Benedict, que afirmava que, «a I’hora d’estudiar-la, la mitologia mai no pot separar-se del
folklore»,”! Kirk és de 1’opinié que no resulta possible de sostreure’s a la idea que el conte
popular, de fet, és una espécie particular de mite.* De tota manera hi ha un fet que pot ajudar
a distingir entre I'un i ’altre. En efecte, el mite desenvolupa la seva trama en un passat
atemporal, mentre que «la trama dels contes populars dona per suposat que l'accié s’ha
esdevingut en un temps histdric», el qual mai no és el passat primordial.> Una altra caracteristica
distintiva, encara que for¢a imprecisa a la practica, és que els mites tracten de giiestions serioses
i transcendents,* mentre que els contes acostumen a tenir uns arguments que giren a ’entorn de
«les pors i els desigs més corrents» i, a més, per regla general, donen satisfaccié al gust del
public per unes solucions facils i ingenioses farcides amb aventures fantastiques i arriscades.”
Hom no hauria d’oblidar que la narracid d’un mite, en canvi, sempre posseeix una intencié ben
determinada, sempre és possible de detectar-hi uns interessos socials ben concrets, els quals, com
apunta Gerhard Schlatter, poden ser, simplement, els del tornar a conéixer com cal viure i

comportar-se en el concret de la vida quotidiana.®

Walter Burkert ha posat de manifest que un mite en concret no pot ser identificat amb
un text determinat, perqué hi ha miltiples variants: «Un mite, en tant que narracié pot existir
en textos molt diferents, d’una manera extensa o bé abreujada, narrada bé o malament, reduida
a insinuacions o bé embellida com una novella».*” Per aix0 aquest autor accepta el suggeriment
de l'egiptoleg Jan Assmann, que distingeix entre el mite com a geno-text i les expressions
mitiques concretes. «El mite és quelcom d’abstracte. Es tracta del nucli d’accions i
d’esdeveniments, d’herois i de destins, que es troba a la base de tot un complex de expressions
mitiques com alguna cosa que es posseeix en comil».”® Burkert, que segueix aci la distincié

terminologica dels estoics entre semainon i semaindémenon, de De Saussure entre signifiant i
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signifié, de Frege entre Sinn i Bedeutung o Bedeutung i Bezeichnung, posa de manifest que cal

separar en un simbol (Zeichen) concret el sentit (Bedeutung, sense, meaning) i la designacio, €és
adir, 1a relacié amb determinades dades extralingiiistiques.® La narracié mitica pertany a I’ambit
del sentit o de la significacid, perd no al de 'expressié lingiiistica ni al de les relacions amb els

objectes.

Ha estat Angelo Brelich, un representant molt original i independent de ['estructuralisme,
el qui ha subratllat la importincia decisiva que posseeix el fet de considerar les narracions
mitiques en estreta connexio amb els cicles mitics. Un mite aillat no €s significatiu, sind que cal
tenir en compte les variants literaries i ideologiques que ens ofereix la tradicio. «Per capire
integralmente un solo mito, & necessario conoscere, senza limiti prevedibili, un grandissimo
numero di altri miti della stessa mitologia - per non dire, a priori: |'intera mitologia di cui esso
fa parte».™ Es, en conseqiiéncia, la mitologia en el seu conjunt la que ofereix el perfil dels mites
(1, sobretot, dels personatges mitics concrets). «Un mito isolato non rivela interamente il proprio
significato, e precisamente non solo perché i suoi personaggi non ne vengono illustrati
sufficientemente, ma anche perché le sue vicende stesse attingono il proprio rilievo alla luce dei

numerosi altri contesti narrativi in cui ricorrono».>" En un mot: el mite és inseparable de ’entera

mitologia.

Harald Weinrich inicia el seu treball, que es troba molt directament relacionat amb el
tema que ens ocupa, amb aquests mots: «Aquest concepte [mite], com €és prou conegut, era una
paraula molt corrent entre els grecs; una paraula que designava una narracié popular, la qual tant
podia ser una historia que hom narrava en la plaga del mercat com una genealogia dels déus».
Una mica més endavant, aquest mateix autor segueix aixi: «Els mites més antics, dels quals
tenim coneixement, de la mateixa manera que els mites exotics, que, actualment, arribem a
conéixer gracies als etndlegs, sén, principalment, narracions».® Ha estat Angelo Brelich el qui
ha subratllat el fet que «il mito come tale non ha un’esistenza propria, independente della sua
narrazione; esso & mito solo in quanto & narrato, si attua cioé mediante la parola del narratore».™
De tota manera cal insistir, tal com ho indica Wolfhart Pannenberg, que un concepte adequat de

«mite» tan sols s’obtindra en la mesura que hom el sapiga distingir de les altres formes narratives

de caracter més o menys popular (faula, saga, conte, novella, etc.).* En aquest sentit, no creiem
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que Rollo May vagi desencaminat quan escriu que «¢l mite afegeix una dimensid existencial al

conte de fades».*

No podrem entrar a debatre amb una certa extensié la immensa problematica a I’entorn
de la paraula humana, la qual és d’excepcional importancia en relacié amb el nostre tema. Sigui
com sigui, pero, es pot afirmar que la varietat i les modalitats de la paraula humana constitu-
eixen, en el fons, els simptomes més elogiients del radical polifacetisme de |’ésser huma, el qual
es dona a congixer, mitjancant la varietat de les formes expressives, en ’ambit del pensament,
de I'accié i dels sentiments.”” Cal advertir que no es tracta pas (que no s’hauria de tractar) ni
d’una complexitat amorfa, desestructurada, cadtica, ni tampoc d’una complexitat regularitzada
amb una disciplina casernaria, «vertical i piramidal», sind, en el sentit més ple de ’expressio,
d’una complexio oppositorum, d’una harménica i creadora disposicié dels diversos elements que
constitueixen la humanitat de I’home, per més oposats i excloents que puguin semblar a primer
cop d’ull. En aquest sentit, la coordinacid del mythos i del logos hauria de constituir el model
per excdléncia de I’harmonia interna de la humanitat de 1’home; harmonia que sempre s’assoleix
quan les seves diverses capacitats expressives, logiques 1 mitiques es coordinen en un tot
harménic i, tanmateix, inestable, perqué, com una mena de creacid continua, continuament cal

corregir-lo 1 reconstruir-lo per mitja d’una experiéncia, d’una praxi intercomunicativa sempre

comengada de bell nou.

La narracié pot ser abordada de maneres molt diverses, les quals, com la majoria dels
aspectes relacionats amb [’home, no haurien de comportar-se entre si per via d’exclusio, sino,
més aviat, per via de complementarietat. Des de les meres analisis gramaticals, morfologiques,
sintactiques i semantiques, sense oblidar la sempre profitosa i enriquidora critica literaria, fins
arribar a I’experiéncia vehiculada per mitja de I’accié narrativa com, per exemple, I’exposa
Walter Benjamin,*® hi ha una gamma infinita de matissos i, per damunt de tot, de perspectives
de tota mena. Harld Weinrich, per la seva banda i en la linia de Benjamin, distingeix entre les
narracions que trasmeten uns continguts cientifics (universitaris i técnics, per exemple) i les
auténtiques narracions, perqué «a ciéncia no es proposa la saviesa, siné el coneixement».™
Weinrich, tot fent notar també el caracter autobiografic de la ciéncia, posa de manifest que, en

la interpretaci6 del mite, el lingiiista tindra en compte, sobretot, la sintaxi, mentre que el no-

lingiiista se centrard, més aviat, en la semantica, la qual cosa vol dir que, sobretot, parara
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esment en aquells «senyals» que indiquen moviment, accié, esdeveniment.*’ Arran d’aquestes
consideracions, Weinrich treu una conclusié molt important: la ciéncia ha de parlar del mite
d’'una manera argumentativa (logica), la qual, perd, és una forma de parlar que «s
incommensurable amb la forma narrativa de parlar del mite».*" En efecte, hom no hauria
d’oblidar que la «logica» d’un ciéncia determinada imposa uns camins que, molt sovint, resuiten
incompatibles amb els d’una altra branca cientifica o, més radicalment, amb els de la saviesa.
La conseqiiéncia de tot plegat és que «l’expressié "mite” reflecteix la sorpresa d’aquells que --
com tots nosaltres avui-- han adquirit el costum de raonar sobre objectes que tenen una certa
significacid, perd que --en altres temps o en altres llocs-- aquests mateixos tenien el costum de

tractar aquests mateixos objectes d’una manera narrativa (erzihlend)».*

Ha estat Michel de Certeau el qui ha fet notar que «les structures narratives ont valeur
de syntaxes spatiales [...] Les récits, quotidiens ou littéraires, sont nos transports en commun,
nos metaphorai».** Per aixd, amb la seva reconeguda perspicacia i sentit de 1’humor, escrivia:
«Les récits pourraient également porter ce beau nom: chaque jour, ils traversent et ils organisent
des lieux; ils les sélectionnent et les relient ensemble; ils en font des phrases et des itinéraires».*

Allo que constitueix la missié decisiva de la narracid és la creacio d’un teatre d’accions, en el

qual «es juguen» 1 es concreten les experiéncies humanes més qualificades: «le récit ouvre un
théatre de légitimité a des actions effectives. Il crée un champ qui autorise des pratiques sociales

risquées et contingentes».*’

Seguint Benjamin, creiem que una interpretacid de la narracié que es limités a descriure
el funcionament morfoldgic i sintictic de les estructures narratives seria quelcom de veri-
tablement necessari, perd, amb tot, totalment insuficient. Perqué, en darrer terme, encara que
sigui molt important de parar esment en el «funcionament» de tot alld que entra en contacte,
activament o passivament, en 1’ambit concret de la nostra existéncia, mai no deixarem de tenir
necessitat que la «funcié» ens remeti a la seva fundacid. En relacié amb el mite, aquesta
apreciacid, segons que creiem, €s de cabdal importancia, justament perqué, com ho hem explicat
en un altre capitol, el seu funcionament, «logicament» considerat, és quelcom d’«logic», la qual
cosa significa que, més enlla (o, més engd) de les «logiques», hi ha quelcom que assenta |
Justifica els usos i els costums, les maneres de taula i P'estructura social, I’amor entre els humans

i totes les formes possibles de disharmonia. El reconeixement de 1’ésser huma com a finitud és
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quelcom que no admet discussid. El llenguatge, perd, no coneix cap «imperatiu gramatical
profund», de tal manera que les limitacions inherents a I’ésser huma queden com relativitzades
per la infinitud de possibilitats del seu discurs.*® Com escriu George Steiner, «el llenguatge no
té la necessitat d’aturar-se a cap frontera, ni tan sols, com s’esdevé en relacid amb les
elaboracions conceptuals i narratives, en la frontera de la mort».*” Aquest «quelcom» indefinible,
perd que, tanmateix, sempre posseeix una natura linglistica, seguint Manfred Frank, I’hem

anomenat el sagrat.

Tostemps, hom ha considerat a narracié com el mitja idoni per expressar els «trets més
enigmitics del mén» (Weinrich) i les qiiestions que tenien alguna cosa que veure amb «el més
enlla de la mort». Steiner, per la seva banda, escriu que, «en la gramatica, els futurs, les
oracions optatives o condicionals sén I’articulacié formal de I’Himitat».*® La imaginacidé, que
sempre es presenta aliada amb la narracié mitica, és «un increment gramatical natural» (per
exemple, en forma de resurreccié, de vida més enlla de la mort, etc.}, que permet de qilestionar
les «naturalitats» de la quotidianitat, la qual cosa significa que |’ «apertura discursiva» fa posstble
la superacio de tot alld que «naturalment» sembla més insuperable, és a dir, la mort.*

* hom pot observar que

En el transcurs de la historia de 1a humanitat, constata Weinrich,
les categories sintactiques, especialment les categories consecutives i causals, han anat adquirint
un rang logic i, adhuc, ontologic cada vegada més elevat, mentre que la narracié, d’'una manera
cada vegada més acusada, ha anat perdent credibilitat.’’ La pérdua de la narracié ha provocat
que, d’una manera creixent, en la quasi totalitat dels ambits de I’existéncia humana, s’hagin
imposat els «sistemes», les «estructures nomoldgiques» per parlar com Paul Ricoeur,* els quals,
a la curta o a la llarga, mitjancant un perillés reduccionisme, imposen una ineludible
«dogmatitzacid» en tots els ambits de la vida humana. La pérdua (o I’esmussament) de la narracid
té molt a veure, d’una banda, amb la pérdua (o I’esmussament) del mite en la cultura occidental
i, de I’altra, amb |’imparable augment dels sistemes de control en les societats occidentals. No
hi ha dubte que la qualitat de la vida humana no pot desvincular-se de la qualitat de les nostres
narracions: «Per damunt del pla vegetatiu minim, les nostres vides depenen de la capacitat
d’expressar ’esperanga, de confiar a les oracions condicionals i als futurs els nostres somnis

actius de canvi, progrés i alliberament»,*
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Tota narracié en sentit sintictico-morfologic manté una certa distancia respecte a allo
narrat i es comporta com una mena de lloctinent respecte al personatge que representa. Dient-ho
d’una altra manera: la disposicid material d’una narracid determinada no coincideix simplement

amb la sacramentalitat.>* Narrar alguna cosa no equival a experimentar-la o sofrir-la d'una

manera immediata. Acostuma a ser el ritus, que és |'artefacte que posa en moviment la
sacramentalitat humana, el dinamisme que fa possible el trajecte des de la mediatesa de I’objecte
narrat fins a la immediatesa de 1’experiéncia. Es aleshores quan té lloc la participaci6 immediata
de I'ésser huma en el sagrat narrat, el qual és incorporat en la propia vida sacramentalment com

es fa, per exemple, en I'eucaristia.

Hom pot establir, com per exemple i des de perspectives diferents ho han fet V. Propp,
C. Lévi-Strauss o A. Dundes,” la morfologia del mite com a narracié amb I’ajut d’unes
determinades seqiiéncies narratives, que expressen les funcions dels personatges o la diversitat
de situacions (Propp) o bé cercar-hi la logica interna de les relacions entre situacions,
personatges i esdeveniments (Lévi-Strauss), amb tot sempre romandra dempeus la qliestio: quines
narracions en concret mereixen |’apdlatiu de mite?; quines «situacions narratives», quins «estils

narratius» cal considerar, a I’interior de la inabastable tematica de la «narracié com mite»?

