MITE I CULTURA *

Lluis DUCH

En aquests ultims quinze o vint anys, d’'una manera que, en els seixanta
i els setanta, hauria estat completament impensable, s’ha représ amb una
extraordinaria vigoria i, en alguns casos, fins i tot amb una certa origina-
litat el debat a 'entorn del mite. Debat, cal afegir tot seguit, que, dels
presocratics en¢a, d’'una manera o altra, per accié o per reaccid, mai no
ha estat absent de la cultura occidental. En el moment present, potser a
causa de la profunda crisi que experimenten alguns aspectes de 'heréncia
de la tradici6 il-lustrada (I'anomenada per alguns «consciéncia critica»),
hom torna a plantejar la qliestié del mite d’una manera positiva, i plante-
jar-la, comporta, ineludiblement, dilucidar la seva relacié amb el logos en
el si de la nostra cultura. Sembla com si, a ’hora present, hom, després
d’haver afirmat fins a 'extenuacié que els processos de racionalitzacié
eren els unics i genuins senyals de la presencia de 'huma en el mén,
volgués fer justicia a I’«altre» de la rad; almenys a altre de la rad dels qui
van donar per suposat que era desitjable i inevitable el «pas irreversible
del mythos al logos»; un pas, cal afegir, que, molt sovint, s’entenia deter-
minfsticament, d’una manera quasi darwiniana, com una mena d’ineludible
necessitat historica.

Resulta un fet prou evident que, en la cultura occidental, les tradi-
cions del mite (Ies mogudes i oposades histories de la seva interpretacio)
han estat —i, encara, sén— summament heterogenies. Sense moltes difi-
cultats hom pot distingir-hi, almenys, 1) una tradicib antropologicoetnologi-
¢a, 2) una altra de religiosa («religionswissenschaftlich»), 3) una altra de #eologica,
4) una altra d’esteticoliteraria i, finalment, 5) una altra de psicologica. Cada
época es decideix per un tipus d’interpretacié del mite amb preferéncia a
tots els altres. Els nostres dies, a causa del psicomorfisme que es detecta
en la nostra societat, sembla que les interpretacions psicologiques o «psi-
cologitzants» sén les preferides per un nombre important d’investigadors.
Cal no oblidar, com escriu Christoph Jamme, que «no hi ha una historia
global de/ mite», siné aproximacions parcials en funcié d’interessos cul-
turals, politics i religiosos molt diversos. En cada moment concret, els
contextos sén d’una cabdal importancia per a la interpretacié del mite.
Diria que, tipologicament parlant, hi ha dos contextos sempre recurrents
i, almenys fins a un cert punt irreconciliables: el context /- /ustrat i el
context romantic.

* Ponencia presentada el 8 d'octubre de 1998 als III Colloquis de Vic: La cultura.
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Allo, pero, que, en el moment present, sembla ser comu a totes aquestes
peripecies interpretatives parcials és I'interes per estructura i pel desen-
volupament del procés cultural. En I’analisi del mite, hom vol descobrir
-0, almenys, ho intenta- aquelles relacions amb els fonaments antropologics
de Iésser huma, sobre els quals ha pogut originar-se la ra6 humana i la
seva aplicacié en el concret de la vida quotidiana. Per aixo resulta com-
prensible que, ara mateix, el mite hagi esdevingut també, d’una manera
reflexiva 1 complementarla I’objecte de la filosofia. No hi ha dubte que
les experiencies mitiques resulten atractives perque el mite representa
laplicacié d’un altre tipus (o, potser, d’una altra estrategia) de la rad, que
difereix dels procediments que acostuma a posar en practica el pensa-
ment instrumental, el qual fa possible unes altres representacions i unes
altres valéncies de la realitat, tot considerant-la i avaluant-la des d’uns
altres punts de vista. El mite, d’altra banda, pot ser considerat com un
element diagnosticador que permet de fer-se carrec de les dimensions 1
dels limits de la nostra racionalitat. Per aixo ha estat posat en relleu que
amb el tema «mite» pot plantejar-se en el seu conjunt la tematica a ’entorn
de I’essencia de la cultura i, en el fons, de ’ésser huma com a complexio
oppositorum, que necessita de molts llenguatges per a poder expressar-se
amb una certa exhaustivitat. En la investigaci6 actual, hom ja no acostu-
ma a presentar, com amb una certa freqiiencia es va fer en el passat, el
mite com Pexpressié maxima de I’irracional (és a dir, de la signatura del
prehuma o, pitjor encara, de 'inhuma en ’home), que hauria estat defini-
tivament superat per ’evolucié historicocultural de la humanitat (sobre-
tot, de 'occidental), sin6 que hom acostuma a considerar-lo o bé com
una mena d’element «preracional» (en el segle passat, hom el qualificava
com una mena de «prefilosofia»; en aquest sentit Edward Tylor i Lucien
Lévy-Bruhl, cadasct a la seva manera, en son uns representants exem-
plars) o bé, per part d’alguns dels investigadors més innovadors de ’hora
present (Kurt Hibner, Manfred Frank, Fritz Stolz, Hans Blumenberg),
com l«altre de la rad», perd que pertany constitutivament i indissociable-
ment a la humanitat de ’home, i, per tant, forma part de I'exercici de
Pofici d’home o de dona; ’«altre de la radw, cal afegir, que, en el mén
modern, sobreaccelerat i suposadament configurat en exclusiva per la «cien-
cia» i la «verificacidy» (experimentum), s’havia vist marginat o desfigurat.

