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PRESENTACIO

Els CoL-Loguis pe Vic, dedicats a la Cultura, van cele-
brar la seva tercera edicio els dies 8 i 9 d’octubre de
1998 a l’edifici del Sucre. Organitzats per l’Ajuntament
de Vic, el Consell Comarcal d’Osona, el Patronat
d’Estudis Osonencs, la Facultat de Filosofia de la
Universitat de Barcelona, la Universitat Ramon Llull, la
Societat Catalana de Filosofia i el Centre d’Estudis
Carles Cardo, estan assolint aquella continuitat que, tot
i no ser vells, permet dir d’ells que ja no son “flor d’un
dia”. Atents a la finalitat que persegueixen, la d’afavorir
el dialeg i la coneixenga d’idees entre representants del
mon universitari i de la cultura, han procurat millorar
la seva estructura i funcionament. Aixi, en aquesta ter-
cera edicio es van substituir les ponéncies per un conjunt
de ponéncia i contraponéncia que, ja des de l'inici mateix
de ’ambit a tractar, donaven el marc general de
discussio. Com en edicions anteriors d’aquestes actes,
mantenim la integritat dels textos de les ponéncies, oferim
un resum de les comunicacions i hem fet una seleccio del
dialeg posterior a cada intervencio. Malgrat les limitacions,
esperem que segueixin essent una mostra suficient de la
vitalitat i controversia que trobarem aquells dos dies,
agradablement acollits a la capital d’Osona.

Després de l’obertura, a carrec de I’Excm. Sr. Jacint
Codina, alcalde de Vic, i de la presentacio de les actes
dels anteriors Cor-Loguis’, el Dr. Ramon Valls, de la

1. Cor.roguis pe Vic I: La ciutat, Barcelona, Barcelonesad’Edicions,
1997. Corroguis pe Vic I1: Lallei, Barcelona, Barcelonesad’Edicions, 1998.



Universitat de Barcelona, pronuncia la lligo inicial titu-
lada: “La llei i la cultura”. La tarda del primer dia es
dedica al primer ambit, “Mite i Cultura”, presidit pel Dr.
Salvi Turro (UB), actuant com a secretari el Dr. Ignasi
Roviré (URL). En aquest ambit el Dr. Lluis Duch presenta
la ponéncia “Mite i cultura”, que va ser contestada pel
Sr. Segimon Serrallonga amb la intervencio “El mite del
foc o del progrés”.

L’endema mati, el segon ambit “Cultura i cultura po-
pular”, va reunir la ponéncia del Dr. Josep M. Pujol
(URV) “Introduccié a una historia dels folklores”, i la
contraponéncia del Dr. Jaume Aiats (UV) dedicada
especialment al registre musical. La sessio i presentacio
de comunicacions i dels dialegs va ser presidida pel
Sr. Just Palma (Ajuntament de Vic); actua com a secretari
el Dr. Josep Monserrat (URL).

La tarda del segon dia es dedica a “Institucions i cul-
tura”, ambit presidit pel Sr. Xavier Sola (Consell Comar-
cal) i el Sr. Antoni Bosch (SCF) com a secretari. La
poneéncia i la contraponéncia van anar a carrec del Sr.
Enric Puyjol i el Sr. Jordi Gali respectivament. Les seves
reflexions, les comunicacions posteriors i el dialeg van
anar confluint en el tema amb el qual es clourien els
tercers CorLoguss, “‘Cultura i historia”, llico de cloenda que,
a carrec del Dr. Jordi Sales (UB), encetava també el tema
dels quarts, “La historia”. La intervencio final de 1’'Il:Im.
Sr. President del Consell Comarcal d’Osona refermava
en els assistents la legitima satisfaccio d’una trobada
reeixida i apostava pel compromis de les institucions per
tal de continuar I’aventura dels CoL-Loguis pe Vic.

Josep Monserrat Molas
Ignasi Roviré Alemany
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LLEI I CULTURA
RamonVaLLs

Obrim els III Colloquis de Vic. “Tercers” vol dir que no
essent vells, no sén tampoc un nadé ni flor d’un dia, dins
I’ampla floracié d’aquesta mena d’actes. Efectivament, si
mirem enrere els titols de les trobades anteriors, veurem la
continuitat d’una empresa que vol ser institucid i, si voleu,
cultura: “Ciutat” primerament, “Llei” el segon any, i en-
guany “Cultura” indiquen que girem entorn a |’articulacié
individu-societat, cosa que en la gerga hegeliana se’n diria
“esperit objectiu” i en el mode de parlar actual “filosofia
practica social”. Ens preguntem continuament, en efecte,
convocant professions i disciplines ben diverses, pels modes
constants d’interaccié dels membres d’un grup huma
organitzat, interaccio entre ells mateixos i d’ells amb la
natura.1 ho fem interdisciplinariament perque volem aclarir
tot el qué ens passa en el tracte reciproc i si, per ventura,
hem de fer quelcom de nou, fins ara no habitual, per tal
d’entrar en el futur amb alguna garantia de fer-lo millor.
Al portal del nou segle ;s’hi inscriu algun deure nou,
especific?