Sigui quina sigui la posicié que hom adopti,”” el mite representa la cristdlitzacié més
primitiva de les experiéncies i de les comunicacions cdlectives de la realitat. Es a dir, la narracié
mitica, sempre i arreu, és una estructura de sentit.® Segons Burkert, el mite, com narracio
experiencial, posseeix dues dimensions: una connotativa i una altra de denotativa.*® Connotati-
vament, la narracié t€ una estructura de sentit propia. Hom la narra a causa de la seva relaci6
amb la realitat; la realitat en un ferm sentit intramunda. Denotativament, la funcié denominativa,
per la seva banda, esdevé visible, sobretot, a través dels noms propis que es manifesten en el
mite. En aquest context, els noms dels déus i dels herois sén els primers a tenir en compte,
sobretot si hom té en compte que els déus i els herois, fins i tot al marge de la narracié mitica,
apareixen mitjancant el culte, els llocs sacrificials, els altars, els temples i tota la resta
d’artefactes vinculats amb la cultualitat. No hi ha dubte que, en I’evolucid historica d’un mite
tradicional, les dimensions que aquest adopta son innombrables. D’una banda, hom pot detectar
una «cristdlitzacio» de la narracid en si, pero, d’altra banda, també s6n perceptibles unes

possibilitats canviants de les aplicacions i de les utilitzacions d’aquella que, sovint, se sobreposen
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entre si d’'una forma cadtica. Per aix0, en la tradicié literaria d’un mite determinat, hom pot
percebre-hi tensions, influéncies i mutacions: en una forma mitico-narrativa concreta, hom hi
descobreix «restes» erritiques que sén com una mena de survival procedent d’altres formes
narratives d’aquell mateix cicle. Tot plegat permet a Walter Bukert afirmar que «si hom vol
comprendre els textos mitics, cal tenir molt en compte la perspectiva historica [i literaria que
aquests han anat adoptant]».® La rad és que «la narracié no pot designar de cap manera la realitat

d’una manera immediata [...] La realitat i la narracié no sén pas isomorfes».*'

«El mite és una narracié aplicada. El mite descriu una realitat significativa,
supraindividual i cdlectivament important. La seriositat i la dignitat del mite provenen d’aquesta
aplicacio; I’estructura axioldgica i significativa del mite, perd, no es deriva d’aquesta aplicacio,
sinG que és predonada per mitja del ilenguatge i dels condicionaments vitals del llenguatge».*
Per aixo el mite pot ser considerat com la primera i la més elemental forma comunicativa i
experiencial de la complexitat que és inherent a la realitat del mén i de ’home. Tal com va posar
en relleu Malinowski, les «realitats» sobre les quals parlen les narracions mitiques son les
institucions i les ordenacions socials de la familia, del clan, de la ciutat, és a dir, les bases

primaries sobre les quals recolza I’existéncia humana.®

Un dels autors que, en aguests Gltims anys, més s ha preocupat per continuar la reflexi6
a I’entorn de la relacid entre mite i narracié ha estat Fritz Stolz. Seguint una llarga tradicié
(Baumann, Fontenrose, Kirk, Burkert, etc.), Stolz defineix el mite com una «narracid
tradicional».* D’acord amb el seu parer, «la narracié tradicional és una forma expressiva
lingiifstica d’un sistema religids de simbols, la qual cosa significa que el seu valor en la jerarquia
de les possibilitats expressives pot ser extraordinariament diferent».*® Cal no oblidar, pero, que
les possibilitats expressives de qué disposa |’ésser huma sén molt variables: mite, faula, saga,
llegenda, conte, etc., tal com ho va posar en relleu ja fa alguns anys André Jolles.® De tota
manera, Sigul quina sigui la narracid concreta que hom consideri, es pot afirmar que el «senyal
més important de la narracio és que reprodueix un gsdeveniment (Vorgang); més en concret, les

escenes més significatives se segueixen en un ordre determinat».”

El mite segueix les pautes marcades per tot esdeveniment narratiu: posseeix un

comengament i tendeix vers una conclusié. Stolz posa de manifest com a caracteristica propia
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del mite que «el seu punt de partida permet canvis; és, per tant, labil. El final del mite, en canvi,
no coneix cap mena de canvi; és estable». Ara bé, una narracié que transcorre entre un punt
de sortida labil, variable i un final estable, prefixat, crea tensié i sorpresa entre els oients, ja que
s’imposa com a primera tasca la identificacié d’aquests amb |’esdeveniment narrat, a fi que els
oients, paulatinament, vagin interioritzant les intencions de la narracid. Per aixd, com afirma
Stolz, el relat mitic proporciona als qui l'escolien «orientacié per mitja d’un procés

d’identificacid».®

El mite com a narracié orientadora no sempre s’esdevé al mateix nivell. Les narracions
mitiques poden desenvolupar funcions molt diverses: des det relat destinat a passar una bona
estona fins a les narracions amb intencions catartiques i moralitzadores, sense oblidar
I’articulacié de tot un reguitzell de desigs i somnis irrealitzables en e! concret de la

quotidianitat.™

5.2. Mite i culte

La relaci6é o la manca de relacidé del mite amb el culte han esdevingut un dels aspectes
irrenunciables de la investigaci6 antropologica d’aquests tltims segles, sense que hom hagi assolit
resultats acceptats amb una certa unanimitat pels investigadors.” En la nostra exposicid ens
limitarem a oferir unes mostres molt reduides de com ha estat enfocada aquesta qiiestié en la
historia de la investigacio del mite.”” De tota manera sembla un fet comprovat a bastament que
els mites prenen tota llur embranzida alli on ’harmonia fonamental de I’existéncia es troba
posada en qiiestio. El fet d’haver posat en relleu aquest aspecte de la tematica constitueix el gran
mérit de René Girard, el qual ha analitzat els origens dels mecanismes culturals i socials que
determinen els comportaments de la nostra cultura. Aquest autor manté |'opinié que, ja molt
aviat, la societat humana va descobrir que el fet de matar i de sacrificar de forma cultual

constitueix el seu necessari i omnipresent per a la seva supervivéncia en el temps.”
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El 1811, Friedrich Creuzer (Symbolik und Mythologie der alten Vdlker, besonders der

Griechen), a qui ens referirem més endavant, encara que distingia acuradament entre el mite 1
el culte, escrivia que «en totes les festes dels pobles antics, el culte i el mite apareixen en una
relacid reciproca, sense que quasi mai es pugui decidir quin dels dos és la causa 1 quin

I’efecte».™ El 1825, K.O. Miiller (Prolegomena zu einer wissenschaftlichen Mythologie), que

també ens ocupara més ampliament en un proxim capitol, assenyalava la indissoluble unio de les
narracions mitiques i de I’accié cultual.” Molts d’altres autors posteriors, malgrat les enormes
diferéncies d’escola i d’ideologia que hi ha entre ells, també han subratllat aquesta coimplicacio,

1.7 L’exegesi complexa dels mites que

tot 1 que sovint feien derivar el mite de la praxi cultua
porta a cap un investigador recentment traspassat, Jacques Vidal, també remarca el lligam
indestructible entre el mite i el ritus, perqué cal que «la transcendance du message [del mite
sigui} ménagée dans I"immanence du langage [del ritus]».”” Alguns autors actuals com, per
exemple, Karl Albert o Hans Blumenberg, després d’afirmar la unid original, vital i creadora
de vida, del mite, del rite i de la metafisica, accentuen el fet que, en els desenvolupaments histo-
rics, aquelles realitats s’ independitzaren les unes de les altres, tot esdevenint entitats autdnomes.™

' i Hermann

Foren, sobretot, d’una banda, W. Robertson Smith™ i James Frazer,*
Gunkel,* de I’altra, els qui, a la darreria del segle passat i a partir de tlurs estudis filoldgico-
historics sobre la Biblia, imposaren 1’opinid que el mite i el ritus sén com les dues cares d’una
mateixa moneda: el primer vindria a concretar I’aspecte narratiu (argumental) i ’altre 1’aspecte
representatiu 1 espectacular (teatral). En qualsevol cas, perd, els mites es derivarien del culte.
La «Myth and Ritual School» (amb el cercle de Cambridge al voltant de Frazer)* en sentit
estricte i els investigadors més o menys afins (F.M. Cornford, Jane Harrison i Gilbert Murray)
van acceptar d'una manera Himitada aquesta teoria en llurs estudis sobre la cultualitat dels antics
pobles del Proxim Orient.* Sigmund Mowinckel, que és un dels membres més Hustres d’aquesta
escola (branca escandinava), escriu que «el mite auténtic es troba vinculat al culte, procedeix del
culte i expressa alld que en ell s’esdevé i alld que antany s’esdevingué, és a dir, 1’"accid
salvadora”, que roman en la memoria en tant que hom la torna a experimentar».* Un fet que cal
no oblidar és que aquesta escola, a causa dels seus pressuposits tedrics més aviat formalistes,
ofereix una critica molt aguda dels esquemes evolucionistes emprats per alguns dels antropolegs
del segle XIX en I'estudi dels fendomens religiosos.*® Un altre investigador escandinau molt

reconegut, adscrit també d’alguna manera a la «Myth and Ritual School», Geo Widengren, ha
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escrit que «el mite és el complement natural del ritu. Mentre que el ritu és I'accid sagrada, el
mite és la paraula sagrada que segueix aquesta acci6 i I’explica. I a I'inrevés, hom pot afirmar

que el ritu, com a accid o gest, ilHustra la paraula sagrada o el text sagrat».*

D’entre els autors dels anys trenta que tingueren una més gran influéncia en la
rehabilitacié del mite i que van insistir en la unié inseparable del mite i del ritus cal destacar
Walter Friedrich Otto (1874-1958)." «En el centre de tota religié hi ha la manifestacié del divi.
El fet que hagi vingut, que sigui present, confereix el sentit i la vida a totes les seves formes».™
En un altre indret afirma: «El fenomen original (Urphinomen) de tota religié |[...] és la

manifestacié de la divinitat».® Obviament, el lloc on s’esdevé la manifestacié de la divinitat és

la praxi cultual. Cal assenyalar, d’altra banda, que per a W.Fr. Otto, la revelacid continua del
divi és una qiiestié estretament vinculada amb la paraula; la paraula que és esséncia, la paraula
que €és accid cultual i la paraula que és esdeveniment. La paraula pleromatica ressona, doncs,
en el culte, el qual «&s I’elevacié de '’home en el divi, tot esdevenint, aleshores, el company 1
I"igual de la divinitat».*® D’aqui la indestructible unié de mite i de culte que postula W.Fr. Otto;
unié que és creadora de vida i de sentit.®’ En una altra obra molt important en relacié amb
aquesta termnatica afirma: «No hi ha cap auténtic culte sense mite; tampoc no hi ha cap mite
autentic sense culte. De fet, tots dos sén la mateixa cosa. Aix0, d’altra banda, és d’una
importancia decisiva per al coneixement de tots dos».*> D’una manera encara més abrupta escriu

que «no hi ha, ni les pot haver, accions cultuals sense el mite corresponent».®

Alguns investigadors s’oposen a la teoria que fa derivar el mite de les celebracions
cultuals. Es la inversa el que cal afirmar: el culte procedeix directament del mite. Adolf E.
Jensen pot ser considerat com una de les figures més representatives d’aquesta tendéncia.
Després d’afirmar la indissoluble unitat de mite i culte,* escriu que «les veritats mitiques tan sols
es revelen en una atmosfera de festivitat».** El culte, en consegiiéncia, vindria en segon lloc
respecte al mite. Aixo és aixi perque, de fet, aquell, d’acord amb I'opinié de Jensen, constituiria
el llenguatge comunicatiu d’aquest.”® D’una manera tallant, Jensen afirma que «tot cerimonial
i tot acte solemne viuen dels processos creadors mitics».” Quan es trenca la unitat entre el
contingut mitic i la seva expressi6 cultual, I’ésser huma comenga a perdre’s en la irrelievancia
1, adhuc, en la buidor de la manca de sentit. Aleshores, d’una banda, sorgeixen les «historietes»

i, de I'altra, les practiques més o menys supersticioses.
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En relacié amb I'intima vinculacié del ritus amb el mite, un autor molt influient aquests
altims anys ha estat Theodor Gaster,*® el qual s’ha ocupat quasi exclusivament dels mites de
procedéncia semftica, tot posant de manifest llur caracter poematic i ritmic, els quals es
reactualitzaven en les litargies dels temples reials de les antigues cultures mesopotamiques
(sobretot en la festa de I’Any Nou). El mite «belongs --and fundamentally-- within the realm of
religion and cult, mythological stories being recited, in many societies, not for entertainment or
diversion, but as part and parcel of ritual procedures».” En un altre indret, Gaster escriu: «Au
fond, Myth is consubstantial with Ritual. They are not --as is often supposed-- two things
artificially or schematically brought into relationship with each other, but one thing viewed from
two different angles or through different prisms».'™ Segons aquest autor, en els escenaris cultuals
del Proxim Orient antic, la finalitat dels poemes mitics consistia, gairebé d’una forma exclusiva,
a proporcionar una interpretacio del ritual en forma narrativa. Quan les celebracions litirgiques,
per les raons que sigui, deixen de tenir una importancia existencial per als individus i els grups
socials, aleshores els mites subsisteixen com a meres peces literaries, que acostumen a ser
modificades i reelaborades en nombroses ocasions.'”' D’una manera indenpendent respecte a
Gaster, Georges Dumézil també posa de manifest aquesta circumstancia quan afirma que, «fre-
quentment, en el curs de |'evolucié religiosa, el mite tendeix a separar-se del ritus i a viure una
vida propia, al marge del control que li donava la seva antiga utilitzacié practica».'"? El terme
final d’aquesta evolucid, segons que indica aquesta mateix autor, és el «conte» en forma de

faules, cancons infantils, receptes, dites populars, etc.'”

Clyde Kluckhohn va ser un dels antropolegs americans més influents entre els anys trenta
i cinquanta. La tematica concreta que ara ens ocupa la va considerar en un article publicat I’any
1942, que ha estat reproduit en moltes ocasions i, molt sovint, ha estat pres com a punt de
referéncia quasinormativa per a plantejar-la.'™ Aquest autor és de I’opinié que no és possible
arribar a cap mena de soluci6 definitiva que decideixi sobre la precedéncia del mite o la del
ritual."® L'dnic que es pot afirmar és que, gairebé sempre, tots dos apareixen estretament units.
Adoptant una perspectiva, que té molts punts de contacte amb el pensament de Bronislaw
Malinowski, afirma: «What is really important is the intricate interdependence of myth (which
is one form of ideology) with ritual and many other forms of behavior».'* Alld que cal
subratllar, d’acord amb I’opinié d’aquest antropoleg, és que tant el mite com el ritual satisfan

les necessitats (sobretot de cardcter psicoldgic) d’una determinada societat, i el lloc que ocupa
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'un i I’altre dependra dels problemes i dels desafiaments que calgui resoldre en un temps
determinat.'” De tota manera, Kluckhohn no deixa d’apreciar en la seva teoria unes relatives
diferencies'” entre el mite i el ritual: «The myth is a system of word symbols, whereas ritual is
a system of object and act symbols. Both are symbolic processes for dealing with tha same type
of situation in the same affective mode»." Aixi doncs, a més de posseir una base comuna de

tipus simbolic, el mite i el ritual també tenen una base comuna de tipus psicologic i afectiu:

«Ritual is an obsessive repetitive activity [...], mythology is the rationalization of these same

needs, whether they are all expressed in overt cerimonial or not».'"