Malgrat les nombroses diferéncies ideologiques i metodologiques que
contenen, hom pot constatar que l’existéncia d’una gran majoria
d’universos mitics es basen en el fet que ’home, tant en el passat com en
el present, és un ésser que, inevitablement, té necessitat de /legitimacions.
Per damunt de tot es veu constret a legitimar i fonamentar el fet de la
seva mateixa presencia en aquest moén, amb tot el caramull de conseqtien-
cies que es desprenen d’aquesta presencia ('origen de la vida i de la mort,
el poder i el seu exercici, el més enlla i el més enca, I'activitat humana i
Part, etc.). Per aixo, em sembla que és evident que, en les diverses figures
i modalitats juridiques, culturals i religioses que ha adoptat la cultura oc-
cidental, no hi ha dubte que el mite ha estat un dels encarregats d’oferir
en cada cas les legitimacions ad hoc. En aquest sentit, els nombrosos estu-
dis de Manfred Frank, que s’apropia d’algunes de les perspectives que
havia adoptat Katl Kerenyl en els anys quaranta i cinquanta, s6n paradig-
matics: el mite, al marge de ’enorme quantitat de formes literaries i ri-
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tuals que, historicament, ha estat capag de revestit, sezpre porta a terme
una empresa de foﬂammfam i de legitimacid d’aquelles institucions, d’aquells
usos socials i d’aquelles expectatives que regulen la vida humana en un
determinat context sociocultural. En el fons, el mite, reprenent una vella
i, al meu entendre, insuperable formulacié d’Alfred Schutz, acostuma a
ser una expressio del «mén donat per garantit» (the world taken for granted),
és a dir, d’aquella realitat que s’expressa imperativament: és azx// en opo-
sicié o, potser fora millor de dir, complementariament amb la qliestié
«logicax i «critica» per excelléncia: és aixi? (en interrogatiu). Frank es pre-
gunta que significa justificar alguna cosa: «Significa relacionar-la o, al-
menys, poder relacionar-la amb un valor, que intersubjectivament és
indubtable, que la seva mera existencia és la garantia incontrovertible de
la seva legitimitat. Podriem afegir que, en un sentit estricte, tan sols és
indubtable intersubjectivament allo que hom considera com a sagrat, és a
dir, com a intocable i omnipotent». El sagrat és la legitimaci6 autolegiti-
madora per excelléncia. D’aqui es desprenen les valéncies culturals, reli-
gioses, politiques i juridiques del mite en la cultura occidental i,
segurament, en totes les altres. Segurament que una reflexi6 a entorn de
la coimplicaci6 del mite amb el dret seria d’una gran importancia, ja que,
sobretot en relacié amb el dret constitucional, permetria de posar al des-
cobert els mecanismes més recondits i operatius de la fonamentacié alti-
ma i de les legitimacions intangibles del poder. Per exemple, I’estudi,
actualment bastant oblidat, d’Ernst H. Kantorowicz, The King’s Two Bo-
dies. A Study in Medieval Political Theology (1957), podria constituir un bon
punt de partida per a una reflexié d’aquesta mena.