Aquests dies hem de parlar doncs i discutir sobre cultura
1, en atencid a la ubicacié d’aquesta ponéncia, dedicaré una
primera part de la meva intervencié a aquest mot per tal
d’esbrinar-ne el concepte en general i encetaré la relacié
que guarda la cultura amb la llei, és a dir, amb I’ ordenament
Juridic d’un territori.



1. Cultura i llei

El mot cultura, malgrat ser vell, ha fet fortuna en el nostre
segle. Practicament fins els nostres dies, la seva posicié en
el diccionari era més aviat modesta. Tot formant part de
I’ample camp semantic demarcat pel verb llati colo (colis,
colere, colui, cultum), cultura solament s’emprava com a
sufix: agricultura, apicultura ... I pel que fa al’adjectiu culte
es referia més aviat als camps conreats o cultivats en
contraposici6 al seu estat salvatge o natural; molt menys
’adjectiu es predicava de persones. Es veu doncs que, segons
els seus origens, aix0 de la cultura era cosa de pages i que
d’antuvi de persones cultes o conreades no n’hi havia. Els
pagesos eren incultes com Déu i el bon ordre de les coses
manaven. No calia pas anar a escola a aprendre de lletra.
Pero quan el conreu feu cami des del pagus a la ciutat es
canvia en cosa de senyors. Ara, a ciutat, ja n’hi haura de
persones cultes o amb cultura, i d’entrada ho seran solament
els senyors, faltava més.

Tanmateix pero, passa que els pagesos que se n'anaren a
ciutat per cobrar un jornal a la fabrica s’encaminaren també
cap a la cultura. Comengant pels cors de Clavé, pero fent-
se socis tot seguit dels Ateneus enciclopedics i llibertaris del
Poble Nou o de Sants, llegiren Proudhon i Rousseau, potser
Victor Hugo, i esdevingueren ensems cultes i sindicalistes;
exactament tant cultes com sindicalistes. Posseiren aixi una
culturaigualitaria, de procedéncia senyora i burgesa certament
en el seu liberalisme, pero que es transmutava en obrera i
popular. Era ja cosa de tots.

D’aquesta manera, si molt no m’erro, el concepte de cul-
turamadura. Passa de referir-se primer a algunes coses com
ara els camps a ser patrimoni de poques persones després,
per acabar essent finalment cosa de tots, si no com a realitat
perfectament assolida, al menys com aspiracié i fins i tot
dret. Ara Cultura, com substantiu i amb majiscula abasta
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tot el conjunt de ritus i habits socials juntament amb els
procediments per a transmetre’ls. Es com una mena de
matriu universal o segona natura, goso dir, dins la qual hi
naixem i de la qual mai ens desprenem, ni quan som adults.
Conservant sempre unarelacié molt estretaamb el llenguatge
(la cultura viu 1 es faen el llenguatge i per ell principalment
es transmet), ha passat fins i tot de ser el tret caracteristic
de I’huma per estendre’s finalment als animals. Resulta que
fins i tot les feres que créiem salvatges, i els ocells i les
formigues nogensmenys tenen la seva cultura, ens ensenyen
els documentals televisius. En resum: La paraula cultura s’ha
fet tan important que ara ja no es troba solament en els
diccionaris normals i corrents, sindtambé enel Ferrater Mora.
Viu a I’Avinguda de la “Filosofia de”, la qual comptava
d’antuvi amb tres o quatre cases solament, de les quals la
més fatxendosa era la Filosofia de la Historia, ara envellida
iamb pocsrecursos per fer-ne la rehabilitacid. De la Filosofia
de la Natura ningt en parla, suplantada com ha estat per les
ciéncies, i per bé que la Filosofia de I’ Art i la Filosofia de la
Religié han resistit, s’han convertit en dependéncies d’una
nova mansié, més que casa, que s’ha bastit de bell nou amb
un retol a la porta, Filosofia de
és el nom de ’edifici o, per ventura, de I’ Avinguda sencera.
¢Que sén si no cultura, I’art i lareligié? Perd també ho sén
els castells i I'arros amb bacalla...