Ara hem de referir-nos a Victor W. Turner, que ha estat un dels antropolegs que més ha
insistit en el fet que la fluidesa de les narracions mitiques pot explicar-se a causa de llur caracter
liminal: «Els mites narren com una situacié va passar a ser-ne una altra, com va poblar-se un
mon despoblat, com es transforma el caos en cosmos, com els immortals es feren mortals, com
van aparéixer les estacions en un clima que no en tenia, com la unitat primordial de la humanitat
va escindir-se en una pluralitat de tribus o de nacions, com uns éssers androgins esdevingueren
homes i dones, etc.».!'! En I’explicacié del mite com a fenomen liminal, Turner segueix les
petjades que va marcar Arnold van Gennep en la seva investigacié sobre els rites de passage
(1909).'** El mite és, substancialment un fenomen liminal, que t€ com a fonament inalienable
la iniciacié dels individus.'"* Turner, seguint la dinimica de la seva teoria, afirma que «encara
que els mites no es trobin vinculats a uns ritus determinats, sempre posseeixen un caracter limi-

nal»."" Aquesta apreciacié voldra voler dir que tots els mites, d’'una manera o altra, es troben

vinculats a una praxi cultual (conscient o inconscient), ja que totes les situacions liminals, a
causa de la riquesa simbolica que els és propia, comporten, per part de |'individu i de la
cdlectivitat, unes precises actituds que cal «escenificar» cultualment davant els membres del grup
que, en cada cas, son considerats adients. Per a tots els qui hi creuen, aquests processos rituals

(rites de passage) tenen «una eficacia ontologica, és a dir, transformen o “creen” els qui els

veuen o els escolten, i alteren de tal manera 1’ésser de I'iniciat que aquest adquireix la capacitat

de realitzar les activitats propies de la nova posicié que ha d’assumir».'"

El filosof Klaus Heinrich ha assenyalat la importancia cultual del mite, que es posa de
manifest, sobretot, en la seva funcié genealdgica.''® Mite i culte apareixen indissolublement

units, de primer, a causa de la progressiva degeneracié que experimenta el mén habitual de
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I’experiéncia quotidiana dels individus i, en segon terme, com a conseqiiéncia de la imperiosa
necessitat de substituir aquest mén progressivament malmes per un «mén de recanvi» (Er-

satzwelt)." Cal substituir (cultualment i culturalment} un mén i uns homes envellits per un nou

mdn, que no és exactament el dels origens, perd que, sacramentalment, se li assembla, i té la
virtut, a més, d’homologar els participants actuals en el culte amb els abantpassats originals. Per
Heinrich parlar de mite és parlar de culte; parlar de mite i de culte és parlar de genealogia.
Aquestes idees d’aquest filosof portades fins a I’extrem vindrien a dir que qualsevol innovacio
humana, perqueé tingui una eficicia més enlla del mer pragmatisme, ha de trobar-se cultualment,

genealdgicament, assentada en el teixit social.

Geoffrey St. Kirk ha insistit en el fet que [’associacié del mite amb el ritual no és un
fenomen universal, com tampoc no 1’és, segons el seu parer, la suposicid que tots els mites
deriven o tenen llur origen en motius rituals.'"® E] ritual, segons aquest autor, «no determina el
significat real d’'un mite concret, ni tan sols el seu nucli narratiu basic. Per contra, la seva
relacié amb el ritual és quasi sempre trivial i casual».''® Les reticéncies que mostra Kirk en
relacio a la vinculacié de mite 1 culte potser es deu al fet, com escriu Angelo Brelich, que «la

Grecia antica non ci ha lasciato un solo mito in un contesto rituale».' En efecte, Kirk és

hdlenista de professio, la qual cosa significa que atorga una importancia decisiva 1 paradigmatica
a la mitologia grega en la seva interpretacio dels mites. En el fons, Kirk segueix la vella tradicié
occidental de considerar el mon grec i, molt especialment, els mites grecs com a paradigmes

insuperables de qualsevol mena de reflexié a ’entorn del mite.

En el seu valuds estudi sobre ¢l mite, Christoph Jamme ha posat de manifest que totes
les teories actuals sobre el mite, d’una manera genérica, perd, sobretot, en alld que es refereix
a I’analisi de la relacio entre el mite i el culte, pateixen greus mancances a causa d’una
insuficient consideracié sobre la funcié de U'gscriptura en la configuracid dels universos mitics;
quasi mai, hom no arriba a establir de manera convincent la relacié que existeix entre oralitat
i escriptura. O, si hom desitja plantejar la problematica de forma interrogativa: com es
comporten entre si la variabilitat i la repeticid, les quals son els modes habituals d’actuacid que
acostumen a adoptar, d’una banda, allo que es troba lligat oralment a la memoria i, de !’altra,
la fixacio escrita que, almenys tedricament, es pot repetir, perd que no es troba sotmesa al canvi

perqué s’ha codificat en lletra impresa.'?! El mite, a causa de la tendéncia, sobretot perceptible
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en 'univers grec, vers la concrecid escrita, ha quedat plasmat, naturalment amb variacions, en
unes formes més inamovibles, mentre que el culte, que ha romas més aviat en I’ambit d’allo que

¢és popular, ha donat mostres d’unes majors variacions en el transcurs del temps.

Com a conclusié podem afirmar que el mite i el ritual, gairebé sempre, es donen plegats.
Escatir, perd, la preeminéncia de ’un o de I’altre amb total fiabilitat, potser, sera un problema
que sempre romandra insoluble. L’etnoleg Gerhard Schlatter, que en la seva interessant obra i
en relacié concreta amb els aborigens d’Australia, manifesta reiteradament |’estreta vinculacié
d’aquestes dues magnituds,'* afirma que aquesta problematica es redueix, en darrer terme, a la
questi6 de la prioritat de I’ou o la gallina.'® En tot cas sempre romandra dempeus el fet que
P’home és un ésser que mai no deixa de gesticular (ritualitat) i de parlar (miticitat). Cercar la
preeminencia causal del ritus sobre el mite o d’aquest sobre aquell és més aviat un afer del
convenciment, dels a_priori biografics que mai no deixen de determinar-nos per dintre, que no

pas de la verificacid cientifica.

5.3. Mite i histdria

Molt sovint s’ha afirmat que el mite i la histdria s6n dues magnituds completament
oposades.'  En la modernitat, hom ha remarcat amb insisténcia que el «temps histdric» i el
«temps mitic» constituien dues maneres de ser en el mon de I'ésser huma, que s’autoexcloien
radicalment.'” En la cultura popular gairebé s’ha imposat el convenciment que el temps mitic
(féra més encertat parlar de «no-temps mitic») es basqueja d’una manera gairebé exclusiva per
la puresa dels origens, mentre que el temps historic, encara que, habitualment, es planteja la
quiestid de la meta final, acostuma a preocupar-se (sovint com si no existis res més) per les

peripécies concretes que intervenen en la vida quotidiana,'*

Es un fet a bastament reconegut que la «consciéncia histdrica» augmenta a mesura que,

per indiferéncia o per ignorancia, disminueix el valor que una determinada societat atorga a la



164

tradiciéd. L’esmussament de la tradicié dels temps moderns afecta no sols la tradicio, sind que
adhuc la mateixa historia, justament perqué també és un aplec de dades més o menys tradicio-

nals, comenga a experimentar una forta irrellevancia.'” D’una manera Himitada, hom

sobrevalora i sobredimensiona la historicitat: la historia en tant que instant autdnom. La pérdua
de I'evidéncia i de la vigéncia de les dades tradicionals comporta una crisi dels individus i de la
societat en el seu conjunt; crisi que palesa, negativament, una profunda malfianga respecte al

mite i, positivament, un valorsense limits atorgat a la decisid historica. Cada vegada amb més

forca s'imposa el convenciment que no hi ha models en el passat, sin6é que, en el present, en
cada present, cal instituir de bell nou, arriscadament, la resposta adequada a la situacio; situacio
que hom, potser abusivament, és del parer que es troba desconectada de qualsevol mena de flux
espacio-temporal, és a dir, que és autdnoma, puntual, sense precedents. Aleshores, per0 i ni que
sigui d’una manera molt poc tematitzada, hom es troba sotmés a un instant sense fonaments,

sospés en |’aire, profundament estrany a causa de la seva inherent incomparabilitat.

Tant la tradicié com la historia, perd, permeten que l’individu 1 els grups humans
experimentin un profund alleujament, perque¢ ofereixen justificacions (sOn magnituds
teodiceiques) i models (sén praxis comunicatives) per a tota mena de comportaments i d’accions.
En efecte, tant per mitja dels models mitics com amb 1’ajut dels historics, les decisions i les
accions s’inscriuen en I’ambit del conegut, tot bandejant la perplexitat o I’angoixa de I'haver de
decidir, d’elegir i d’actuar, ja que, aleshores, les decisions que hom pren, es troben assentades
en un continuum tradicional o historic que les atorga validesa.'*® En un mot: hom bandeja [an-
xietat provocada per aquella mena de decisions que tenen com a base operativa exclusivament
la historicitat, és a dir, la total incomparabilitat del moment present amb qualsevol situacid o
moment anteriors.'” La possibilitat de comparacié, possibilitada pels models mitics o pels
historics (i, més sovint encara, per una mescla molt curiosa de tots dos models) lleva a
I'existencia humana els trets angoixosos que, altrament, irrompen en el teixit de les relacions
concretes amb una forca, sovint invencible, tot provocant la desesperacié o, almenys, una forta

perplexitat.

A I'Occident, hom ha de tenir molt en compte la importancia decisiva que tostemps ha
posseit el pensament utopic, el qual, segons Ferdinand Seibt, constitueix una funcio del

pensament occidental.™ La perfectibilitat de I’home i la constructibilitat del mén constitueixen




165

els aspectes més decisius del tarannd utdpic que han posat de manifest els occidentals en llur
bimillenaria historia, de tal manera que |’especulacié historica a I’entorn de I'impossible, ja que
hom no pot abolir el «pecat original» (en sentit religidés o merament profa), constitueix un dels
senyals distintius de la proclivitat dels occidentals vers la historia.”' El pensament utdpic, en
radical oposicié al taranna mitic, es basa en la capacitat d’ordenaci6é, de planificacid i
d’esperanca de I'ésser huma que, al bell mig de la historia, fa possible la construccié i
’organitzacié de la ciutat ideal i sense conflictes. Aci es troba una aplicacié historica del principi
esperanca, que

--sovint amb I’aplicacié indiscriminada de la coaccié i del rentat de cervell-- tanta acceptacié ha

tingut en el mén occidental de I'Edat Mitjana enca. '™

Hom ha subratllat que el mite i la realitat historica es troben, almenys a I’Occident, en
una situacié de reciprocitat.'”” No hi ha dubte que el mite es troba al dintell de la historia i, per
aixd mateix, molt sovint, es troba sotmeés a I’evoluci6 historica. Originariament (per exemple,
a Grecia i a Roma), el mite apareix barrejat amb dades historiques, politiques, juridiques i
militars. A Roma, el mite fou emprat per explicar i exemplificar algunes gestes historiques."™
Per aixd pot afirmar-se que les evolucions i els capgiraments historics tingueren determinades
consegiiéncies per al mite. De la mateixa manera es pot assenyalar que el mite tingué una funcié
molt significativa en [’origen de la consciéncia temporal moderna, tal com ho va posar en relleu
Norbert Elias."** La idea de senyoria temporal, les divisions cronoldgiques amb la determinacié
de dies festius i dies laborables, el progrés de moltes técniques com, per exemple, la metdidrgia,

etc., son impensables sense un profund rerafons mitic.'**

Des del punt de ’exegesi biblica, Heinrich Schlier ha estat un dels representants més
reconeguts de I’oposicié entre mite i historia. «<El mite no coneix cap mena d’esdeveniment
historic, ja que reflecteix el desti cosmic de I’home, que sempre és el mateix».'*” Encara que
hom mantingui una opini6é d’aquesta mena, tanmateix no pot oblidar-se que el mite i la historia

tenen, almenys, una base molt important en comi: la parracid.

No hi ha dubte que els intents de destruccid del mite que s’han portat a cap en totes les

époques de la historia occidental, trobaren una especial atencié en els temps de la Hustracié i en

la consciéncia postHustrada, sobretot per part de I’anomenada «consciéncia critica»."* La
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pregunta que cal formular ara mateix és: Que resta després de la (pretesa) destruccié del mite?
No hi ha dubte que la resposta més senzilla i, potser, més encertada és: la historia. Pero no la
historia factica, siné un estrany artefacte, al qual hom atribueix, practicament, les mateixes
propietats que, antany, posseien els atributs dels déus. «La historia esdevé el lloc vers el qual
convergeixen, ia I'entorn del qual s’organitzen, totes les projeccions fantastiques i tots els desigs
cdlectius de la societat. Es veu dotada del conjunt de qualitats que, en altres époques,
s’atribuien, habitualment, a la divinitat».'*® Aleshores, i contra les expectatives dels esperits
Hustrats, s’ha donat una situacio extremosament paradoxal: hom manté amb la histdria la mateixa
relacié que |’anomenat <home primitiu» mantenia amb el mite.'* La concepcid soteriologica de
la historia no és quelcom que pertanyi en exclusiva al cristianisme. Moltes de les ideologies
modernes, que explicitament es confessen atees, amb tot reconeixen una funcié soterioldgica,
metaempirica, «sobre-natural», a la historia. La gfiesti6 que roman dempeus és si aquests
sistemes ftlosofics haurien estat possible sense 1’impacte cultural del cristianisme 1 la secularit-
zaci6 de la natura que, d’una manera o altra, aquell ha portat a cap en el transcurs de la seva
historia."! No hem d’entrar pas acf en aquesta complexa discussid, perod si que cal deixar ben
clar que, en els temps moderns, molt sovint, la historia ha ocupat el lloc que antany era reservat
a la Providéncia. Dient-ho altrament: la historia ha funcionat miticament. «One of the myths of
the modern West is history [...] For Western Man, historical facts are the hard and inescapable

reality».'*

Gilbert Durand, en el seu durissim manifest contra |’absolutitzaci de la histdria en les
ciencies de I’home, escriu que «le mythe est le socle anthropologique sur lequel s’éléve la
signification historique»."* No es tracta pas de bandejar la historia, siné d’atorgar-li el seu
veritable lloc en el marc d’una antropologia exhaustiva. Amb molt d’encert, Durand afirma que

«’anthropologie repére les synchronies, c’est-a-dire les constantes du sens pour ’espéce homo

sapiens, l’histoire démarque les variations différentielles qui constituent la diachronie».'*
D’aquesta manera expressa una concepcié de ’antropologia que, des d’una perspectiva diferent
ja haviem proposat fa alguns anys.'* Amb la contraposici6 «estructura - historia» preteniem. posar
en relleu que la persisténcia (estructura) en el canvi (historia) permet la construccidé d’una
antropologia complexa, que evita tant els reduccionismes estructurals com els historics.** Per
tant: d’una banda, els reduccionismes «essencialistes» que volen reduir 1’inapreciable valor del

concret quotidia de }’ésser huma a les dimensions ideals configurades per uns «grans principis»;
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de I’altra, [’equiparaci6 de la profunditat ultima de I’existéncia humana a les «mobilitats» sense
rumb de la histdria. Quan Durand afirma que «’histoire est la "dérive” du mythe»,'” vol
subratilar que les successives adaptacions de I’homo sapiens a les variacions geografiques,
climatiques, socials, religioses, tecnologiques i artistiques han estat --son-- possibles perqué son
derivacions, modulacions, configuracions diverses (historiques) de 1’inica humanitat de i"home.
«L’histoire ne prend sens que par la redondance mythique, que par la résonance traditionnelle»."*

O, com escriu en un altre indret: «Le mythe est le module de I’histoire, non I’inverse».'*®

Resulta evident que |’ «absolutitzacié» de la historia comporta la «relativitzacio» del mite.
Com ho assenyala Geo Widengren, en els pobles antics al contrari del que s’esdevé en
’actualitat, «el mite representa la més antiga historia coneguda [...](per a ells), el mite és el punt
de partida de tota historia».'™ En un altre estudi, aquest mateix autor escriu que «mythe et
histoire, primitivement, ne sont pas des notions opposées, car & l'origine I’histoire est un
prolongement du mythe»."*! El culte als herois de I’antiguitat (per exemple, a Grécia i Roma)
és el lloc on es palesa d’una manera més diafana la proximitat entre el mite i la historia, de tal
manera que, molt sovint, resulta practicament impossible d’escatir on comenga la narracio mitica
i on acaba la reconstruccié historica.** Aquesta mateixa consideracid --creiem-- pot fer-se en
relacié amb fa «histdoria moderna». Hom ha dit amb radé que la historia la escriuen els vencedors
de torn. I els vencedors de torn, tinguin un abast molt gran o molt limitat, fan intervenir el mite
en llurs construccions historiques perqué <«interpreten», tot immiscuint-se abusivament en la
imaginacié de llurs sdbdits, pro domo sua (com, per regla general, acostuma a ser qualsevol
mena d’interpretacid) els esdeveniments i les actituds concretes de llurs protagonistes. Una
interpretacid, cal afegir, en la qual hom déna forma explicita a un implicit carregat de valéncies
mitiques com poden ser, per exemple, l'autoglorificacié dels protagonistes triomfants, la
concrecié (sovint sense cap mena de fonament en la realitat del moment) de les somnis dels
comencaments i, sobretot, 1a suposicidé que hom ja ha atés el final de la historia, és a dir, el fet
que ja no caldra neguitejar-se per res ni témer res ni ningd perqué ja s’ha assolit la reconciliacio

definitiva. En un mot: hom respira una atmosfera mitica sense adonar-se’n.