La protologia i Vescatologia, origen i el terme, han estat, en totes les
cultures, els camps on la presencia i el treball de la disposicié mitica de
Iésser huma s’ha mostrat més efectiva i creadora. Encara que sigui del
tot imprescindible, la historia no basta per a expressar la totalitat de ’huma.
O, dient-ho d’una altra manera: no podent deixar de ser historia, ’home
¢és més que el descabdellament de les seves peripécies historiques. Sem-
preiarreu, li cal també el «pretemporal» i el «posttemporal»: ’'abans del
temps 1 el després del temps, les imatges de la plenitud inicial i les de la
realitzaci6 final. Els origens sén els obridors de la realitat. Els origens
s6n autentics creadors de mons. En relacié amb els origens, hom articula
(per exemple, literariament o musicalment) tot allo que té alguna cosa a
veure amb el comencament del trajecte historic de 'existencia humana;
un comengar a existir que, al mateix temps, implica una remissié al terme
final, ja sigui de caracter mortal o immortal. Per aixo, vistes les coses
miticament, els origens sén indissociables de llur pol antitétic: el terme,
és a dir, la realitzacié plena o anorreament també ple d’allo que va tenir
temps i que, aleshores (patlant plasticament), ja ha assolit el «<no temps,
ja sigui en la forma d’eternitat o de no-res. Els mites d’origen (i a 'interior
dels mites d’origen cal incloure-hi també els mites escatologics, perque
sempre es tracta, miticament parlant, de Porjgen, ni que sigui 'origen del
terme) han estat tan decisius en el trajecte temporal de I’ésser huma per-
que, en ells, hom ha cercat la resposta als znferrogants genealogics decisius:
d’on vinc, vers on m’encamino, quin sentit té tot plegat, per que el mal,
etc. Potser es pugui afirmar, en relacié amb el mite, que la pregunta de
Leibniz: per que existeix ésser més aviat que no-res?, també és la qiiestio
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decisiva en relacié amb els universos mitics: d’aqui la importancia excep-
cional dels mites d’origen (fins i tot, alguns autors redueixen tots els mi-
tes al mite de l'origen). En els universos mitics, una altra qiestié que
acostuma a trobar-se intimament vinculada amb la que ara mateix he
esmentat és: per que allo que ha arribat a existencia ha de deixar d’existir?
A més, els mites d’origen sén els qui estableixen d’una manera qualifica-
daisancionada sacralment els limits, els ritmes, les temporalitzacions, les
especialitzacions, els modes paradigmatics de relacio, etc. de tot allo que
existeix en el mon com a relacionat de la manera que sigui amb 1’ésser
huma. Dient-ho d’una altra manera: en els origens, el temps «neix» i es-
devé una realitat humanament aprehensible, perque en els origens del
temps es troba la divisio, és a dir, la possibilitat de quantificacié i
d’establiment de seqliencies. A partir de Peternitat —o, en llenguatge mi-
tic, a partir del «temps divi», és a dir, del «no-temps huma»— es consti-
tueix el temps especific d’aquell, que ha fet irrupci6 en la realitat per
mitja de la divisi6 de la unitat compacta, perfecta i autosuficient, original,
és a dir, de ’home. (Una questié que aci cal deixar entre paréntesi és en
quina mesura els mites son projectes per a I’abolicié del temps en el temps,
és a dir, en quina mesura els mites sén «artefactes gnosticsy). El mite
també dona raé de ’home com a ésser esqueixat, ambigu, en recerca
constant de la unitat perduda (go és, del paradis perdut), que és I’ésser
huma. La dolorosa i omnipresent fractura que es troba al bell mig del
mateix fet de viure —amb I’angoixa corresponent— és una de les grans
tematiques recurrents en els universos mitics. La irrupcié de la mort, de
la malaltia, de la irreconciliacié imposada per les insatisfaccions del desig,
del mal, de la guerra, etc. en la convivencia (o la malvivenga) dels mor-
tals, és a dir, tot allo que té alguna cosa a veure amb la fragilitat radical de
I'home s’articula en forma de zeodicees practigunes en les narracions miti-
ques. Narracions que, almenys inicialment, no pretenen ser explicacions
en un sentit merament causal, siné que, més aviat, volen ser una mena de
viatics, en els quals ’empatia col-lectiva és una dada molt important, per a
poder continuar el cami de la vida amb una certa reduccié de la dosi
d’angoixa i d’inseguretat. Per aixo, els mites, que mai no sé6n elucubracio-
ns teoriques, poden ser considerats com a «praxis de dominacié de la
contingenciay, tot fent meva una férmula que Hermann Liibbe aplica a la
religio.

M’he referit a la qualitat teodiceica que acostumen a posseir les narra-
cions mitiques. Aixo significa que el mite, com la mateixa tradicié amb la
qual comparteix molts elements, és per a la vida humana, i no pas la vida
humana per al mite (o per a la tradicid). A partir d’aci pot fer-se una
observacié que em sembla que és molt interessant. Es tracta de la plasti-
citat o la flexibilitat que és propia del mite. El mite es fa resso d’un aspec-
te fonamental i, molt sovint, dolords de l'existencia humana, i és que tot
ésser huma es troba esqueixat entre el que podriem anomenar una dispo-
sicié estructural (alld que podriem anomenar «el mitic»), que comparteix
amb tots els altres representants de ’espécie humana, i la situacié bistori-
¢a, que és caracteristica i peculiar de cada home i de cada col'lectivitat en
concret. La plasticitat dels mites, a la qual m’he referit ara mateix, vol
donar raé d’aquesta situacio tan caracteristica de Pésser huma: concrecid
del mateix (és a dir, dels interrogants genealogics fonamentals) en funcié
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de les variacions historicoculturals que sén inherents al fet de viure com
a dona o com a home, en un indret determinat, fent us d’una llengua,
amb uns recursos concrets, amb un imaginari col-lectiu ben caracteristic.
Dient-ho d’una altra manera: la plasticitat dels mites posa clarament en
relleu que per a I’ésser huma no hi ha possibilitat extracultural. Els mites
concrets venen a ser una mena de variacions o de seqiiéncies musicals en
funcié dels canvis que experimenten 'experiencia i ’expressio dels temps
i dels espais per part dels humans. Pero, al mateix temps, els elements de
les series mitiques, d’'una manera o altra, sén Iexpressio culturalment
diversa del mateix que, per regla general, pot resumir-se amb dos mots:
protologia i escatologia.

Em semblen molt oportunes les acotacions que fa Christoph Jamme
en relacié amb la massiva presencia del mite en les actuals discussions a
Pentorn de les realitzacions culturals de tipus filosofic, estetic, literari,
politic, religids, etc. No pot dur-se a terme una fructifera discussié sobre
el mite si, préviament, hom, d’una banda, no torna a establir les relacions
entre mon vital i racionalitat i, de I’altra, si no s’adquireix un coneixe-
ment ben fonamentat sobre les condicions i els prejudicis que van fer
possible 'origen de la racionalitat «classica.