Tres coses ara: 1) Un concepte molt universal (massa?)
1 precisament en tant que substitutiu de la Filosofia de la
Historia, gaudeix de 1’avantatge de poder-hi encabir
fenomens moltdiversos i, sobretot, la discontinuitat, aixo €s
la genealogia (Nietzsche) en lloc de la historicitat (Hegel), o
potser d’enllacar les dues. En qualsevol cas, amb la
genealogia hi ingressa la diferéncia i el pluralisme. I aleshores
la Filosofia
Cultures. La nostra cultura deixa de ser no solament 1’tinica,
la universal per excel'léncia, sind que li discutim fins i tot
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qualsevol tipus d’excel'léncia. Es una de tantes, malgratque
la nostra civilitzacié (ciéncia, economia, formes politiques)
tendeixi a fer-se pensament tinic per obrai gracia de la dita
globalitzaci6. 2) La segona cosa a glossar €s que fins i tot
interpretant la cultura com allo que Hegel en deia esperit
objectiu (moralitat, dret i eticitat social) i sumant-hi " esperit
absolut (art, religidi filosofia), ens veiem obligats a abando-
nar ’expressié Filosofia del Dret com a sinonim d’esperit
objectiu, perqué ara no ens fixem tant en el binomi forma =
norma, sin6 que veiem les formes o costums culturalscom a
cosa més viva que les normes juridiques. La cultura és més
proxima a la creativitat de la vida. La llei, en canvi, és més
rigida; els canvis en la legalitat no sén pas abandonats a
I’espontaneitat en la mateixa mesura que els culturals. I la
norma per canviar les normes regula un procediment tan
rigid que, sense excloure el canvi, el dificulta. 3) Tercerament,
veiem que la llei demana un poder legislatiu i coercitiu ben
determinat i un territori delimitat sobre el qual s’aplica. La
cultura en canvi és molt més indeterminada i imprecisa. Qui
la fa? Qualsevol. Qui la canvia? Entre tots i sense massa
formalitats. Tot depén de que una determinada manera de
feres difongui i s’encomani. I per altra banda, la cultura tant
pot desbordar les fronteres politiques com dins d’elles pot
conviure amb altres. En resum: cultura i llei no sén pas el
mateix, per0O es remeten I’'una a ’altra. Hem de veure com.

Del dit fins aqui en resulta que, després d’haver-lo
generalitzat tant, hem de restringir el concepte de cultura.
No el podem fer tan ample que abasti totes les formes
estabilitzades del comportament huma i fins i tot de I’animal.
I per aixd mateix no podem considerar la cultura com la
totalitat del sistema social. Seguint la proposta de Bunge'
s’imposa considerar-la comun subsisterna en front i en relacié

1. Vegeu la veu cultura al Diccionario de Filosoffa de Ferrater
Mora.
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amb els altres subsistemes socials, encara que d’ alguna ma-
nera conserva un cert caracter de subsistema primer en tant
que matriu fecunda de la qual, arribat el cas, en pot brollar
un sistema politic amb legalitat coercitiva.

2. Sistema i subsistemes socials

Ara, crec que resultara il-luminador repassar amb una
mica de concrecid qué pot volerdir la distincié que acabo de
suggerir entre sistema i subsistemes socials:

Comenco per considerar que un grup social, més o menys
desenvolupat, més o menys nombrds (des d’un pis
d’estudiants o un club esportiu fins un gran estat modern), si
no és un mer agregat casual 1 momentani d’individus (una
sala d’espera d’estacié o de metge, p.e.), descansa sobre
quatre columnes.

1. Nucli o codi de conducta (no de comunicacid).
Observem, en efecte, que un grup social es cohesiona per
un conjunt de normes practiques d'interrelacié entre els
individus del propi grup i respecte dels externs. El conjunt
d’ aquestes maneres constants de fer hem de considerar-lo
com la formad’aquella societat, allo que la constitueix, puix
li dona el seu caracter o fesomia propia en la mesura que els
individus que componen el grup ajusten el seu capteniment
al codi. Els individus respectuosos i observants de la norma
son vistos comnormals, ells son la mesura de la normalitat?
i en ells es pot veure en quina mesura el codi €s efectivament
practicat. Observacions: 1) Les normes abasten camps molt
variats (son/ vigilia, alimentacié/ defecacid, treball, intercanvi
de béns, sexualitat, etc.) de vegades molt proxims a la natura.
Veiem per0 que les conductes culturals no sénnaturals quan
viatgem en 1’espai o ens traslladem a altres ¢époques quan