A partir dels anys seixanta, la idea de «postmodernitat», amb |'enorme carrega
d’ambigtitat que comporta, s ha anat imposant d’'una manera bastant generalitzada. Pardielament,

I’interés pel mite ha augmentat considerablement.'™ Gairebé hom podria afirmar sense
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restriccions que les diverses menes de retorn als universos mitics reprenen alguns dels elements
que, fa uns dos-cents anys, va emprar la critica romantico-idealista a la Hustracié."™* En aquest
sentit, Hans Blumenberg ha assenyalat que «la pérdua de rellevancia de I’escatologia fa possible
el creixement de I’interés per la mitologia».' Perqué resulta un fet prou evident que les ideolo-
gies que, d’una manera o altra, han estat vinculades amb la historia (la «idea de progrés», les mil
variacions a ’entorn de la utopia, la societat sense classes, etc.), es troben, actualment, sotmeses
a una fortissima devaluacid i pérdua de reconeixement, la qual cosa, d’altra banda, comporta
que, ara mateix, les «filosofies de la historia» com a succedanis moderns de la Providéncia de
Déu també experimentin una crisi molt aguda.'*® Perqué cal no oblidar, com ho indica Horst
Dieter Rauh, que «la invenci6 de la filosofia de la historia va ser el producte d’una mancanga,
1 no pas d’una plenitud. La filosofia de la historia i la qiliestié del sentit es condicionen mdtua-

ment», %’



169

1.

W. Scott, cit. T.R. Wright, Theology and Literature, Oxford,
Blackwell, 1989 (repr.), 83.

2.

Sobre la narrativa, vegeu l’obra cabdal de P. Ricoeur, Tiempo y
narracién. I: Configuracién del tiempo en el relato histdrico; II:
Configuracién del tiempo en el relato de la ficcidn; III: Experien-
cia del tiempo en la narracién, Madrid, Cristiandad, 1987. Sén molt
pertinents les reflexions de Wright, o.c., 83-110.

3.
Vegeu Wright, o.c., 87.

Sobre les estructures narratives emprades pel mite, vegeu M.
Herranz Marco, «Caracteristicas diferenciales de la expresidn

mitica»: Revelacidn y pensar mitico, ja citat, 45-61.

5.

Aci fdéra molt convenient referir-se a la formacidé de 1’estat
modern com un dels factors essencials gque intervenen en la
constitucidé de la cultura i de les formes de vida occidentals
modernes. Estem escrivint un treball sobre agquesta temdtica, que
intenta posar al desccbert la importdncia de l’estatalitzacié com
una de les arrels més significatives del procés de secularitzacid
que s’ha donat a 1l'Occident.
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Aci cal fer referéncia d'una manera molt especial a una obra gque
significd una nova etapa en l’estudi i en la interpretacié dels
conteg populars. Em refereixo a V. Propp, Morfologia del cuento.
Seguida de "Las transformaciones de los cuentos maravillosos",
Madrid, Fundamentos, 1971, que fou publicat en rus per primera
vegada el 1928. Cal significar que aguesta importantissima obra tan
sols fou coneguda a 1’'Occident, en traduccid anglesa, el 1958.
Sobre Propp des d’aquesta perspectiva, cf. Burkert, <«Mythisches
Denkens», ja citat, 22-29.

7.

Sobre les figures de 1l’<«altre de la rad», vegeu P. Blrger, «Uber
den Umgang mit dem andern der Vernunft»: Bohrer (ed.), Mythos und
Moderne, ja citat, 41-51.

8.
Reinwald, Mythos und Methode, ja citat, 85; cf. id., 86-87.

9.
Vries, Forschungsgeschichte der Mythologie, ja citat, 361.

10.

Sobre 1l’analisi de l’estructura narrativa del mite, wvegeu G.S.
Kirk, El mito. Su significado y funcidén en la Antigliedad y otras
culturas, Barcelona, Paidés, 1990. Contra els qui creuen poder
reduir el mite a la seva escarida narrativa, wvegeu Dardel, «The
Mythic», ja citat, 233-236. El l1llibre de Wright, Theology and
Literature, ja citat, encara que, directament, es refereix a la
questid de la relacid entre teologia i1 literatura, indirectament,
ofereix algunes aportacions molt interessants sobre la qualitat

literaria del mite. M. de Certeau, L’invention du quotidien. I:

Arts de faire. Nouvelle édition, é&tablie et présentée par Luce
Giard, Paris, Gallimard, 1990, cap. IX (170-191) («Récits d’espa-
ce»), ofereix una aproximacidé extraordindriament suggeridora a la

narracié.

11.

Vegeu les suggestives reflexions de F. de Saussure, Curso de



Lingluistica general, Buenos Aires %1955, 192. L'home tan sols pot

controlar egpiritualment el seu mén amb 1’ajut del llenguatge (cf.

Herranz Marco, o©o.c., 46).

12,
Vegeu Jolles, Einfache Formen, ja citat.

13.
Cf. Stolz, «Der mythische Umgang mit der Rationalitat»: Schmid

(ed.), Mythos und Rationalitdt, ja citat, 83, nota 12.

14.
Burkert, «Mythisches Denkens», ja citat, 17.

15.

Kirk, La naturaleza de los mitos griegos, ja citat, 62; cf. Id.,

«On Defining Myths», ja citat, 56. Sobre les relacions dels mites
amb els contes populars, c¢f. Kirk, Los mitos, ja citat, 44-54. En
principi, Burkert, «Mythisgches Denkens», Jja citat, 17; Id.,
«Literarische Texte», ja citat, 63, s’adhereix a la proposta de
Kirk, encara que la posicid de 1'hel'lenista alemany resulta molt més

matisada que la de 1l’anglés.

16.
Kirk, El mito, ja citat, 46.

17.
Kirk, La naturaleza de log mitog griegos, ja citat, 22. Kirk, «On
Defining Myths», ja citat, 57 {(subr. meu), escriu gue «it seems

that "traditional oral tale" is the only safe basis for a broad

definition of myths. Sobre la relacid entre mite i conte popular o,
potser millor, sobre la reduccid del mite al conte popular d’acord
amb l’opinié de Kirk, vegeu id., 25-31. T. Moore, «The Analysis of
Stories»: Cunningham (ed.), The Theory of Myth, ja citat, 27 (subr.

seu), defineix (provisionalment) la narracid com «a tale presenting

a series of incidentg», que cal situar d’acord amb els parametres
ideologics de 1l’investigador que analitza unes determinades

narracions (cf. id., 32-34).
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Kirk, La naturaleza de los mitog grieggs, ja citat, 23.

19.
Vegeu Kirk, El1 mito, ja citat, 235-260.

20.
Cf. Kirk, El mito, ja citat, 47; Jamme, o¢.c., 151, 156.

21.
R. Benedict, cit. Kirk, El1 mito, ja citat, 48.

22.
Vegeu Kirk, El mito, ja citat, 49.

23.

Kirk, El mito, Jja c¢itat, B52-53. Hom ha criticat 1la poca
importancia que atorga Kirk al rerafons social de la mitologia a
causa, potser, de la seva oposicid tallant a 1’escola funcionalista
i a la myth and ritual school (cf. Garcia Gual, «Interpretaciones
actuales de la mitologia antigua», ja citat, 138-139).

24 .

Kirk manté 1‘’opinié que els mites merament narratius, sense un
contingut operatiu o especulatiu, sén molt rars (cf. Kirk, El mito,
ja citat, 263).

25.
Cf. Kirk, El mito, ja citat, 54.

26.
Vegeu Schlatter, Mythos, ja citat, 179-180.

27.
Burkert, o.c., 63; Id., «Mythisches Denken», ja citat, 18.

28.
J. Assmann, cit. Burkert, o.c., 63.

29.
Vegeu Burkert, «Mythisches Denkens», ja citat, 18.
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Brelich, «Mitologias», ja citat, 63.

31.
Brelich, «Mitologias, ja citat, 66; cf. id., 65, 67-68.

32.

H. Weinrich, «Erzdhlstrukturen des Mythos»: H. Weinrich, Literatur
fir Leser. Essays und Aufsatze zur Literaturwissenschaft,
Stuttgart-Berlin-Koéln-Mainz, W. Kohlhammer, 1971, 137. A. Brelich,

Gli ercoi greci, ja citat, afirma: «Il mito & anzitutto un racconto

[...] che ha determinati caratteri di contenuto e di forma».

3.
Weinrich, <«Erzdhlstrukturen des Mythos», ja citat, 139; cf. id.,
147. El1 mite, segons Weinrich, té wvon Grund auf un caracter

narratiu (erzdhlender Charakter) (c¢f. id., 141).

34.

Brelich, o.c., 30.

15,
Vegeu Pannenberg, Christentum und Mythos, ja citat, §-10. Sobre la

distincidé {o el pas) entre mite i conte, vegeu G. Dumézil, «Le
mythe et l’histoire»: Recherches philosophiques 5(1935/36), 249-

251. Moore, «The Analysis of Stories», ja citat, 22-39, ofereix una
bona aproximacidé a la definicid i a l’analisi de les narracions
(stories), les quals tenen una cabdal importancia en algunes
interpretacions del discurs mitic. Des de la seva posicid tan
caracteristica, vegeu la distincid entre mite, llegenda i conte que

fa Widengren, Fencmenglogia de la religidn, ja citat, 153-163.

36.

R. May, La_ necesidad del mitg. La influencia de los modelos
culturales en el mundc contemporéneco, Barcelona-Buenos Aires-
México, Paidds, 1992, 183.

37.
G. Durand, «La creacidén literaria. Los fundamentos de la

creacidén»: A. Verjat (ed.), Bl retorno de Hermes. Hermenéutica y



ciencias humanas, Barcelona, Anthropos, 1989, 20-48, analitzalZa
creativitat literdaria com a fenomen generat pel mite. Aquella,
impulsada per aquest, fa possible l’espai sagrat (que é&s una

«forma» de l’imaginari humd), en el qual habita 1l’artista: «els
"llocs literaris" han esdevingut llocs sagrats» (id., 25).
L’excelsitud de la paraula humana no impedeix, tanmateix, que
sovint esdevingui un artefacte pervertit i pervertidor. «El parlar
que pot articular 1’ética de Socrates, les paraboles de Crist, la
construccié mestra de 1'ésser de Shakespeare o de Hdlderlin, pot,
per la mateixa virtut d’illimitada potencialitat, dissenyar i crear
els camps de concentracid i transcriure les sessions de les camares

de torturess» (G. Steiner, Presencias realeg. ¢Hay algc en lo que

decimos?, Barcelona, Destino, 1991, 78). Hom trobara una magnifica
aproximacié a la perversid de la paraula humana a Steiner, Lenguaje
y silencio, ja citat, 86-101, 133-150.

38.
Vegeu W. Benjamin, «El narrador»[1936]: W. Benjamin, Para una

critica de la viclencia y otros ensayos. Iluminaciones IV, Madrid,
Taurus, 1991, 111-134. Vegeu en un sentit molt semblant al de

Benjamin, Weinrich, o.c., 137-138.

39.
Weinrich, o.c., 138.

40 .
Vegeu Weinrich, o.c., 141.

41.

Weinrich, o.c., 138.

42.

Weinrich, o.c., 139.

43,

Certeau, L’invention du quotidien, ja citat, 170, 171. Certeau fa

notar que, a Atenes, els mitjans de transport pdblic s’anomenen
metaphorai. Per tornar a casa © per anar a treballar, hom pren una

«metdfora» (un autobils o el metro) .
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Certeau, o.c., 170. «Tout récit est un récit de voyage , --une
pratique de l‘espace» (id., 171). D’acord amb aquest autor, les

accions mnarratives sén formes elementals de les pradctiques
organitzadores de l'espai (cf. id., 172).

45,
Certeau, o.c., 183; cf. id., 182-185.

46,

Cf. Steiner, Presencias reales, ja citat, 72, 74. Segons aquest
autor, la nostra «gramatica viu 1 genera mons perqué existeix
l’aposta a favor de Déu» (id., 14). La gramatica, en definitiva, és
la prova concloent, de la preséncia real.

47 .

Steiner, Presencias reales, ja citat, 72.

48.

Steiner, Presenciag realeg, ja citat, 73.

49.

Vegeu Steiner, Presencias realeg, ja citat, 75. Les andlisis del
camp semdntic de la imaginacidé que fa Steiner, sén realment molt
importants i suggerents (cf. id., 75-77).

50.
Vegeu Weinrich, o.c., 142-143.

51.

En aquest context no podem sind remetre a l’excellent estudi de H.
Weinrich, Estructura y funcién de los tiempos en el lenguaije,
Madrid, Gredos, 1968, en el qual analitza curosament l’estructura
de les formes verbals en relacid amb la capacitat narrativa de
1’ésser humad. Sobre 1‘’«eclipsi de la narracid», vegeu Ricoeur,
Tiempo y narracidém I, ja citat, 173-212.

52.
Cf. Ricoeur, o.c. I, ja citat, 213-245.
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Steiner, Presencias realeg, ja citat, 75.

54,
Aci cal tenir molt en compte la relacid del mite (narracid) amb el

culte, a la qual dedicarem el proper paragraf.

55.
Cf. Frank, Gott im Exil, ja citat, 17-18.

56.
Vegeu la interessant exposicié 1 critica que fa Burkert,
«Mythisches Denkens, ja citat, 22-26, de la concepcid narrativa de

Propp i de Lévi-Strauss.

57.

D’una manera molt esquematica, Burkert, o.c., 64-65, fa veure com
la concepcid® d'una Pettazzoni o d’un Eliade, que veuen en les
narracions mitiques els esdeveniments constitutius gue tingueren

lloc in illo tempore, es diferencia de la concepcid de la «Myth and

Ritual Schools, gque veu en 1la narracié mitica una «narracid

aplicada» de cardcter estrictament funcional.