Per la meva banda, em sembla que I’actualitat de la problematica a
I’entorn del mite és un simptoma molt eloqient de I’estat de revisié en
que es troba la cultura occidental, sobretot en relacié amb els processos
de transmissié que tenen lloc a linterior de la nostra cultura. Aquesta
revisi6 és feina de filosofs, d’antropolegs, de critics literaris, d’historiadors
i també de ’home del carrer. Des d’una perspectiva antropologica que és
la meva goso dir que, en el fons, a ’hora present, s’esta passant factura a
causa del mal Us de les imatges que, habitualment, s’ha fet en la nostra
cultura. S’ha pretes o bé una total desmititzacié, un anorreament radical
del poder teodidacta de les imatges, o bé, per contra, s’ha intentat en el
concret de la vida quotidiana la configuracio d’existéncies mitiques sense
cap alé critic. Potser hem oblidat que ’home és, sempre i arreu, un ésser
mito-logie, és a dir, algd que necessita diccions complementaries i irreduc-
tibles les unes a les altres per a expressar-se, actuar i palesar els seus
sentiments d’una manera polifonica.

Es ben sabut que 'opera d’Arnold Schénberg, Moses und Aron, al mar-
ge de les afeccions estetiques de cadasct, és una de les expressions musi-
cals més interessants dels primers anys del segle xx. A la meva manera
d’entendre, no essent music de professio, trobo que el Zbretto que és del
mateix Schonberg, argcumentativament i literariament, és tan genial com
ho pugui ser la mateixa musica. [’argument és prou ben conegut. Esta
pres del llibre de ’Exode (cap. 3, 4 1 20-32), tot incorporant en el Jbretto
algunes frases tretes directament de la traduccié de ’Antic Testament de
Luter. El /ibretto consta de tres actes, perd Schénberg només va musicar-
ne els dos primers. Va comengar a musicar ’obra a Lugano (17 de juliol
de 1930) i el final del segon acte té aquesta data: Barcelona, 10 de marg
de 1932 (carrer Verdi). Schénberg mai no la va veure representada (la
representacié: Hamburg, 12 de marg de 1954, sota la direccié de Hans
Rosbaud, amic personal del compositor que havia mort uns mesos abans).

Quina relaci6 té aquesta opera schonbergueriana amb la problematica
a ’entorn del mythos i del logos? Diria que, almenys des d’alguna pers-
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pectiva, la qiestié central de Moses und Aron és: com pot expressar-se
Linexpressable, l'irrepresentable. En el primer acte (2a escena), Aaron fa aques-
ta pregunta al poble: «Poble, pots estimar allo que no pots representar-
te? (Volk, kannst du lieben, was du dir nicht vorstellen darfst?)» En tot el
drama que viu el poble al voltant del vedell d’or apareix com a determi-
nant d’aquesta situacié insostenible el fet de la visualitzaci6 de I'Inefable
com a Salvador. D’alguna manera, només pot salvar allo que pot ser vist,
concretat, dimensionat. Moises, pero, afirma amb vehemeéncia que Déu
és: «lrrepresentable, perque invisible, perque inabastable, perque infinit,
perque etern, perque omnipresent, perque totpoderds (Unvorstellbar, weil
unsichtbar, weil untiberblickbar, weil unendlich, weil ewig, weil allge-
genwirtig, weil allmichtig)». El poble, en canvi, tal com ho expressa “un
home” en ’escena tercera del primer acte, es pregunta: «Es el nou Déu,
potser, més fort que Fara6? Més fort que els nostres déus? Els altres
déus ajuden tan sols als opressors. Aquest, pero, és el Déu que ens aju-
da». I ens ajuda, creu el poble, perque, com el Farad i els déus d’Egipte,
també posseeix una visibilitat concreta, pero, en el concret de la vida
quotidiana, és més fort i més actiu, es mostra capa¢ d’alliberar 1 de con-
duir a la salvacié. El drama viscut pel poble té dos pols. D’una banda, el
mateix poble que sols s’interessa per l'alliberament de Iesclavatge del
Faraé i dels seus déus, és a dir, per la felicitat que es pot gaudir en plena
vida quotidiana i, de P’altra, Moises, per al qual Déu és una idea pura,
quasi «alinglistica», sense connexions amb les situacions viscudes pel
poble en la immanencia. Per aixo Moisés demana a Déu que «purifiqui el
pensament del poble», ja que «la inexorable llei del pensament [que és
propia de Déu] obliga a 'acompliment (Unerbittliches Denkgesetz zwingt
zur Brfillung)». En la quarta escena, Moises diu al poble: «[nic, etern,
omnipotent, omnipresent, invisible, irrepresentable no us exigeix cap sa-
crifici. No vol la part, exigeix el tot (Er [Déu] will nicht den Teil, er
fordert das Ganze»). Pero Moises es tartamut, és '«<home del concepte»
que no disposa d’zmatges, de paraules evocatives i invocatives. A contra-
cot, potser, es veu obligat a recorrer a Aaron, I'<home de la imatge», de
les paraules descriptives i evocadores. Per aixo, Moises, descoratjat da-
vant la retorica plastica i convincent d’Aaron, afirma, tot adregant-se a
Déu: «Totpoderds, la meva forca s’ha acabat. El meu pensament és im-
potent en la paraula d’Aaron (Mein Gedanke ist machtlos in Arons Wortl)»
Laidea pura, la transcendencia sense immanencia, el logos sense mythos,
la totalitat, és a dir, tot allo del qual Moises se sentia missatger, cedeix el
pas a les accions concretes, a les imatges alliberadores (els miracles que
fa Aaron davant el poble), a la supressié de I'esclavatge d’Egipte. Tot
aix0 ha estat obrat per les poderoses imatges-accions d’Aaron. L’acte
primer de Moses und Aron acaba amb el crit entusiastic del poble, perque
¢és el poble elegit, 'anic poble elegit, perque en ell s’ha esdevingut la
salvacio ila superacio total de tot poder i constrenyiment per mitja de les
paraules-imatges d’Aaron.