2. Aristotil, £tica nic., 11, 1106 b — 1107 a 3. L’home socialment
estimat com a prudent ve a ser una mena de regla viva que permet

ST

esbrinar el terme mitja “relatiu a nosaltres” en que consisteix la virtut.
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femn lectures sobre els costums d’altres pobles o sobre la
nostra propia historia. Les normes socials revesteixen més
gravetat, i fins i tot arriben a ritualitzar-se i a fer-se solem-
nes quan es refereixen amoments privilegiats de la vida com
ara el naixement, el casament, la mort; I’ingrés en el grup o
la sortida, lacommemoraci6 de dates historiques significatives
per al grup, etc. Aleshores el grup fa festa. 2) Cal entendre
que les normes sén aquelles que es practiquen efectivament
(codi real o practicat), no les que hom diu que cal practicar
(codi professat com a ideal sobreposat), segons una fina
observacié de Descartes®. 3) Les normes sén primariament
costums no escrits (codi viscut irreflexivament), perd quan
hom vol consolidar el grup i assegurar-li llarga durada, els
costums passen a llei (escrita, sancionada per 1’autoritat del
grup, promulgada piblicament i amb castigs incorporats, pre-
vistos per als infractors); aquest subconjunt de normes
escrites tendeix a organitzar-se unitariamenti a generar fins
i tot organs especialitzats d’administracié de justicia. En
estadis complexos obtenimaixi el que en diem un ordenament
juridic; la llei tendeix aleshores a subordinar el costum®. En
el sentit més general i objectiu, anomenem dret a aquest
subsisterna social i no cal ser jurista per saber que la pedra
basica dels ordenaments juridics modems €s el dret subjectiu
de propietat (dret civil). 4) E1 codi pot ser viscut com opressié

3. Descartes. Discurs del métode, 111, 23. A la traducci6 catalana
de Pere Lluis Font, Col-lecci6 de textos filosofics n® 74, edicions 62,
Barcelona, 1996, p. 107. Diu: «... em semblava que el més iitil era
guiar-me per aquells entre els quals havia de viure; i que, per saber
quineseren veritablement les seves opinions, m’havia de fixar més en
allo que practicaven que no pas en allo que deien...»

4. Com de fet s'esdevé en els codis moderns. Vegeu I’article 1.3
del Cod:i civil espanyol, el qual seguint les petjades del napolednic
diu: «La costumbre sélo regird en defecto de ley aplicable, siempre
que no sea contraria a la moral y al orden piblico y que resulte
probada.»
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que minva llibertat, pero també com alliberador, conferidor
de poténcia d’obrar’ i de superioritat respecte d’altres pobles®
5) El codi pot ser tancat o obert fent Us dels adjectius,
popularitzats entre nosaltres per Popper i que ens permeten
qualificar valorativament les societats segons els codis
respectius continguin o no clausula revisoria, expressa o
tacita, és a dir, norma per al canvi de normes. 6) El codi
defineix espais asimétrics: la ciutat emmurallada amb un
perimetre ben definiti1’espai indefinit de la natura exterior’.
L’espai extern no €s per0 despoblat; puix hi ha altres grups
amb altres costums que poden ser objecte no solament
d’envejaidesig?,itambé d’odienla mesuraenques’estableix
una alteritat total. Reflexié important: Els codis més vius i
energics no sén precisament els més antics ni els més fixos.
L’acte o energeia en sentit aristotélic és forma intrinseca,
que configura eficagment els habits socials i no s’experimenta
pas com ortopédia o cotilla.

S. Segons ’expressié de Spinoza, la qual apareix al llarg de tota
I’Etica. Vegeu p.e. el corol-lari a la famosa proposicié VII de la 2
part, la definicid IIL i el postulat IV de la 3" part, ectc. Certament que
Spinoza refereix la poténcia d’obrar al cos, mentre que a I’anima hi
refereix la poténcia de pensar, perd ambdues poténcies es corresponen
i creixenjuntament.

6. Vegeu p.e. el passatge conegut com logos epitaphios o discurs
funerari a I’enterrament dels atenencs morts en el camp de batalla,
tal cem ens és reportat per Tucidides a la Historia de la guerra
del Peloponés, llibre I1, 351 ss., discurs tot ell amarat de I’entusiasme
per la superioritat humana que confereix el fet de ser ciutada
d’Atenes.