58.
Ct. Burkert, «Mythisches Denkens, ja citat, 21-22. «El pensament
mitic treballa amb seqiéncies, no amb conseqliéncies; amb tot pot

ser extraordindriament diferenciat, subtil i eficac» (id., 32).

59.
Vegeu Burkert, o.c., 65.

60.
Burkert, o.c., 65.

61.
Burkert, <«Mythisches Denken», ja citat, 19; cf. id., 29.

62.
Burkert, «Mythisches Denken», ja citat, 29.
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Cf. Burkert, o.c., 29-30.

64.

Stolz, «Der mythische Umgang mit der Rationalitéts, ja citat, 82.
Pannenberg, «Die weltgrundende Funktion des Mythos», ja citat, 111,
es mostra molt escéptic davant 1’expressid «narracid tradicionals»,
perqué es tracta d’un génere literari tan ampli que abasta des dels
contes als records familiars, sense oblidar una part molt
considerable de la transmissid cultural que porta a cap l’escola.

Ricoeur, Finitude et culpabilité II, ja citat, 12, també afirma que

el mite és <«un récit traditionnel», perd, segurament, ddbéna a
aquesta expressidé un abast molt diferent del qui 1i atorguen
Burkert, Kirk o Stolz.

65.
Stolz, «Der mythische Umgang mit der Rationalitdts, ja citat, 82.
Cal no oblidar que Stolz, expressament, es refereix al mite en

relacidé amb els sistemes religiosocs.

66 .

El l1llibre de referéncia fou publicat el 1930: Jolles, Einfache
Formen, ja c¢itat. En alguns aspectes ha estat superat, pero,
tanmateix, conserva plena vigéncia en relacidé amb les andlisis
formals dels géneres narratius. A més hom no hauria d4d’'ocoblidar que
Jolles es dirigia, molt en primer lloc, als folkloristes i als

estudiosos de les tradicions populars.

67.
Stolz, o.c., 83.

68.
Stolz, o.c., 83.

69.
Stolz, «Der mythische Umgang mit der Ratiocnalitdts, ja citat, 84.

T70.
Vegeu Stolz, ©.c., 84-85.
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Jamme, o.c., 154, afirma categdricament: «La relacid entre el rite
i el mite é&s complexa 1 encara no aclarida». Vegeu la ponderada

exposicid de la temdtica que fa aquest autor (id., 149-166).

72,

L. Honko, «Theories Concerning the Ritual Process: An Orienta-
tions: L. Honko {(ed.), Science of Religion. Studies in Methodology,
The Hague-Paris-New York, Mouton, 1979, 369-390, ofereix un status

guaestionis molt Util per moure’s en un camp tan complicat com

aquest. Per al mén dels mites grecs, cf. Brelich, o.c., cap. II
(79-185), que estudia especialment la relacid dels herois amb les

diverses facetes dels cultes (religiosos i/o civics).

73.
Vegeu R. Girard, La violence et le sacré, ja citat; Id., La ruta

antigua de los hombres perverscos, Barcelona, Anagrama, 1989.

74 .
Fr. Creuzer, cit. Frank, Der kommende Gott, ja citat, 83.

75.
Cf. Pannenberg, Christentum und Mythos, ja citat, 11. Des d’una

perspectiva filosdfica, K. Albert, Vom Kult zum Logos. Studien zur
Philosophie der Religion, Hamburg, Felix Meiner, 1982, esp. 1-15,
115-126, considera les implicacions dels actes cultuals amb el
mite. «El culte es troba sempre en connexié amb el mite» (id., 4).
Tillich, ja fa molts anys, havia subratllat aquesta coimplicacid:
«La relacid del mite 1 del culte és de tal faigd que tot acte
cultual posseeix un contingut mitic i tot objecte mitic posseeix
una realitzacid cultuals (P. Tillich, Religiongphilosophie,
Stuttgart, W. Kohlhammer, 1962, 106. Aquest llibre de Tillich fou
publicat per primer cop el 1925}.

76.
Vegeu, per exemple, K.Th. Preuss, un autor molt influent els anys
trenta, Der religidse Gehalt der Mythen, Tibingen, J.C.B. Mohr,

1933, 6-8. «Del mite depén la legitimacidé del ritus. Indica el

passat quan l’accid sagrada fou portada a cap per primera vegada.



A vegades fins 1 tot pot constatar-se que el primitiu no repet&i#
un determinat esdeveniment del passat, sind que, d‘una manera
conscient, és representat el primer acte cultual com a esdeveniment
real juntament amb tots els qui van participar-hi corporalment»
(id., 7). Una autora gqgue ha estudiat amb una cura molt especial, al
marge de les habituals disputes d’escola entre els especialistes,
la relacid entre mite, culte 1 situacid social és M. Douglas,
Simbolos naturales. Exploraciones en cosmologia, Madrid, Alianza,

1978. Sobre aguesta autora, vegeu E.H. Pyle, «Mary Douglas on
Symbolism and Social Situations»: Cunningham (ed.), The Theory of
Myth, ja citat, 104-131.

77,

Vidal, «Aspects d’une mythigque», ja citat, 39. M. Meslin, Pour une
science des religions, Paris, Seuil, 1973, 223-224, després d'haver
posat de manifest la preséncia simultania del mite i del ritu,
afirma que no és possible d’establir la precedéncia de 1l’un o de

l'altre, ja gue hom pot trobar casos per a tots els gustos.

78.

Vegeu Albert, Vom Kult zum Logos, ja citat, passim; Blumenbergq,
Arbeit am Mythos, ja citat, 72.

79.
En agquest sentit, el llibre fonamental de W.R. Smith és Lectures

on the Religion of the Semites. The Fundamental Institutions,
London, A. & C. Black, 3*1927.

80.

J.G. Frazer publica, entre 1911 i 1915, elg dotze volums de The
Golden Bough, que és la tipica obra d’un «antropdleg de gabinets,

com en aquell temps eren designats aquests estudiosos. Hi ha una
traduccid al castella d’alguns dels fragments més interessants
(Frazer, La Rama Dorada, ja citat).

81.

En aquest sentit, l’'obra cabdal de H. Gunkel és Das Mirchen im
Alten Testament, Tdbingen, J.C.B. Mohr, 1917. «Per "mite" entenem

una narracid, en la qual les figures supremes dels grans déus tenen



el paper principal; per "saga" entenem aguella narracid, en la gt8l
els actors propis sén persones histdriques o tingudes per histdri-
ques; per "llegenda" entenem una narracié amb un acusat to
espiritual (pensem, per exemple, en les llegendes dels sants de
1’'Església catdlica); i1 per "conte" (Marchen} entenem les narraci-
ons dels pobles i dels grups primitius {(urwichsgig), i també les
dels nostres infants» (id., 6-7)}. Una altra obra molt significativa

de H. Gunkel és Schdépfung und Chaos in Urzeit und Endzeit. Eine

religionsgeschichtliche Untersuchung Uber Gen 1 und ApJoh 12,
Géttingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 1921.

B2.
Aquesta escola té dues branques: 1l’anglesa, connectada amb noms
tan prestigioscs com S.H. Hooke, §.G.F. Brandon i H.H. Rowley, 1

l’escandinava, que resulta molt menys identificable en els seus

pressupdsits ideoldgics. D’aquesta darrera branca els noms més
significatius son Johannes Pedersen, H.S. Nyberg, Sigmund Mowinckel
i Geo Widengren. El conegut historiador de la religid grega, Martin
P. Nilsson, mantenia 1l'opinidé que els déus grecs eren tan sols
explicables a partir del culte, amb exclusid de tota referéncia al
mite (cf. Jamme, o.c., 154-155). Autors molt diversos com, per
exemple, Heidegger, Cassirer, Jensen, W.Fr. Otto o Gehlen, també
mantenen la primacia del culte sobre el mite (cf. id., 155).

83.
Vegeu el dur atac de J. Fontenrose, The Ritual Theory of Myth,

Berkeley-Los Angeles, California University Press, 1966, passim, el
qual, sobretot, va desmuntar les construccions de gabinet de James
Frazer a l'’entorn del rei sacrificat en la festa de 1’'Any Nou. Una
bona visid de conjunt de la «Myth and Ritual School» ég la que
ofereix W. Harrelson, «Myth and Ritual School»: M. Eliade (ed.),
The Encyclopedia of Religion X, New York-London, Macmillan, 1987,
282-285.

84 .
S. Mowinckel, Religion und EKultus, GoOttingen, Vandehoeck &

Ruprecht, 1953, 94; cf. id., 95-98. Un autor recent que ha

subratllat 1la precedéncia del ritus respecte al mite es H.



Hatzfeld, Les Racines de la religion. Tradition, rituel, valeutg}
Paris, Seuil, 19983, 103-1s61l.

85.

Harrelson, o©.c., 284. Una critica que sovint es fa a alguns
membres d’'aquesta escola, sobretot dels especialistes en 1’'Antic
Testament com, per exemple, Martin Noth, és que diferencien d’una
manera massa tallant la consciéncia historica d’Israel dels modes
de vida, desqualificats com a «naturalistics», dels seus veins (cf.
id., 284-285).

86.

Widengren, Fenomenologia de la religidén, ja citat, 134; cf. id.,
136-141. Un autor que també ha estat tocat d’una manera directa per
la «Myth and Ritual Schools» és Edwin O. James. Hom pot consultar en
relacié amb la unidé indissoluble del mite i del ritu: E.C. James,
Mytheg et riteg dans le Proche-Orient Ancien, Paris, Payot, 1960,
esp. 273-301; Id., The Tree of Life. An Archaeological Study,
Leiden, E.J. Brill, 1966, 32-65, 286-288; Id., Introduccidén a 1la
historia comparada de las religiones, Madrid, Cristiandad, 1973,
108-129. Segons Hatzfeld, o.c., 134-135, 139, els rituals es

concentren en la «simbdlica gestual» de 1‘ésser humd, gque é&s
anterior a la ¢«simbdlica  discursivas» (mites, invocacions,
pregaries, etc.). Aixd permet a aquest autor d’afirmar gque «la
religion a changé au cours des temps, elle est devenue plus
"discursive", tandis que la place que les rituels y occupaient se
réduisait [...] [En el transcurs del temps, en la religid], le
geste prenant moins de place alors que la parcole en prenait
davantage, les pratiques se faisant moins envahissantes alors que
le sermo, l'enseignement, la lecture, bref l’activité langagiere
(mais pourquoi ne pas dire logique?), prenaient davantage 4’ impor-
tance» (Hatzfeld, c.c., 103-104).

87.
Vegeu l’cbra cabdal de W.Fr. Ottco, Dicnysos. Mythos und Kultus,

Frankfurt a.M., Vittorio Klostermann, *1960.

88.
Otto, Dionysos, ja citat, 28.
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Otto, Dionysos, ja citat, 31. En un altre indret afirma: <Al

comengament sempre es troba el déu» (id., 30).

80.

W.Fr. Otto, Das Wort der Antike, cit. Alber, o.c¢., 1. Ha estat
Mensching, Die Religion, ja citat, 229, el gui ha establert
l'exacta correspondéncia entre mite i paraula sagrada; aquesta
Gltima s’actualitza en les accions cultals. Vegeu, a més, id., 225-
229, 230-231.

91.
Cf. Otto, Dionysosg, ja citat, 32, 39-40, 42, 44. Vegeu en un
sentit molt semblant D. Mach, «Die Wahrheit deg Mythoss: Kairos

8(1966}, 251, que posa de manifest que 1l‘encarnacid de la divinitat

en el mite és justament el culte: «El culte, en el sentit més
ampli, és l’actitud del cos i1 de 1l’esperit, amb la gqual 1l’home ha
de respondre d‘una manera immediata al mites». D’igual manera
s’expressa Heiler, Ergcheinungsformen und Wesen der Religion, ja
citat, 283: «Hi ha una estreta unid® del mite i del ritu. El mite
explica el ritu i l’acompanya [...] El mite és una forma molt

important de la paraula sagradas.

92.
W.Fr. Otto, Theophania, ja citat, 20.

93.
W.Fr. Otto, Die Gestalt und dag Sein. Gegammelte Abhandlungen lber
den Mythos und seine Bedeutung flUr die Menschheit, Darmstadt,

Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1974, 76-77. «E1l veritable mite
exigeix el culte» (id., 792, subr. Otto)

94 .

Vegeu Jensen, Mito y culto entre pueblos primitives, ja citat, 54-
55.

95.
Jensen, o.c., 56. Cal tenir en compte que, segons aquest reconegut
etndleg, «el mite é&s una resposta satisfactdria , i per tant també

veritable, a les preguntes més importants de l’existéncia» (ibid.).



Goetz, per la seva banda, afirma: «Myth is also rite [...] TBRa
recitation itself of the myth is a rite, as 1is shown by the
conditions reguired for communicating it: secrecy, night,
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100.
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Dumézil, «Le mythe et l’histoires», ja citat, 235. Segons Dumézil,
tant el medi com la mateixa natura del mite intervenen molt
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1131.

Turner, «Mito y simbolos, ja citat, 150. D’una manera molt més
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de la porte et du seuil[1909], New York, Johnson Reprint, 1969.
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Buenos Aires, Alianza - Emecé&, 1972; Id., La bisgueda, Buenos

Aires, Megépolis, 1971; Id., Mito y realidad, ja c¢itat; Id., Lo
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Religié i mén modern, ja citat, 115-166; Id., «Esbdés metodoldgic
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id., 46-47).
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Geschichtsphilosophie. Aufsdtze, Frankfurt a.M., Suhrkamp, 1982,
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filosofia de la histdria en un sentit genétic és la que ofereix

Collingwood, o.c¢., passim.
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6. ELS GRANS TEMES A IENTORN DEL MITE (I)

6.1. Mite 1 desmit(olog)itzacid

La desmitologitzacid, sigui quina sigui la forma que hagi adoptat en cada cas concret,
domina la totalitat de la historia del pensament occidental des dels seus mateixos origens. En
aquest context resulta obligat, ni que sigui molt breument, de referir-se a la questio de la
«desmitologitzacid», que ha estat una de les tendencies predominants, i no sols en relacid amb
I’exegesi de la Biblia i de la teologia, de la modernitat iHustrada." S’ha dit que «la
desmitologitzacid és la comoditat de la [Hustracié en relacié amb tot allo que li és estrany,
amb alld que, essencialment, no és capag de desxifrar».? En el fons, en tot programa de
desmitologitzaci6 s’amaga la intencié de desfer-se d’allo que resulta incompatible, inquietant
i indominable en el marc de referéncia que hom ha escollit. Dient-ho breument: hom desitja
sortir del laberint, no solucionant-lo, siné suprimint-lo, perqué hom és més o menys
conscient que viu en I’alienacio respecte als propis origens. Aci, pero, cal anar amb molt de
compte, perqueé en tot veritable sentiment huma (amor, joia, esperanga, desig, etc.) hi ha

aspectes inexplicables, indominables, mitics. Quan, pels motius que sigui, hom vol fer passar

pel sedas de la «iHustracié» aquests sentiments, quan hom vol desmitologitzar-los, resta amb
les mans buides.? Aleshores la representacié mitica s’ha convertit en un mera <historieta»
intranscendent i pueril, perd en aquest moment i per emprar una expressio de Mircea Eliade,
hom es troba acarat i sotmés al «terror de la historia».* Es un fet reconegut que tota interpre-
tacié del mite ja constitueix un inici d’anorreament del mite, és a dir, de desmitologitzacio.
Per aix0 son infinitament més importants els mites per mitja dels quals vivim, que no pas els

mites que intentem analitzar o explicar. [ sempre, aquesta és la meva profunda conviccio,

vivim per mitja d’algun mite que no coneixem d’una manera reflexiva, perd que, tanmateix,
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ens ofereix la possibilitat, com si es tractés d’una mena de docta ignorantia, d’arribar a

conéixer-nos una mica millor.