Hi ha, pero, un segon acte. Moises puja la muntanya per a rebre les
taules de la llei, el Denkgesety pur i sense imatges. Aleshores, pero, el po-
ble comenca a experimentar la mancanca de referencies teodidactes,
d’imatges que diuen, pero que, sobretot, volen dir; ’'abséncia del déu de
la imaginaci6 es fa insuportable. Mois¢s no retorna, el poble s’espanta
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davant el silenci de Déu i la possible mort de Moises. El poble prega a
Aaron que P'ajudi. Aaron li respon aixi: «Poble d’Israell Et retorno els
teus déus i tu a ells. Deixeu la llunyania a ’Etern! (Lasset die Ferne dem
Ewigen!) D’acord amb allo que vosaltres sou, els déus tenen un contin-
gut present i proper a la vida quotidiana (HEuch gemiss sind Gotter ge-
genwirtigen alltagsnahen Inhalts)». I el poble, entusiasmat, orgiasticament,
canta: «Déus, imatges dels nostres ulls, déus, senyors dels nostres sentits!
La vostra visibilitat corporal garanteix la nostra seguretat! Els vostres
limits i la vostra mesurabilitat no [ens] exigeixen allo que és inaccessible
al nostre sentiment (Ihre Grenzen und Messbarkeit fordern nicht, was
unserm Gefthl versagt). Déus, propers al nostre sentir (Fithlen), déus,
compresos totalment per nosaltres (Gétter, die wir ganz begreifen)» (se-
gon acte, segona escena). A continuacié venen les escenes (tercera i quarta)
del vedell d’or, que ve a ser, d’acord amb la interpretacié que fa Arnold
Schonberg de la narracié biblica, una mena de «pas orgiastic del logos al
mythos», d’euforia incontrolada sense cap correctiu critic, de retorn a la
natura pura (nuesa, etapa prelegal, salvatgisme, etc.). De la mateixa ma-
nera que Moises pretenia de fer el «pas del mythos al logos», al Denkgeserz
pur, quasi «averbal», Aaron, davant I’angoixa i la inseguretat del poble,
s’inclina pel «pas del logos al mythos», és a dir, pel retorn a un ambit
d’existencia regulat per aquelles imatges que sén la transposicié dels desigs,
de les pors, dels somnis desperts de ’ésser huma en I’exterioritat de la
vida quotidiana. Davant la indisponibilitat del Denkgeserz, absolutament
exterior, «Tot-altre», de Moises, Aaron s’inclina per la plena disponibili-
tat de 'imaginari col-lectiu, fet d’imatges properes, cordials i manipula-
bles.

Pero Moises baixa de la muntanya (segon acte, quarta escena). En
veure el vedell d’or, crida: «Desapareix, tu imatge de la impoténcia, que
intenta de recloure en una imatge allo que és il-limitat! (Vergehe, du Ab-
bild des Unvermdégens, das Grenzenlose in ein Bild zu fassen!)» A conti-
nuacio, el cor canta: «Tot plaer, tota joia, tota esperanca ha fugit! El nostre
Déu ha esdevingut de nou invisible! Tot és ara ombrivol 1 sense llum!
(trib und lichtlos). Fugim lluny del poderds!» La cinquena escena de
l'acte segon esta dedicada al dialeg d’un enorme interés entre Moises i
Aaron després de I'incident del vedell d’or. Moises, després de doldre’s
del fet que Aaron hagi substituit la idea de Déu per una imatge de Déu,
afirma: «La eternitat de Déu anorrea la presencia dels déus! (Gottes
Ewigkeit vernichtet Gottergegenwart). Aixo no és cap imatge, cap mira-
cle. Aixo és la llei. Digues-me, jpot ser que 'Incorruptible es trobi en el
llenguatge de la teva boca que és corruptible com aquestes taulesl» Aa-
ron respon: «Cap poble no pot creure allo que no sent (fithlt) [...] Tot
poble només pot comprendre (erfasst) aquella part de la imatge, que ex-
pressa la part comprensible (erfassbar) del pensament. Per tant: fes-te
comprensible al poble de la manera que li és adequada (auf ihm ange-
messne Art)». Amb un acte de desesperacié, Moises trenca les taules per-
qué compren que també sén imatges. El segon acte acaba amb la segtient
invocaci6 de Moises, que quasi és un acte desesperacié: «Déu irrepresen-
table! Pensament inexpressable, equivoc! (unausprechlich, vieldeutig). Que
potser permets aquesta interpretacio? (Lisst du diese Auslegung zu?) Pot
Aaron, la meva boca, fer-se aquesta imatge? M’he fet una imatge, falsa
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com sols una imatge pot ser! He estat derrotat! (geschlagen) Tot allo que
vaig pensar fou follia, i no podia, no havia de ser dit! Oh paraula, tu
paraula, que em manquesl» Schénberg anota: «Moises es llenca desespe-
rat a terra». Aix{ acaba I’0pera o, millor, els dos actes que va musicar el
compositor.