7. Eltext d’Heraclit, segons el qualcal que el poble lluiti per la llei
com si fos la muralla [de la ciutat] (Kirk Raven 252) iguala
metaforicament i encertada murallai llei, perqué ambdds circumden i
protegeixen. Vegeu Col'loquis de Vic I.

8. Els profetes d’Israel bastien les seves filipiques sobre el suposit
que els israelites envejaven i desitjaven fer seus els costums dels
babilonis.
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2. Aureoladel codi. Un segon subsistema social, periféric
respecte ’anterior €s la justificacié o legitimacié del codi
principal alqualprestigia. L’auréola consisteix en un repertori
derespostes a la pregunta de per qué cal fer-ho aixi, tal com
el codi hodisposa. Les auréoles contenen respostes de caire
a) religiés (hem de fer-ho aixi perqué els déus aixi ho
manaren), b) historic (...perqué els avantpassats o herois
fundadors aixi ho volgueren) i c) racional (... perque les
normes ens fan viure bé, amb dignitat i prosperitat).
Observacions: 1) Es indubtable que les auréoles reals,
historicament observables, combinen elements de les tres
espeécies (els herois, p.e. son semidéus; els fundadors sén
savis, si les seves disposicions apareixen arrelades en la
racionalitat, etc.) 2) Els codis tancats o que es volen invaria-
bles apellen més facilmenta legitimacions religioses 0 a un
suposat ordre natural igualment invariable o etern. L’apel-
lacié al tribunal de la rad, en canvi, tan propia de Kant, és
tipicament racionalista; tendeix per se a fer-se autonoma i
immanent a I’ésser huma. Conseqiientment, tard o aviat, es
fara igualitaria, perque la raé és la cosa millor repartida® i
jutja fins i tot els mites i I’autoritat més arrelada, €s a dir, la
rad desmitifica. 3) Cal fer atencid a la variant cientista de la
legitimacid racional perque, segons Fichte, pot ella també
esdevenir autoritaria i obstaculitzar aleshores la llibertat dels
individus (tu calla, que d’aixo no hi entens!) i la mobilitat
del codi.

3. Subsistema educatiu. 1. auréola juga un important
paper com a base del subsistema educatiu, és a dir, del
subsistema encarregat de subministrar nous individus
—membres al grup. L’ aureola és generalment administrada
per sacerdots i pedagogs i genera |’escola. Funciona
relativament aillada delnucli; rep els individus de la familia
en estat de natura o escassament educats, havent-los d’inserir

9. Com ho llegim ala primera ratlla del Discurs del métode.
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al subsistema normatiu dels adults després de formar-los.
La tasca principal del subsistema educatiu, €s per tant
I’ensenyament practic (!) dels aspirants a ciutada, €s a dir,
la transmissié de coneixements i habilitats per a la insercié
laboral, completats amb I’ensenyament teoric de I’ auréola
legitimadora i dels deures o obligacions que graven
determinades accions reputades com a més rellevants. El
subsistema educatiu €s doncs I’ 0rgan reproductor del grup.
Observacions: 1) L’ensenyament / aprenentatge comenga
propiamenten el si materni es continua en la segona matriu,
la familia. En ella el nen s’apropia habits de distribuci6 dels
temps de treball i lleure, d’alimentacié i defecacid, habits
que al seu torn serveixen com matriu de I’aprenentatge etic:
el bé és bonic/ el mal €s caca.2) El momentdecisiu s pero
I’adquisicié del llenguatge, fet social si n’hi ha (els nens llop
no parlen) el qual es potespecialitzar (el llenguatge matematic
p.e.), multiplicar (aprendre altres idiomes) i reflectir
(gramatica). 3) A partir del llenguatge s’aprén un sistema
categorial: nominacioé de diferéncies, catalogacié dels ens de
la natura, particions de I’espai i del temps, els cicles
meteorologics de conreu i collites, de festivitats, etc. 4)
L’educacié comporta aspectes repressius, des de 1’extrem
de la disciplina anglesa fins els examens, els quals poden
minvar gradualment a mesura que el subsistema funciona
bé!l. 5) L’educacié prevalentment memoristica i repetitiva
es vincula a I’ensenyament per docéncia i a sistemes socials
tancats, la més intel-lectual pretén educar la creativitat
mit jangant la participacié en seminaris de recerca i €s propia
de societats obertes al canvi.