Les relacions entre la religid, el mite i la ciéncia foren priacticament suprimides per
la Hustracid, perqueé hom estava plenament convengut que |’espai cientific abastava la totalitat
de I'huma i, aleshores, en conseqiiéncia, no hi havia cap mena de lloc per al mite. Quant la
religid, en la mesura que es comportava «miticament», també havia de ser bandajada. Només
era tolerable una religid (la «religié natural») que, préviament, hagués passat pel sedas de la
ratio. Els Hustrats, per regla general, eren 0 massa ingenus 0 massa optimistes per arribar

a copsar que tota ratio és, sempre i arreu, una conservatio sui. I que, a més, no és possible

a I’ésser huma, a causa de la seva inherent finitud, pensar, actuar i sentir sense prejudicis;
els prejudicis, en darrer terme, no sén altra cosa que una mena de <«comportaments

mitologics» en el sentit pejoratiu que empraven els Hustrats per referir-se al mite.*

6.1.1. La discussié a I'entorn de ’obra de Rudolf Bultmann

Els origens de la discussié actual sobre la desmitologitzacié de la religid cristiana

s’'inicia el 1941, any en el qual Rudolf Bultmann, «el cdlega protestant d’Hesiode» (com

'anomena Marcel Detienne), en un petit escrit (Neues Testament und Mythologie},’

esdevingut famos sobretot després de la finalitzacid de la segona guerra mundial, va declarar
que la «imatge mitica del mén» havia estat liquidada per la ciéncia i per la técnica modernes.’
Categoricament, U'exegeta afirma que «per a la desmitologitzacié, la visié del mdn
(Weltanschauung) moderna és un criteri». [ continua amb aquests mots: «Desmitologitzar
significa negar que el missatge de I’Escriptura i de 1’Església es trobi lligat a una visié del
mon antiga i antiquada».® En un altre indret escriu que «el contrast entre 1’antiga imatge del
mon de la Biblia 1 la imatge moderna del mén és el contrast entre dues formes de pensament
(Denkarten): la mitologica i la cientifica».® Kurt Hiibner, per la seva banda, és del parer que
el projecte de Bultmann s’inscriu en el corrent critic Hustrat, perd amb un retard

considerable. ™
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Hom ha subratllat el fet que la concepcié bultmanniana del mite posseeix un estret
parentiu amb la interpretacié dlegorica que va proposar Heyne a comencament del segle
XIX, el qual interpretava les representacions mitiques com a mancances de I’esperit huma
en "ordre del coneixement, perqué aquell encara es trobava de ple en la infantesa de la
humanitat.!' Situant-se més o menys a I’interior d’un esquema evolucionista, Bultmann és de
I’opinié que la ciéncia moderna ha liquidat definitivament el mén que tenia com a centre
ideologic el mite.'” No hi ha dubte que una concepcid de la ciéncia grollerament Hustrada

(és a dir, concebuda gairebé exclusivament d’una manera historico-factica) va fer possible

que Bultmann afirmés que la imatge del mén (Weltbild) dels escrits del Nou Testament era
absolutament incompatible amb la imatge del mén de !’home modern." El mite, segons
I’opini6 de I’exegeta alemany, és inacceptable per a I’home modern perque parla «d’allo que
no és munda (Unweltliche) d’una manera mundana, i dels déus d’'una manera humana».'* En
un altre indret escriu: «Per a I’home actual, la imatge mitica del mdn, la representacid de la
fi, del salvador i de la salvacio son obsoletes i antiquades».'® Encara escriu que «els mites
atorguen una objectivitat immanent i mundana a la realitat transcendent. El mite objectiva

el més-enlla en el més-engi».'

A partir d’aquestes premisses resulta obvi que calia desfer-se dels materials mitologics

del Nou Testament, per tal de cercar la seva interpretacié existencial, la qual, en el fons, no

deixa de ser una nova manera d’existéncia mitica inconscient (almenys per a Bultmann).
«Volem desempellegar-nos de les representacions mitologiques, justament perqué volem
mantenir lur significacié profunda».”” De la mateixa manera que, en el segle passat, D.Fr.
Strauss va situar la seva interpretacié del mite en la tensidé entre la historia 1 la idea,
Bultmann, en la nostra centdria, la situa en la tensid entre el kérigma i I’existéncia humana
auténtica.'® Pierre Barthel ha assenyalat que el didleg amb Bufitmann era completament
esteril, si hom no feia I'esforg de penetrar en el discurs filosofic de Heidegger, que I'exegeta
havia pres com a indicador i conductor del seu discurs exegétic i teologic.” En una recent

nova edicié de 'escrit causant de la polémica, Neues Testament und Mythologie, Eberhard

Jingel fa notar que, per a Bultmann, «Entmythologisierung era solament la formulacio
negativa d’alid que, positivament, es pretenia amb I’exigéncia d’una intepretacid existencial
dels textos neotestamentaris».” En un altre indret, el mateix Bultmann afirma que «per

desmitologitzacid entenc un procediment hermenéutic, que interroga les expressions 1 els
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textos mitologics pel seu contingut de realitat (Wirklichkeitsgehalt)».”’ Hom no hauria
d’oblidar que I’intent de I'exegeta alemany posseeix un decidit abast filosofic (ideologic) més
que no pas una intencid historica: d’aci I’émfasi amb queé parla de la interpretacio existencial

del escrits neo-testamentaris.

Cal afegir que, expressament, Bultmann afirma que «empra el concepte mite en el
sentit que és habitual en les ciéncies historiques 1 de les religions. Mite és {’exposicié d’un
esdeveniment o fet, en el qual es mostren actives forces o persones sobrenaturals,
sobrehumanes (per aixd, molt senzillament, se’l defineix com a historia dels déus)».* Hom
ha posat en relleu que aquesta definicié, malgrat el seu aparent distanciament respecte a les
imatges mitiques, «is partly couched in mythological language».”* Encara cal afegir que
’esmentada comprensié bultmanniana del mite «is sufficiently wide to include alt pictorial,

analogical, and symbolical speech whatever».”

D’una manera radical, Bultmann oposa el pensament mitic al pensament cientific, el

qual s’especifica, d’una banda, per «una connexié estricta de causa i d’efecte» i, de [’altra,
per la «unitat del mén» basada en la regularitat (lleis naturals) de tots els esdeveniments que
s’hi donen. Per al pensament mitic, en canvi, el mdn és obert a les intervencions de les
forces extramundanes.® Per aix0 pot afirmar: «El mite objectiva el més-enlla (Jenseits) en
el més-enca (Diesseits) i, d’aquesta manera, ¢l fa disponible, la qual cosa es mostra en ¢l
culte que, cada vegada més, esdevé una accié que pot influenciar el comportament de la
divinitat, pot allunyar la seva ira i pot guanyar-se el seu favor».”’ Possiblement tingui rad
Roger A. Johnson que esta convengut que, entre 1920 i 1941, hi ha una forta evolucid en la

comprensid bultmanniana del mite: des de les formulacions de la religionsgeschichtliche

Schule fins al neokantisme lutera del nostre exegeta que imposa, finalment, una interpretacio

existencial.”® El pas de la concepcié historico-religiosa del mite a la seva interpretacid
existencial, Bultmann el féu amb 1’ajut d’un tercer element que, amb anterioritat, ja hem
assenyalat: la formulacié iHustrada del mite que, en el segle XVIII, havien elaborat autors
com, per exemple, Fontenelle i Heyne.?® «The Enlightenment hypothesis was intrinsically
congenial to a Neo-Kantian epistemology».* En qualsevol cas, perd, hi ha quelcom que

sembla imposar-se amb evidéncia: durant tota la seva carrera, Bultmann es volgué un teoleg
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luterd, malgrat Peclecticisme de la seva comprensié del mite i de molts altres aspectes

marginals de la historia i la filosofia.*"

En la seva polemica amb Rudolf Bultmann, el fildsof Karl Jaspers, que va escriure
la contribucié més valuosa, des d’una perspectiva filosofica, a aquest debat, 1i va objectar
que els principis fonamentals de la ciéncia moderna li eren completament desconeguts. Més
endavant encara hi afegird que la filosofia que posa en practica Bultmann és <«la filosofia
professoral del segle XIX», que era corrent en els ambients universitaris d’Alemanya.*
Jaspers accentua el fet que la imatge bultmanniana del mén és tancada i deterministicament
constituida, sense que hi sigui possible cap mena d’intervencid forana. Aixd permet afirmar
que, en aquest aspecte, Bultmann roman de ple un esperit adscrit al racionalisme vuitcentista

que, d’acord amb el parer de Jaspers, ja ha estat superat.

D’acord amb la interpretacié «laica» que de la desmitologitzacié bultmanniana fa
Marcel Detienne, «desmitologitzar és desposseir el missatge cristia de les figures visibles de
invisible». L’hdlenista francés, no sense perspicicia, apunta la hipotesi que el projecte de
Bultmann «manté una semblanca molt particular amb la practica de 1’exegesi dlegorica, les
virtuts de la qual per a la lectura de 1’Antic Testament va posar en relleu Origenes seguint
les petjades de Fild».** Kurt Hiibner, per la seva banda, no deixa de subratllar que Bultmann
desconeix completament |’ «ontologia del mite» tal com havia estat elaborada per la investiga-
cid més important de comencament de segle (aquest filosof es refereix, sens dubte, als
nombrosos treballs d’Ernst Cassirer sobre el mite, que foren publicats a Alemanya durant
els anys vint).** Aleshores li resulta impossible de distingir els elements mitics dels no-mitics

a 'interior de la fe cristiana.*®

Cal no oblidar, com assenyala Franz Vonessen, que, d’acord amb I’opinié de
Bultmann, el mite no posseeix, positivament, cap mena de significacié existencial, ja que,
per al filosof, allo que té un rang eminentment existencial pot qualificar-se, justament, de no-

mitoldgic (unmythologisch).”” D’acord amb la interpretacié bultmanniana, 1’autenticitat de

I’existéncia humana es troba a les antipodes de |'«arcaisme» de ’home primitiu que no pot

arribar a concebre que la decisid constitueix el senyal distintiu de ’existéncia reixida. En una
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existéncia basada en I’ «etern retorn», hom no es decideix, sino que és decidit al marge dels

propis convenciments i actituds.

La discussié desencadenada per aquesta presa de posicidé de Bultmann, potser la
polémica teoldogica més important del segle XX, enceta un allau de controvérsies que mai no
arribaren a conclusions ben definides i undanimament acceptades per la majoria dels
nombrosos intdlectuals (tedlegs, filosofs, socidlegs, historiadors, etc.) que hi van participar.
Després de la finalitzacié de la segona guerra mundial, un altre debat que, en el fons, tenia
molts punts de contacte amb el provocat pel projecte bultmannia de la desmitologitzacio es
concretd a I’entorn dels suposats termes excloents «fe - religid». Les discussions sobre
aquesta tematica, prolixes i apassionades, també van adquirir una enorme ressonancia no sois

en 'ambit teolodgic, sind també en la discussid filosofica i cultural.

Bultmann va introduir el neologisme alemany Entmythologisierung, el qual traduit

literalment al catala és desmitologitzaci6.®® Els francesos, per expressar la mateixa idea,
introduiren el terme démythisation, mentre que els italians van forjar el mot demitizzazione.”

L’exegeta doéna la segiient definicié: «Anomeno Entmythologisierung el métode

d’interpretacié del Nou Testament que intenta de descobrir de nou la significacié profunda
darrera de les representacions mitologiques».* Per Bultmann és molt clar que el discurs que
vol destruir és de natura mitologica, mentre que 'esdeveniment, sobre el qual parla el
discurs evangélic, és mitic.*’ Per aix0 es pregunta: «La resurreccié de Crist no és, potser,
un esdeveniment senzillament mitic?»* Bultmann creu que cal bandejar sense restriccions el
«dir dels mites», la «mitologia», ja que admet que el «dir dels mites», la «mitologia», conté

exhaustivament el mite (i la seva possible significacid).*

Aleshores, perd, la qiiesti6 que es planteja és la segiient: cal portar a terme la
desmititzacié? o, potser no féra més adequat de subratllar el fet que, en cada moment, cal

desarticular les falses racionalitzacions del mite, la desmitologitzacié? No sembla possible

que el cristianisme, de la mateixa manera que totes les altres religions, pugui desfer-se del
mite (desmititzacid), si que és molt convenient i, adhuc quelcom d’imprescindible, la
desmitologitzacio, és a dir, I’eliminacié del «fals logos» del mite, el qual acostuma a establir-

se 1 tiranitzar les consciéncies mitjancant la irresistible i perversa dinamica del poder.*
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Segons Paul Ricoeur, alld que cal destruir no és el mite com a tal, siné «la rationalisation
seconde qui le tient captif, le pseudo-logos du mythe», perque «le positif de cette destruction,
¢’est I’instauration de ’existence humaine a partir d’une origine dont elle ne dispose pas,
mais qui lui est annoncée symboliquement dans une parole fondatrice».** El filosof Kurt
Hiibner, que no esta d’acord amb el punt de vista de Ricoeur, afirma d’una manera molt més

radical: «Hom hauria de deslogitzar (entlogisieren) la Sagrada Escriptura més aviat que

desmititzar-la».*

Al bell mig de I’apassionada discussié desencadenada per la proposta bultmanniana,
el filosof Karl Jaspers afirmava rotundament: «L.’apropiacié de la fe biblica no es realitza mai
per mitja de la investigacio, sind de la praxi de la fe. El llenguatge de la fe no pot ser
adquirit per mitja de la mera traduccié d’alld que és mitologic en quelcom de suposadament
(vermeintlich) no-mitoldgic, sind per mitjd d’una transformacié no-arbitraria en el sentit
actualment dominant al bell mig del mateix centre d’alld que és mitic».*” Segons Jaspers,
Bultmann, seguint una idea molt arrelada en la Hustracid, sembla donar entenent que una
critica i un rebuig conseqients de les representacions mitiques ja seran suficients per assolir
la veritat de la fe. Perd, «perqué Bultmann desconeix el contingut del llenguatge mitic com
a veritat intraduible, el seu pensament no es mostra inspirat, sind6 més aviat pobre, 1 em
sembla quasi asfixiant [...] Per mitja de I’exegesi, i encara menys per mitja de la "interpre-

tacié existencial”, ningd no pot "saber” quins continguts poesseeix la Biblia per a la fe»,*

Bultmann, com indica Hiibner, no admetia que el mite fos un sistema de pensament
1 d'experiéncia que disposava d’uns esquemes interpretatius propis, els quals diferien
profundament dels de la ciéncia.*® El seu error consisteix precisament en el fet d haver volgut
explicar el mite mitjancant categories no-mitiques, la qual cosa li feia passar completament
per alt la substincia mitica (per emprar la terminologia de Hiibner).”® Com veurem més
endavant e! dilemma bultmannia: o ciéncia o mite és radicalment insuficient i, a la curta o
a la llarga, acaba amb la destruccio (o la perversid) del mite i de la ciéncia. Al calor de la
polémica, Karl Jaspers feia notar que «el mite és portador de significacions; d’unes

significacions, perd, que tan sols poden expressar-se mitjangant les figures mitiques».*!
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En aquest context cal recordar alldo que escriu Hiibner: «No hi ha cap clau tedrica que
ens permeti de decidir entre la ciéncia i el mite. Els fonaments i ’ontologia de tots dos tan
sols poden explicar-se historicament, la qual cosa significa que la desaparicié del mite o
I’origen de la ciéncia tan sols poden derivar-se de determinades situacions historiques. Ni
aquestes situacions historiques poden imposar-se d’una manera absoluta t ser valides per
sempre, ni aquesta derivacid segueix una logica estricta».” En conseqiiéncia: I’afirmacio del
mite no hauria de significar la negacid de la ciéncia, ni a la inversa, perque la complementa-
rietat és el mode d’existéncia veritablement huma: imatge i concepte, en llurs mutues
tensions i coimplicacions, son dues realitats antropologiques irrenunciables per a |'existéncia

de I'individu 1 dels grups socials.