El libretto d’aquesta espectacular opera d’Arnold Schénberg crec que
posa en relleu d’una manera paradigmatica el conflicte entre el concepte
11a imatge que, almenys des dels presocratics, ha estat present en la nos-
tra cultura. El perill de Pabstraccid i el perill de la concrecid com a possibili-
tats sempre actives de comportaments unilaterals, d'una banda, zconoclastesi, de
Paltre, idolatrics. Per dir-ho amb paraules de Richard Schaeffler, I'ésser
huma sempre es troba en I’alternativa entre una filodoxia acritica i sensua-
lista 7 una sobrevaloracid del logos també acritica, pero intel-lectualista.

Potser la llic6 final que es despren de tot plegat és que, amb la mateixa
urgencia, tenim necessitat d’Aaron i de Moises, del mite i del concepte,
de les imatges evocatives i invocatives i del concepte, del veure-hi i de
Pescoltar. A la meva manera d’entendre, un dels aspectes més interes-
sants de les actuals aproximacions als universos mitics és que I’ésser huma,
constitutivament, és un ésser polifonic que per a expressar-se amb una
certa exhaustivitat, sempre en la provisionalitat, necessita de la comple-
mentarietat de mythos 1 logos. Els discursos monolitics, tant se val que
siguin de procedencia mitica o de procedeéncia logica, sempre acaben en
la dictadura. No hi ha «pas del mythos al logos» ni del «logos al mythos»,
siné que, sempre i arreu, es déna el mythos en el logos i el logos en el
mythos.
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COLLOQUI

Sr. Ramon Valls: Si el moderador
m’ho permet, em sembla que dins ma-
teix de ’ambit dels mites es dona el mite
i el contramite, com ara per exemple
Moises i Aaron, Antigona i Creont.

Sr. Lluis Duch: En aquesta direccid
que voste apunta, crec que qualsevol
mite genera un logos, i al seu torn el lo-
gos torna a generar un mite. Es a dir,
en els processos mitics i de forma im-
manent s’originen processos logics. I, a
la inversa, immanents als mateixos pro-
cessos logics o racionalitzadors també
s’originen aspectes mitics. Jo diria que
aixo és una expressié d’aquesta necessi-
tat que té I’ésser huma d'expressar-se
amb una certa exhaustivitat. Ell mateix i
la realitat del seu entorn tenen necessi-
tat de diversos llenguatges. I que aquests
llenguatges estan intercomunicats i que
la pitjor cosa, a la meva manera d’en-
tendre, és la prevalencia d’un sol llen-
guatge per damunt de tots els altres. Si
I’economic, per exemple, es converteix
en el llenguatge universal, aleshores la
cosa queda molt malament. Per tant, jo
estaria molt d’acord amb el Dr. Valls en
el sentit que el mite genera el logos i el
logos genera mite i aixo gairebé en un
procés infinit.

Sr. Jordi Sales: Només una perplexi-
tat entorn del mite: S’entén millor queé
¢és el mite quan no n’hi ha. Els illustrats
serien un bon exemple d’aquesta posicié.
Saben que el moén és fet per la ciéncia i
que, en canvi, el relat biblic és un conte,
és un mithes per a nens. En la situacié des-
mitificadora s’entén molt bé que és el
mite. Agafem Spinoza i llegim "apendix
del primer llibre de ’Etica. Alla s’exposa
que els homes imaginen perque sén cos-
sos que tenen una imaginacié. Aquesta
facultat, la imaginacié, és font d’error i
només ens instrueix sobre 'estat de ca-
dascu. Els homes mai haurien arribat a
la veritat si no hagués estat perque la
matematica els ha donat una altra ma-
nera d’entendre les coses. Aixi doncs,
queda clar que la facultat “dolenta” és la
imaginacié, és aquella que fabrica els
mites. Per altra part, en Spinoza, la fa-
cultat bona ¢és la rad, que alla on abans
tenfem contes déna ciéncia, geometria i
fisica.