4. Subsistema punitiu. Per bé que aquest subsistema es
pot també considerar part del subsistema juridic en tant el

10. El mateix Bakunin, dins la seva fe anarquista i inspirant-se
probablement en Rousseau, concebia I’educacié dels infants com un
procés gradual des de 1’abséncia total de llibertat a la llibertat total.
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dret inclou procediments dereclusid i exclusio (presons) com
a conseqiiéncia inevitable del caracter coercitiu de les lleis,
el sistema penitenciari o repressiu gaudeix d’un funcionament
relativament autonom. Els parallelismes invertits respecte
del sistema educatiu sén prou il-lustratius: 1) Si el subsistema
educatiu, com déiem més amunt, fa funcions de reproducci6
i d’integracid, el penitenciari les fad’excreci6. 2) Si no pot
eliminar el discol, aix0 é€s, fer-lo fora del limes de la ciutat,
mitjangant la mort, la cremacid o el desterrament, crea per a
ell un subespai especialitzat d’exclusid, la presd, simetric
respecte de 1’escola. 3) Podem pensar que, si ’escola
funcionés al cent per cent, no hi hauria desintegrats o
dislocats, no caldria presé. 4) Quan s’accentua la dimensi6
correccional de la pres6 en oposici6 a la simple punicid, la
preso pren funcions de segona escola re-educadora per tal
de reinserir el delinqiient, és a dir, fer el reciclatge dels
residus socials quan la volatilitzaci6 per incineraci6 és
impossible. L’espai especialitzat com a presd deixa aleshores
de ser terminal. 5) La funci6 reeducadora de la presé es
conseqiiéncia logica d’auréoles universalistes, puix la
universalitat impedeix pensar en espais rigorosament
exteriors. Es clar que les auréoles universalistes inclouen
logicament la igual dignitat dels humans. Minva aleshores
proporcionalment la dimensid purament punitiva de la pena,
vinculada a la revenja i a la llei del talid, com ens recorda
avui la mentalitat dels que demanen pena de mort per als
assassins. 0) A les societats tancades, les escoles i les presons
s6n més repressives i vindicatives. A les societats obertes
tendeixen a promoure la interioritzaci6 educativa de la nor-
ma com a potenciadora de la llibertat.

5. Consideracions addicionals. 1) Hi ha més subsis-
temes socials que els que he enumerat, ’economic per
exemple. Pel que fa al subsistema sanitari en concret, és
facil observar que assumeix funcions de retencid i cura dels
individus temporalment incapagos d’actuar com a membres
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actius del grup. En aquest sentit és semblant al subsistema
punitiu; comparar-los desperta suggerencies fecundes. El
subsistema sanitari pretén primariament la recuperacié de
I’afectat, ho fa pero creant, també com el punititu, espais de
reclusié com ara I’hospital i el manicomi, els quals, quan la
recuperacié és impossible, funcionen també com a espais
terminals. I no entraré aqui en la qiiestid veritablement
esfereidora dels casals de vells. 2) Respecte de 'aur¢ola,
cal notar larelacié sempre conflictiva entre religid i filosofia.
Les dues apellen al fonament, perd la pendent cap al
fonamentalisme i al tancament de la societat és més gran en
la religid, perque les creences religioses assumeixen les
funcions legitimadores de maneramés dogmatica i autoritaria,
mentre la filosofia és normalment més critica i invoca larad
comuna. Resultadoncs que la filosofia €s més immanentista,
la religié més trascendentista. La religié €s, i probablement
sera sempre, més popular que la filosofia, malgrat el gran
exit historic d’aquesta darrera en difondre i imbuir la idea de
la dignitat i llibertat de tots els humans. 3) Les legitimacions
de caire historic descansen sobre allo que se n’ha dit fins
I’avorriment el fet diferencial, i com sia que els fets qua
fets no creen esseéncia o institucié permanent, aquest tipus
de legitimacié deriva també massa facilment cap al
dogmatisme i el fonamentalisme. 3) En un altre terreny de
friccid, el conflicte entre filosofia i ciéncia és propi de la
modemitat fins avui. Es produeix quan la ciéncia es revesteix
de dogmatisme cientista i, tot combatent la metafisica, inten-
ta heretar la filosofia i fer-se dipositaria de I'inicaracionalitat.
Pero la seva racionalitat €s estreta. No abasta ni 1’apex de
la llibertat ni la qiiesti6 sobre el sentit.