Wolfhart Pannenberg creu que, des de sempre, una de les funcions més importants
del mite és la seva capacitat d’orientaci de la consciéncia.® Aquesta activitat fonamental del
pensament mitic no posseeix cap mena d’importancia en la concepcié del mite que sembla
proposar Rudolf Bultmann, la qual cosa no deixa de ser sorprenent, ja que aquest exegeta
va estar durant tota la seva vida en un contacte molt directa amb la problematica que, des
de la passada centdria i en els estudis dels fendmens religiosos, sobretot els relacionats amb

el Proxim Orient, plantejava la religionsgeschichtliche Schule al cristianisme primitiu.* La

desactivacié de la funcio orientativa de I’existéncia humana en la mateixa concepcid del mite,
pero, té com a fatal conseqiiéncia, de primer, una comprensid excessivament intdlectualista
de la situacid precaria de 1'ésser huma en aquest moén i, en segon lloc, una falsificacid d’allo
que, realment, porta a cap el mite en la vida de ['home.” Equiparant el mite a una falsa
ciéncia, que no pot ser acceptada per I’home modern, Bultmann substitueix 1’orientacio
practica que porta a cap el mite per I’analitica existencial heideggeriana, summament teorica,
la qual, d’acord amb el seu parer, ha de possibilitar I'autenticitat 1 la veracitat de I’existéncia

humana enfront de la inautenticitat i la falsedat propies del mite.

Henry Corbin, un dels estudiosos moderns més penetrants dels fenomens religiosos
(sobretot de l’islam iranid), ha adrecat al projecte bultmannid una de les critiques més
incisives que coneixem. En efecte, Corbin posa de manifest que Bultmann va sucumbir als
paranys de I’historicisme justament en el moment en qué pretenia combatre’l.*® A causa del

menyspreu que la «teologia dialéctica» va professar per la Ciéncia de les Religions, va forjar
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els malentesos més greus a I’entorn de termes com mite, historia, simbol, etc. Per aixo
Bultmann es va mostrar incapag de formar-se’n una idea mitjanament ajustada.”” La confusi6
de Bultmann sobre I'abast del terme «mite» és tan colosal que «la méme théologie en vient
a attribuer 2 la pensée mythique ce qui n’a rien a voir avec elle, et reste le propre de la
pensée dogmatique rationnelle, & savoir [’gbjectivation de I’action divine sur le plan des
événements du monde».*® Corbin posa en relleu la incoheréncia de Bultmann que oposa la
interpretacié existencial del Nou Testament (propia de I’home modern) a la interpretacio
cosmoldgica del Nou Testament (propia de ’home antic o gnostic, segons la terminologia
de Corbin). D’aquesta manera, perd, imputa a la gnosi el contrari d’allo que ha estat sempre
el seu desideratum més pregon: la redempcid de tot ’home inclés profundament,

existencialment, en el pléroma divi.*

6.2. Simbolica mitica i rad filosofica

Com ja véiem en el proleg d’aquest estudi, la discussio sobre el mite mai no ha estat
absent de la cultura occidental, encara que, amb freqiiéncia, hom es referis a termes, girs i
expressions que, directament, no tenien massa relacié amb ell. Cal referir-se, tanmateix, a
un capgirament significatiu que s’ha esdevingut en aquests darrers decennis: hom va
comengar a discutir en els forums internacionals sobre aquesta tematica d’'una manera franca
1 sense sentir-se cohibit pels prejudicis d’origen «Hustrat» a I’entorn del mite. L’any 1965,
Kurt Hoffmann ja escrivia que «des del Romanticisme, €] mite mai no havia ocupat tant els
esperits com als nostres dies». I a continuacié manifestava: «A la critica i al rebuig segueix

una nova veneracié pel mite».® El votum cdlectiu Terror und Spiel, que porta el significatiu

subtitol Probleme der Mythenrezeption, publicat I’any 1971 pel grup «Poetik und Hermeneu-
tik», va representar, segons el nostre parer, un nou plantejament de la tematica i una
reconsideracid critica de les bases que fins aleshores s’havien emprat per a I’analisi 1 la
interpretacié dels mites.® En aquest sentit Manfred Fuhrmann escrivia en el proleg de
'esmentat volum: el mite conté un «enorme potencial de significacio» que cal explorar amb

detall i sense els prejudicis que, en la cultura occidental, sobretot des de la Hustracto enca,
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s’han imposat en la interpretacié dels universos mitics.®* Molt recentment, el professor de
filosofia de la universitat de Kiel, Kurt Hiibner®™ ha iniciat una rehabilitacié del mite que
conté alguns aspectes molt interessants, tot reprenent algunes idees que ja havia exposat Ernst
Cassirer els anys vint.* El sisé congrés europeu de teologia, celebrat a Viena el 1987, va
tenir com tema general «Mythos und Rationalitit».** Molts altres indicis podrien adduir-se
per assenyalar ’actual vigéncia del mite en el concert filosofic, teologic i cultural. Els critics
literaris també se n’han ocupat aquests darrers anys molt intensament. Els nombrosos
congressos que s’han fet sobre Holderlin, Trakl o Rilke, el simposi que organitza el 1986
el «Goethe-Institut» de Tori sobre «Literatura i mite», o el congrés que tingué lloc a Tubingen
(1984) sobre «Teologie i literatura», sén indicis de I’ampli interés que actualment desvetlla

el mite, més enlla de les combatives posicions antimitiques de trenta anys enrera.

Segons Hans Poser, el fet que actualment es plantegi la qiiestié del mite en uns
termes molt diferents dels de la tradicid Hustrada es deu al fet que, en aquests trenta o
quaranta ltims anys,* hom ha percebut amb gran claredat els limits de la rad practica, de
tal manera que «ni el dret natural ni els principis ni les normes ni els valors generals no han
pogut rebre una adequada fonamentacié (ni tan sols ho podien) en un coneixement aprioris-
tic».®” D’aqui que calgui plantejar-se sense la intervencio dels vells prejudicis d’arrel Hustrada
la qiiestio normativa: «Quina funcié poden tenir o han de tenir les representacions mitiques
en el nostre pensament?»*® Perqué cal no oblidar que, de la mateixa manera que la historia
o la ciéncia, el mite és també «un afaigonament (Bearbeitung) de la realitat» (K. Kerényi).*
Ernst Cassirer, un dels investigadors més importants de la tematica a ’entorn del mite dels
primers decennis del segle XX, escrivia que «molt més aviat que a cap altre camp de la
cultura, la filosofia es va dirigir al mite i a les seves creacions. Des d’un punt de vista
historic 1 sistematic, aixd és molt comprensible, perqué sols si pren posicid davant el
pensament mitic, la filosofia aconseguird el seu propi concepte d’una manera rigurosa i
obtindra una clara consciéncia de la seva missio».™ Fa ja alguns anys, Ernst Benz afirmava:
«El mite apareix com la font amagada de la metafisica i, certament, en un sentit profund,
intim. Sembla com si en el mateix mite es trobés I'impuls vers la seva explicacié conceptual
i logica, vers la seva esquematitzacié i sistematitzacid especulatives».”" En un sentit bastant
semblant, ja fa una colla d’anys, Paul Tillich escrivia que, «en la cultura autonoma, el mite

es converteix en metafisica. Les forces racionals s’apoderen dels simbols sagrats, de primer
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en forma estética, després en forma logica i es transformen en creacions culturals. La
metafisica roman viva mentre el contingut sagrat és inherent a les seves creacions, mentre

'element sagrat es manté protegit».”

L’actualitat del mite, des d’una perspectiva filosofica, es deu, segons 1’opinio de Hans
Poser, al fet que hom desitja recuperar les funcions que hom atribueix al mite. Per encarrilar
aquesta labor, hom exigeix «un concepte de mite sense mites [...]; un concepte de mite sense
vestimenta logomitica».”™ Ha estat Leszek Kolakowaki un dels investigadors que més s’ha
ocupat de I’analisi de les funcions del mite. Subratlla el fet que les funcions dels mites son
inalienables en la vida de la cultura i, des d’antic, han servit per configurar, enlloc dels mites
pagans, unes «construccions secundaries», que «permetien de connectar teleologicament els
components canviants i condicionats de l’experiéncia, tot relacionant-los amb realitats
incondicionals com, per exemple, "ésser”, "veritat”, "valor"».” D’aquesta manera, el filosof
polonés situa I’analisi dels mites molt a prop de la missio propia de la metafisica. Potser no
sigui massa agosarat afirmar que la mitologia no és sind una versié diferent de la metafisica

classica, que hom comprén com a philosophia perennis.”

Tant el mite com la filosofia tenen com a meta ’orientacié de I'ésser huma a través
dels nombrosos viaranys (sovint, mers camins de bosc) que travessen, en tots els sentits
possibles, la realitat. El mite, perd, empra la racionalitat implicita del «pensament salvatge»,
mentre que la filosofia desenvolupa una racionalitat explicita, reflexiva, la qual es formula
a partir de principis valids al marge de temps i d’espais, i es condensa en regles.” Segons
Fritz Stolz, per al mite val la férmula «orientacié per mitja d’identificacié», mentre que, per
a la filosofia, s’imposa la férmula «orientacié per mitja de distancia».” Concrecid, imatge
(mite) i abstraccid, concepte (filosofia): heus aci dues formes aptes per tal que ’ésser huma
s’orienti en el seu mdn i sigui capag d’eludir el caos. Dues formes aptes, perd, que no son

intercanviables, siné que, sempre i arreu, cal harmonitzar, conjugar, complementar.

No hi ha dubte que Fritz Stolz segueix una de les linies actuals més importants en la
investigacio sobre el mythos i el logos: I’un i I’altre son eficagos en ambits diversos, gue no

poden ni identificar-se ni subordinar-se, sind que cal mantenir-los operatius i coordinats en

llur especificitat. D’aqui que aquest autor, al contrari de Kurt Hiibner, no intenti la recons-
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truccié d’una ontologia mitica o d’una ontologia cientifica, sind, més aviat, I’operativitat 1

les formes de treball, el tipus d’orientacié que, respectivament, proporcionen el mite i el

logos.” En un mot: segons Stolz, no és adequat intentar resoldre quin és I’abast del gué del

logos i del mite, sind, primordialment, el com de I'un i de I’altre.

Raimon Panikkar, ja fa alguns anys, escrivia: «Myth offers the subsoil from which
differing philosophical systems may draw sustenance. Thera are no philosophies in_vacuo;
each philosophy arises in a given context, precisely that furnished by myth».” Perqué convé
no oblidar que hi ha un punt de convergéncia inicial entre mite i filosofia: tots dos es veuen
confrontats amb el mdn i la seva existéncia, amb |’origen i amb la preséncia de ’home en
ell, amb la significacié de la vida i de la historia i amb alld que I’home ha de fer i amb allo
que cal que eviti.™ Aquesta constataci ens permet de subratllar el fet que tant la filosofia
com el mite es plantegen les qiiestions primeres i les preguntes iltimes: protologia i
escatologia constitueixen, afirmativament o negativament tant se val, el sol insuperable del
mite i de la filosofia. En relacié molt directa amb el nostre tema caldria no oblidar que

«mythical thinking reveals itself as a constituent factor of thinking in general».*

Recentment, Wilhelm Dupré ha posat en relleu que, a causa de 1a inevitable referéncia
del mite i de la filosofia al llenguatge, «the division between philosophy and mythology is
only gradual and not basic».® Segons el parer d’aquest autor, no sols és justificable de
postular una dimensid mitica de I’existéncia humana, siné que, fins i tot, cal fer-ho per tal
de poder apreciar la interrelacio entre la mitologia i la filosofia, sobretot quan hom es
refereix al caracter aprioristic de ia significacid. En efecte, «meaning relates to both, to the

word of a reflective process (logos-word), and to the word of tradition (mythos-word)».*

En relacié amb el necessari dialeg del mite i de la filosofia, Hans Poser ha subratllat
que, de primer, cal trobar una base comparativa comuna entre les dues realitats, a fi que
sigui possible de copsar ’abast de 'un i de 1’altra. I, en segon lloc, hom ha d’estar
convencgut que el mite i la filosofia sén dues magnituds que mai no poden delimitar-se d’una
vegada per sempre, la qual cosa comporta el fet que «I’analisi de la relacié del mite amb la
ciéncia, de ’experiéncia i de la visié del mdén mitica amb la cientifica, de les formes de

pensament mitiques amb les cientifiques, etc., depén de premisses variables, sota les quals
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es porta a cap la comparacié».* Segons aquest autor, la comparacié entre mite i ciéncia o
entre mite i filosofia tan sols pot efectuar-se a I'interior de la tercera categoria de
«mitologies», d’acord amb la tipologia proposada per Henri Joly,™ ja que és aquesta, justa-
ment, la que posa en relleu, al mateix temps, tant la forma concreta de la racionalitat com

el sentit propi del mite.*

Creiem que té rad Klaus Heinrich quan afirma que els esfor¢os de |’hora present no
haurien d’anar encaminats a la recerca d’una nova remititzacié, sind que caldria que
s’imposessin la tasca de crear «una critica, que es prengués el mite seriosament».*” Perqué,
assenyala aquest filosof, en la mitologia hom pot trobar d’una manera operativa allo que la
filosofia ha foragitat (verdrangt), és a dir, «unes descripcions cdlectives de 1’angoixa davant
unes amenaces completament reals [...], i dels intents per superar-les».* En un mot: el
problema del mite no és el de la seva existéncia, sind «el de la seva separacié de la rad»,*
ja que, aleshores, amb aquesta separacio, la rad (com una mena de petita illa desconectada
del flux vital) ja no es troba en condicions de percebre amb quin mar d’esperances, de desigs
i de neguits es troba perennement envoltada. Quan la filosofia, per les raons que sigui, es
desenten del mite, aleshores I’abandona a la constant manipulacié d’aquells homes, que amb
’excusa de la influéncia i la dignitat de determinades mitologies porten a cap coaccions
brutals 1 deshumanitzadores. D’aquesta manera no sols perd el mite la seva capacitat
humanitzadora, sind que, molt sovint, es converteix, per mitji del seu (ab)is bastard, en una
forga negativa que ocasiona als altres el més destructor i pervers dels mals.* L’aproximacio
positiva (per part de la filosofia) a les narracions mitiques permet de copsar la funcié
genealogica del mite, la qual posseeix la capacitat d’establir una relacid, altrament
impossible, entre el temps present i el temps primordial (el

«no-temps»).”!