Per altra part, si ens hi fixem, el Ro-
manticisme és una revaloritzacié en ex-
cés de la imaginacié. Es aleshores quan
les coses comencen a no sortir bé per-
que si aquesta imaginacié fa massa mi-
tes, aleshores amb que estem? Hem de
recordar una cosa que fa un moment ha
citat el St. Duch i que déna el malfactor
del moment romantic. Aaron diu: Poble,
pots estimar alldo que no pots represen-
tar-te? Aixo ho diu un artista al poble, i
Partista, que d’alguna manera és fill dels
il-lustrats perque és critic i esta trencant
amb un sentit de veritat, diu al poble:
Oi que no t’ho pots representar aixo?
Doncs jo et faré un mite.

En resum, m’agradaria que ens mo-
guéssim en un plantejament en tres
temps: aquella actitud que afirma que no
hi ha mites, que tot és llei, que consu-
meix els mites sense saber que ho soén;
aquella que els reconeix i els afirma com
a mentida perque ja disposa de la veritat
cientifica i aquella que a més de re-
coneixer-los els crea perque sén neces-
saris per als seus interessos.

Sr. Llufs Duch: Una paradoxa com
la que voste assenyala es veu en el fa-
més llibre de Wilhelm Nestle I7on Mythos
zum logos que presenta una disposicio
evolutiva des del mite a la ciencia. Pero
és clar, el mateix autor en el proleg aca-
ba fent les grans lloances del nacional-
socialisme. Després de voler marcar unes
intencions desmitologitzadores acaba
dient: nosaltres, els alemanys tenim
aquesta capacitat de viure en la pura rad.
Segur que no era conscient que ell mateix
assumia el mite de la raga germanica.

Aquest triple moviment que s’ha
donat en la investigacié que voste remar-
cava, des del punt de vista dels estudis
mitologics, és efectiu. Ara, aixo és al ni-
vell académic, al nivell intel-lectual. Pero
després hi ha el nivell vivencial: aquest
poble de ’0pera de Moises i Aaron ne-
cessita de les imatges per concretar
lirrepresentable o absolut, perd també
necessita de la mateixa critica immanent
a les imatges —¢és a dir, que les imatges
deixin de ser teodidactes i esdevinguin
idolatriques. Sempre hi ha una tensié
entre idolatria i iconoclastia, és a dir, no
podem prescindir de les imatges, i si en
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prescindim, aleshores caiem en aixo que
s’ha anomenat la filologia absoluta del
logos, que és tan acritica com pot ser
aquesta sobrevaloracié de la imatge que
acaba en la idolatria.

Almenys teoricament hauriem de ser
conscients que constantment ens mo-
vem entre la imatge i el concepte. Des
d’una perspectiva antropologica, els in-
vestigadors britanics del segle passat
parlaven, per exemple Taylor, d’una pre-
filosofia. Es possible que aixo s’hagi de
relacionar amb I'esquema de Hegel (en que
un mite vindria a ser un preconcepte).
Pero de totes maneres, ens trobem en
una descripci6 académica, i que esta molt
bé! Llavors hi ha allo de que vivim: aque-
lles coses que ens fan viure i que ens fan
morir. Aqui és on hi ha aquest joc entre
el mite i el logos.

També és interessant indicar una al-
tra qiiestio: la utilitzacié politica del mite.
s a dir, la falsa racionalitzacié del mite
amb sentits bastards. Durant una tem-
porada em vaig dedicar a estudiar els mi-
tes del nacional-socialisme llegint
Rosenberg i altres, i s’hi veu una utilit-
zaci6 franca de les mitologies germani-
ques en un sentit molt concret.

8. Jordi Gali: El problema de la poli-
titzacié preocupa, evidentment, perd
tant com el de la banalitzacié. A Cata-
lunya hem viscut uns mites fecunds i que
ara s’estan banalitzant d’una manera ter-
rible. D’aixo resulta que la identitat na-
cional s’identifica amb el xatd, els
castells, la sardana... L.a banalitzaci6
d’allo, que en el fons és molt real i molt
profund, em fa por.

Sr. Liuis Duch: La seva preocupacio
I'hem de veure reflectida en aquestes
recuperacions de festes i costums que hi
ha no solament aqui siné a tot arreu. S6n
les mitologies instaurades per la socie-
tat-espectacle.

Sr. Segimon Serrallonga: A la utilit-
zaci6 politica del mite s'ha d’afegir la
seva utilitzaci6 intel-lectual en el camp
de la ciencia. Ens volen fer creure que
saben més del que saben, i en el cas de
la técnica aixo és realment espectacular.
Hi ha una exageracié en aquest camp,
ho podem veure en les explicacions pe-
riodistiques dels militars. En el camp es-
trictament intel-lectual, Platé acusa de
mentiders tots els poetes perqué han
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creat mites i, immediatament, ell crea
mites intel-lectuals que no arriben al
poble.

Parlo de la mitificacio de la ciéncia,
no de la ciéncia en ella mateixa. Un gra-
vat d’un poeta angles, Blacke, represen-
ta Newton amb el compas de la gran
precisi6 arran de ’'abisme on esta a punt
de caure. A mi em sembla que pel que fa
al mite del foc o del progrés, hi ha un
element que també apareix en el mite de
Babel i en altres. S6n dues passions que
s’atribueixen als déus. Una és el #honos o
enveja del creixement del saber, dels
coneixements, de la potencia humana; i
una altra és el fobos, la por. Aixo és pre-
sent, certament, en el mite del foc tal
com el tracta Esquil. No és cap disbarat
de traslladar-ho al mén de la técnica, on
actuen de vegades conjuntament I’en-
veja, el thonos, ila por, el fobos.