En definitiva, I’ideal moderni il-lustrat de la llibertat s’ha
fet patrimoni comt de la humanitat. Posar-locoma punt de
referéncia orienta tant la legitimacié com la critica de les
relacions socials i en especial de les fixades com a juridiques
i coercitives. I observem, per acabar aquestes consideracions
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sobre sisterna i subsistemes socials, que si reflexionem una
mica sobre la interaccié entre els subsistemes, podem enca-
ra encetar un altre génere de consideracions més tedriques.
1) No hi ha un sistema contraposat als subsistemes, sin6
que el sistema és el conjunt dels subsistemes enllagats pels
processos d’interaccid entre ells. El sistema social no és un
organ més de ’organisme, sind la sang que els recorre tots,
diria Hegel. 2) Cada subsistema pot actuar sobre un altre
directament, perd quan ho fa, la seva accié repercutira
indirectament en un terceri en altres fins rebre en ell mateix,
de retruc, repercussions potser no volgudes. Quan el
subsisterna econdmic, per exemple, demana i obté del
subsistemna politic una rebaixa dels impostos esperant una
reactivaci6édel mercat, potser molt bé que després es queixi
de que la seguretat ha minvat. 3) Es de gran importancia
considerar que la possibilitat d’un subsistema d’actuar sobre
un altre passa per un filtre de traduccid, de manera que el
missatge es transferira i sera escoltat, si i solament si €s
traduit al llenguatge—interés del subsistema al qual s’adrega
la determinacié volguda. Insistint en I’exemple anterior, val
adirquela peticié de reduccié d’ impostos que, tot perseguint
el benefici propi, els lobbies de negocis adrecen al poder
legislatiu i a les forces politiques que el detenten, solament
sera escoltat pel subsistema politic si ell en preveu per a si
unarendibilitat politica, diferent de I’economica.

3. Qiiestions finals

Ara podem respondre amb algunes definicions les
qiiestions amb les que hem obert el present discurs. L’ésser
de lacultura és el conjunt de les relacions socials interiors a
un grup huma que han estat estabilitzades com a costums
publics amb un index de fluidesa superior a la institucio-
nalitzaciérigida que significalallei. El subjecte d’una cultu-
ra és sempre col-lectiu i consisteix en una mena de teixit
fluid com ara la sang. Mai el subjecte de la cultura és una
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mera suma d’individus. La clau del concepte cultura em
sembla ser forrna perrnanent (formada / formadora), ver-
sus forma transitoria. En alemany s’estableixen un parell
d’equacions ben significatives: Bilden = formieren, Bildung
= cultura. La forma formada €s el resultat d’un treball que
conjura angoixa, i la primera cultura des del punt de vista
genetic sembla ser la técnica com a relacié transformadora
que una societat manté amb la natura, la qual relacié es con-
solida mitjancantels mites i els rituals festius.

Pel que fa al procés de formacié de la cultura afegiré
que s’origina per repeticié d’'una accié reeixida, la qual con-
Jjuraangoixadavant els perills i contingéncies de la intempérie,
fins contagiar-se en molts individus i fer-se forma o habit
permanent. Com ja he dit, sembla que la cultura técnica és
la primera cronologicament. Es conserva perque resulta
gratificant i es transmet per imitacid. Varia continuament i
experimenta importants modificacions, no solament pel
progrés tecnologic sind també pel contacte amb altres
cultures.

Venint alarelacidentre mites i cultura, podem dir que els
mites narren el naixement d’una cultura. Entre els déusi els
pobles configurats, en efecte, els herois fundadors fan la
mediacié. Elsritus repeteixen i actualitzen el mite fundacional
i conserven la cultura tot conferint un caracter festiu a la
celebracid ritual. La interpretacié filosofica dels mites els hi
afegeix una legitimacié racional que descansa en la
funcionalitat de les creences; en primer lloc, la utilitat de la
produccié de riquesa per a viure millor, perd també la pau
social (la protecci6 de les vidues i els orfes en les cultures
antigues), juntament amb la proteccid i foment de la dignitat
humana en la cultura modema.