Des d’una perspectiva psicologitzant, que no és pas la nostra, Joseph Campbell és del
parer que els mites sOn existencialment necessaris per a I’ésser huma, perque « son pistes de
les potencialitats espirituals de la vida humana [...], que ens ajuden a posar la nostra ment
en contacte amb I’experiéncia de I’estar viu».*> Els mites, en paraules de Roger Caillois que
va intentar de fer immersions en les profunditats humanes amb [’ajut de les narracions

mitiques, sén «prospeccions psicoldgiques», que permeten el coneixement de <«les determi-
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nacions inconscients de I’afectivitat humana».* D’aquesta manera i com volen alguns autors,

el mite, sobretot en la trageédia grega, esdevé una plasmacié de les situacions dramatiques

de la vida.** Des de la perspectiva de la «teologia grega», Walter Friedrich Otto escrivia que
«realment ens trobem amb el mite, gairebé sempre sense saber-ho, quan seguim les petjades
del ver; quan seguim les petjades d’alld que és fals, també ens trobem amb el mite,

aleshores, pero, falsificat».*

Malgrat l1a diversitat d’interpretacions a qué hom pot sotmetre el mite, no cal insistir
gaire en el fet que «tota mitologia té a veure amb la saviesa de la vida en tant que es troba
relacionada amb una cultura especifica en un moment determinat. Integra I’individu a la seva
societat, i la societat al camp de la natura. Es tracta, doncs, d’una forga harmonitzadora».*®
Va ser, sobretot, Maurice Leenhardt,” missioner cristia durant molts anys a Nova Caledonia,
un dels qui més intensament copsa la forca integradora i harmonitzadora del mite.
Simpaticament (en el sentit de Max Scheler) va experimentar com els indigenes d’aquelles
allunyades illes comprenien el mite com la constatacid real de Ilur comunio amb tot I’univers;
comunidé que no es limitava a ser una consideracid poetica, sind que conferia orientacid per
a la vida quotidiana del grup i de I’individu, perqué, com diu Leenhardt, el mite €és, per
damunt de qualsevol altra consideracid, vida en present. Per aixo en relacié amb qualsevol
mite de qualsevol cultura, sén tan encertades les paraules de Walter Burkert: «"Mythos” és

un mot grec; el fenomen del mite, amb tot, no és sens dubte cap particularitat del grec».”

Hom ha assenyalat que els filosofs moderns que s’han ocupat del mite (Cassirer,
Rudolf Otto, Ricoeur) han organitzat llur lectura filosdfica dels universos mitics a I’entorn
de la noci6 de simbol. Hem indicat en un altre indret el fet que, d’acord amb 1’opinid de
George Steiner, el nostre temps es caracteritza per [’esgotament dels recursos verbals de la
nostra cultura. En un temps de crisi generalitzada del llenguatge, en conseqiiéncia, la refiexié
filosofica per mitja del simbol «impose la question du mythe comme une question de

langage».” Cal repensar el mite, cal canviar ’estil d’aproximacié de la filosofia als universos

mitics, els quals sovint es veien reduits al mén dels grecs. Seria molt profitds que hom

s’adonés que ens trobem de ple en una crisi generalitzada de les expressivitats humanes, la
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qual cosa comporta el fet que una nova situacié epistemoldgica s’imposa a la filosofia

actual '™

6.2.1. Filosofia i models interpretatius del mite

Henri Joly ha posat en relleu que, en un determinat moment de la historia del
pensament grec, s’imposa la «ideologia de la critica del mite», la qual tingué com a
conseqiiéncia algunes transformacions filoldgiques del mateix concepte.'®" El mite, com ja
ho hem apuntat en un altre indret, & sempre un mite ja interpretat, perd convé no oblidar,
tanmateix, que tota interpretacié, i no exclusivament la del mite, es troba «sota el control
d’una idea determinada que la rad s’ha fet del mite i d’ella mateixa».'®” Aix0 significa que
la investigaci6 i la interpretacié dels mites, d’acord amb les diverses escoles i hipotesis,
sempre es troben subjectes a la idea d’una diferéncia o d’una distancia entre el mite 1 la
ra(’)-l(]S

En el seu interessant estudi, Joly distingeix tres menes d hermenéutica (tres
concepcions diferents de la filosofia) dels mites, que s’han donat a I’Occident a partir dels

grecs.

1. Hermenéutica de [’irracional.'™ Aquesta hermenéutica estableix una distincia infinita entre

mite i logos. El mite, aleshores, no pot incloure’s en el camp cientific: &ticament és
escandalos i culturalment és inacceptable. Aquesta designacid del discurs mitic com
escandalés comencd amb Xenofanes i Heraclit, fou, d’alguna manera, sistematitzat per Plato,
continua en el cristianisme amb el refis que féu de I’hdlenisme com a paganisme,'” en el
segle XVIII, fou revifat, per exemple, per Lafitau, i, finalment, en la passada centiria,
Fr.M. Miiller a Anglaterra i Paul Decharme a Franca (els quals veien en el mite una

«malaltia del llenguatge») tornaren a «escandalitzar-se» amb els mites.'*

2. Hermenéutica del preracional.'™ Aquest segon tipus hermenéutic escurca la distancia entre

mythos i logos. El mite pertany a I’ambit del precientific o del prefilosofic. Alld que hom

troba d’implicit en aquest model €s que, histdricament, hi ha una edat de la pre-rad i una
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edat de 1a rad. Segons Joly, Aristotil fou, possiblement, 1I’introductor d’aquesta hermeneutica,
ja que va sotmetre la histdria general del coneixement huma a una filosofia d’aquesta
historia, la qual era, alhora, negativa, progressiva i cumulativa. Durant els segles XVII i
XVIII, aquest model s’afianca, 1 fou en el segle XIX quan va adquirir el seu maxim
esplendor mitjangant les teories positivistes de les époques de la humanitat (evolucionisme).
Antropodlegs com Edward B. Tylor o Andrew Lang, hdienistes com Gilbert Murray i F.M.
Cornford van interpretar els mites dins les coordenades d’aquest tipus hermeneéutic. Fou,
perd, Lucien Lévy-Bruhl, el qui, des d’una perspectiva sociologica, va tornar a engrandir la
distiancia entre mite i rad, tot arribant a una completa separacid i oposici6 entre e! preracional
i el racional, la qual cosa, segons Joly, va portar aquesta hermenéutica a «un atzucac per a

la rad, per a I’home i per a la historia de I'una i de Ialtre».'"®

Van ser, sobretot, els antropdlegs els qui més decididament prengueren partit per
aquesta hermenéutica, ja que veien en els mites les restes arcaiques d’un estadi infantil o
primitiu de la humanitat; un estadi que es caracteritzava per la primacia de ’afectivitat sobre

la racionalitat, de la magia sobre la técnica, de la mistica sobre la teoria.

3. Hermenéutica del racional.'™ Els partidaris d’aquesta hermenéutica situen el mite dins la
rdbrica de la racionalitat. La raé d’aquesta conviccid no es deu simplement al fet que el mite

té sentit, sind perqué, propiament, pertany a la categoria del sentit, és a dir, depen, en

proporcions diverses, de la cultura, de 1’esperit i del llenguatge.

Molt diverses son les escoles i les posicions ideologiques que atribueixen un sentit al
mite: el funcionalisme (Malinowski), el simbolisme (Cassirer), 1’hermen¢utica (Ricoeur},
I’estructuralisme (Lévi-Strauss).*® Obviament, el perqué del sentit del mite és diferentment
descrit, ponderat 1 interpretat pels representants d’aquestes escoles de pensament, ja que totes
elles posseeixen una comprensié ben diferent tant de [’abast de la raé com del lloc des d’on
s’ha d’interrogar la realitat. Allo, pero, que és comi a totes elles és que consideren el mite,

que totes elles el situen a prop de la raé, com una produccié de sentit.

Aquest mode! hermenéutic, d’acord amb [’opinié de Joly, implica que «la racionalitat

es troba inscrita dues vegades en el mythos: de primer, en les regles que condueixen a la
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produccié del mite i, en segon lloc, en la ciéncia d’aquestes regles».'"! Mite i mitologia s6n
productes humans, son racionals, posen al descobert algunes de les relacions de |'€sser huma
amb la realitat. D’aquesta manera Henri Joly confirma una de les dades més importants que
a I’entorn del mite s’han aconseguit aquests darrers anys: no hi ha una sola forma de raé i
de racionalitat, siné diverses, perqué diverses son les formes concretes de I’esperit huma de

relacionar-se amb el mon que ’envolta.''?

6.2.2. Mite, filosofia i orientacié vers el futur

En la seva aproximaci¢ al mite, el fildsof Klaus Heinrich ha posat tot 1’accent en la
funcié genealOgica que, segons el seu parer, dessempenyen les narracions mitiques. «La
funcid de la genealogia en el mite consisteix a transmetre el poder dels origens sagrats a tot
allo que descendeix d’ells, que se’n deriva».'" No sols referir-se als origens, investigar-los,
tracar-ne les seves dimensions per mitja de la interpretacid, sind, sobretot, copsar la
preséncia del passat en el present: aquest és el moll de {a funcié genealogica del mite. Per
aix0 Klaus Heinrich pot escriure que «la funcio de la genealogia en el mite és la funcid
central del mite».'"* D’una manera lapidaria, el filosof Joseph J. Kockelmans escriu que «un
mite és una narracié que parla sobre els origens. Sols hi ha mite alli on 1'esdeveniment

original no té cap lloc en la historia "habitual"»,'"*

Heinrich posa de manifest que I'allunyament dels origens, I’haver-se d’afirmar un
mateix sense poder recOrrer a cap mena de model original, és la font d’una profunda
angoixa. La genealogia mitica posseeix la capacitat de construir un pont salvador entre els
origens perduts (o oblidats) i el conflictiu moment present. Per aixd qualifica la genealogia
instituida pels mites de resposta salvadora.''® Resposta salvadora perque, a través del culte
(sobretot en la forma dels rituals d’iniciacié) i de la narracid, restableixen la identitat en
perill de dissolucié dels individus i de les cdlectivitats.'” La conclusié filosofica que treu
Heinrich de la seva aproximacié al mite és que sempre que es déna la funcié genealogica,
fins 1 tot en el cas del pensament volgudament antimitic, hi ha com a dominant un pensament

mitic original.''® La rad és molt senzilla: aleshores, hom recolza tota la seva «ldgica», sigui
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convencionalment «sagrada» o «secular», en un initium incontrolable, salvador i gratificador

que no cal demostrar, perqué és epifanicament evident.'"

Cal afegir, encara, que, als nostres dies, I’home modern se sent fortament atret per
les formes de I’experiéncia mitica (el «filomitisme» és una de les passions dominants del
moment present), perqué el mite representa una concepcié i una expressio de la realitat que,
d’entrada, no poden ser reduides al pensament instrumental. En el mite, encara, es donen
plegats els limits i les possibilitats de la rad. Es pot arribar a afirmar que el mite €és un
instrument molt adequat que permet de fer el diagnostic de les dimensions concretes de la
nostra racionalitat, amb I’ajut del qual podem resseguir la génesi histdrica de les diferéncies
actuals en ’ambit del pensament i de I’accid. En la discussié entorn del mite, per tant, no
es planteja tan sols la qiiestio de la seva correcta interpretacié, sind que, al mateix temps,
es concreta, d’'una manera molt important, la qiiestié de ’esséncia de la filosofia en el seu

conjunt.

La suposada irracionalitat del mite ja no s’acostuma a presentar, com per exemple
s’ha esdevingut en moltes époques del pensament occidental (segurament comengant per
Plat6), com una fase de la humanitat que ha estat superada historicament per la filosofia, sind
com a quelcom que o bé es troba en I'ambit del «preracional» o bé constitueix una altra
forma de racionalitat, que havia estat marginada i, fins i tot, ridiculitzada per la ciéncia
occidental moderna. Aquesta darrera possibilitat és la que, en I’actualitat, es mostra més
fecunda, mentre que, en la primera, hom encara pot detectar-hi algunes restes de ’evolucio-

nisme biologic aplicat a les ciéncies humanes (darwinisme social).

Hi ha una qiiestié d’enorme importancia, a la qual ja ens hem referit amb anterioritat:
la problematica a I’entorn de la contingéncia.!* No costa gaire de constatar que tant el mite
com la filosofia intenten bandejar (o, almenys, dominar) |’angoixa que, inevitablement,
s’origina en la vida humana a causa de la preséncia insuperable del mal;'*' ['un i I’altra,
expressades les coses més miticament, sén intents, sempre comengats de bell nou, per tal

d’instaurar 1’ordre (cosmos) al bell mig del caos (anomia) de 1’existéncia quotidiana.
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La relacid entre la funcié mitologico-simbolica i la tecnolodgico-cognoscitiva, per
parlar com Leszek Kolakowski, romandra per sempre una relacid dificil i, molt sovint,
carregada de bdligerancia. «La participacié en el mite, almenys en la nostra cultura, és un
desafiament etern a la rad, una exigéncia usurpadora enfront del monopoli de poder, sota ¢l
domini del qual es troben les necessitats "establertes en la natura” del nostre cos».'” Malgrat
aquesta situacid de summa dificultat, adhuc de perillositat, la salut de I'home occidental
dependra dels intents, sempre provisionals, de trobar una complementacié harmonica entre

el mythos i el logos. Perqué hom no hauria d’oblidar que I'’com a receptacle dels valors

actius de la nostra cultura, I’«ordre mitic» i I’«ordre logic» «no son adequats per a la sintesi,
encara que estem obligats a moure’ns en els dos alhora, encara que, per tant, hagim de servir
al mateix temps a dos senyors [...] Aquests dos ordres han de coexistir mutuament, encara
que en siguem incapagos».'* Aquesta situacié no hauria de provocar lamentacions i queixes,
sind el contrari: «el conflicte entre valors és sempre un lloc d’impuls de la cultura [...] La
cultura viu sempre de 1’anhel de sintesi definitiva dels seus components enfrontats, 1 de la
incapacitat organica d’aconseguir aquesta sintesi. Tant la realitzacié de la sintesi com la

renincia a la seva voluntat representarien de la mateixa manera la mort de la cultura».'*

Estem completament d’acord amb la segient afirmacid de Manfred Frank: «La
multiplicitat de visions mitiques del mén en temps Hustrats no és merament un retrocés o una
reaccid: assenyala, més aviat, la incapacitat dels estats per satisfer les exigéncies de
fonamentacié de llurs ciutadans».'” Hom pot eixamplar el terme «estats» fins a abastar moltes
altres realitats com, per exemple, «ciéncia», «dret», «esglésies», les quals, actualment, es
troben confrontats amb la immensa crisi de legitimacid de la rad analitica i de la seva
presentacié plausible en la vida publica. Aixd ens porta a la conclusid, seguint Manfred
Frank, que, ara mateix, ens cal un concepte de rad sintétic, que coordini creadorament la rao

analitica i la plausibilitat mitica.
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