Per tot aixo, dic als meus estudiants:
no aneu en contra del progrés! Ara surt
aixo tan escandalés de la genctica, el
domini de la genctica, no aneu en con-
tra perqué aixo es desenvoluparal El que
s’ha de fer és lluitar perque se’n faci un
as com cal. La vitalitat del mite ens hau-
ria de donar energia justament pel cami
del bé.

Sr. Ramon Valls: Vull adrecar-me al
St. Gali perque ell ha citat amb tota cla-
retat la banalitzacié dels mites (ha citat
la sardana, els castells,... jo séc de Valls,
perd per aixo no us penseu que hi va
vinculat el meu sentiment originari). Bé,
aquests sén els aspectes banals de la
questié, pero ha utilitzat dues paraules
més en parlar del mite: realitat i profun-
ditat. Aquesta realitat i profunditat no
I’he vista expressada amb la mateixa cla-
retat que la banalitzacié. On és la reali-
tat i la profunditat del mite de la
identitat?

Sr. Jordi Gali: Vicens Vives parla de
la Nova Catalunya a partir de finals del
XVII. Vivim d’aixo. Si examineu totes
les coses que diuen que formen la iden-
titat catalana, totes son del s. XIX o del
XVIII anant molt avall, comengant pel
pa amb tomaquet.

Sr. Ramon Valls: Tampoc el Pilés.

Sr. Jordi Gali: Les coses reals ens vé-
nen totes del XVIII i del XIX.

Sr. Ramon Valls: Aixo em sorpren
perqué em pensava que els mites eren



molt més originaris i ara resulta que no
s6n més enlla del XVIII.

Sr. Jordi Gali: El que realment ens
déna vida no és Guifré el Pilés ni Pere
el Gran, que ningu sap res d’ells. Araens
déna vida els xiquets de Valls, la sarda-
na que és del final del XIX, el virolai que
és de finals del XIX... isi anem molt enlla
potser algi es recordara dels Cors de
Clavé que so6n de la meitat del XIX, de
I’Orfe6 Catala, del Modernisme... Es a
dir, tot aixo ha configurat la Catalunya ac-
tual, aixo és innegable: mossen Jacint Ver-
daguer iI’escola de Vic (el Canonge Collell,
el Seminari...), aixo ha configurat la Cata-
lunya actual, aixo és profund i és real.

Sr. Ramon Valls: En parlar de la rea-
litat dels mites jo volia anar-la a veure,
no sé on, perd molt més enrere.

Sr. Jordi Gali: Historicament la Nova
Catalunya comenca al XVIII, a finals del
XVIIial XVIIT amb una represa biolo-
gica extraordinaria que déna fesonomia
als campanars dels nostres pobles: els
que no sén romanics, sén tots del
XVIII. El romanic és una creaci6 de
voluntat de comencaments del XX. El
romanic catala és un fet de voluntat.

Sr. Ramon Valls: En diuen Renaixen-
¢a, per tant apelllen a una primera
naixenca. ,

Sr. Jordi Gali: D’acord. Es que sem-
pre hi ha d’haver un mite original, sem-
pre hi ha d’haver un origen, sempre hem
de buscar un origen.

Sr. Enric Pujol: Constantment hi ha
recreaci6 del mite. En el colloqui hem

vist la indefugibilitat del mite. Constant-
ment estem creant mites, recreant mi-
tes. Llavors, evidentment, si fem una
prospeccié historica, sempre ens troba-
rem amb I"4ltim mite. Es que la historia
mateixa té una component mitica impor-
tant. I em sembla que aquesta indefugi-
bilitat del mite i aquesta constantrecreacid
del mite seria una actitud, seria la cons-
ciencia de lexisténcia d’aquests proces-
sos de mitificacié i desmitificacid, tal i
com ja apuntava el Sr. Duch.

Sr. Liuis Duch: Per ell mateix, I’ésser
huma té necessitat d’explicar histories. I
avui que es parla tant de la crisi de la
historia, segons com també es podria
parlar de la crisi de les histories. Més
aviat crec que les histories tenen molta
vigencia. Per aixo apel-laria a un fet im-
portant de la nostra cultura: la presen-
cia de la Il-lustracié, perque les histories
soles poden ser perilloses. O sigui, les
histories també necessiten de la critica i
per aixo aquestes dues figures, si es vol
parlar com Max Weber, aquests dos ti-
pus ideals, Romaticisime i Il'lustracio,
son molt més que dues epoques histori-
ques, sén dos tipus ideals que s’han do-
nat en la historia de la nostra cultura.
Els processos educatius en un temps i
en un espai haurien de consistir en una
articulaci6 correcta d’aquesta possibili-
tat d’il-lustrar i de la possibilitat roman-
tica. Perque les histories deixades al seu
albir sén tant perilloses com una pura
reducci6 de tot a una conceptualitzacid
sense histories.
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