En la relacié d’una cultura amb les veines, caldra sempre
distingir entre estrangers en sentit fort i inetecs, és a dir, els
estrangers residents aqui. Aquesta relacié no s’abandona
generalment a simples costumns de cortesia, sind que es re-
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gula legalment. D’aquesta regulacié en diem avui llei
d’estrangeria. La relacié amb els estrangers pot arribar al
conflicte bel-lic. No endebades el dret internacional modern
fou fundat no com a dret natural siné com a dret
consuetudinari positiu per un llibre, el titol del qual era De
iure belli ac pacis. La relacié6 amb ’estranger pot ser
conflictiva fins la guerra, pero si €s pacifica es converteix
facilment en intercanvi comercial o relacié economica. Per
aix0 en la Filosofia del dret de Hegel, quan sén inventariats
els elements que juguen en les relacions internacionals,
s’enumeren I’amenaga de guerra'!, els tractats de comerg i,
seguint Kant, I’horitzé moral i utopicdelapau perpétua. Ara
la interacci6 cultural i els mestissatges s’han fet més freqiients
1 intensos perque, en virtut de les técniques de comunicacio,
compartim espai amb els estranys i vivim en una mena de
pluralismeentreviatque tendeix a I’abolicié de fronteresi de
guetos. Neixen costums nous, fruit del contacte, abans que
es formulin com dret escrit. Costums que pretenen enllagar
diferéncies, sense per0 abolir-les en un magma indiferenciat
d’universalitat abstracta. De tota manera, avui €s veu prou
clarament que el monoteisme de les tres religions del llibre
s’ha revelat ineficag per unificar els humans. De maneres
amagades o dissimulades subsisteixen molts déus particulars
1, si entren en contacte, es generen Olimps sincrétics.
Preguntem encara: Cultura popular €s expressid
redundant? Hi ha motius sobrats per dir que si. La cultura,

11. Hobbes havia ensenyat que la guerra propia de I’estat de
naturano cal pas que sigui guerraactual en tot moment. Es compatible
amb les paus precaries, prenyades d’armes dissuasivesi d’amenaces.
Llegim al cap. XI1I del Leviatan: «Es manifest que pertotel temps en
el qual els homes viuen sense un poder comii que els obligui a tots al
respecte, es troben en aquella condicio que en diem guerra; i una
guerra comde tot home contra tot home. Car la guerra no consisteix
solament en batalles, o en l’acte de lluitar, siné en un espai de temps
en el qual la voluntat de lluitar és prou conegudas.
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com a repertori de costums publics, pertany sempre a un
col-lectiu el qual no és senzillament horda siné poble, en tant
€s subjecte d’aquells costums estabilitzats. Gaudeix
d’institucions, per tant, encara que no siguin escrites i
legalitzades. I si preguntem més especificament si la cultura
popular gaudeix d’institucions educatives, malgrat no
s’ensenyi a les escoles, hem de respondre igualment de
manera afirmativa. Es evident que la familia funciona com
educadora dels primers i fonamentals habits socialment
compartits, feina que ben aviat assumeixen altres
associacions,en especial les que conreen el lleure dels infants.

Per ultim, quina és la relacié entre estat i cultura? Em
sembla prou clar que I’estat no és per se el creador de la
cultura, siné que més aviat €s a I’inrevés. Una culturaavan-
cada engendra necessariament modes d’institucionalitzacié
estatals, més rigids si es vol, perd també més fiables per tal
de conferir seguretat a les relacions socials que, per ser més
vitals, demanen proteccié més ferma. Si no n’és el creador,
si que I’estat pot ser guardia o tutor de la cultura, i de fet ho
ha estat. Aquesta accié protectora resulta pero molt
problematica perqué al comunicar-li larigidesa propiadeles
institucions legalment regulades, 1’abracada de I’estat pot
ser mortal. La cultura demana espontaneitat vital i d’ella en
gaudeix quan €s abragada pel poble, no per I’estat.

En resum, costum i llei son ben diferents pero el seu vincle
és intrinsec i fecund, si es respecta la diferéncia entre les
dues formes d’estabilitzacié —institucionalitzacié de la relacié
social que elles practiquen i que he explicitat abastament.
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COL-LOQUI

Sr. Jordi Sales: La llig6 ha fet la seva funcié d’emmarcar-nos
tot el treball. Jo voldria senyalar una série de coses que m’han
agradat molt.

Heu dit que I’acte genera forma: és moltimportant tenir-ho
present per no fer les comparances mal fetes. La cultura és
viva, i ’acte cultural genera formes. O sigui, em sembla que
amb aquest principi acadacosaque descrivim hi trobarem 1’ acte
amb una forma que té tota la riquesa de 1’acte o que traeix la
riquesa primera amb una certa renovacio.

Per altre cant6, també vull destacar I’émfasi que heu mostrat
en exposar la situacié de la filosofia de la cultura dintre les
«filosofies de», amb una pretensié exclusiva. Jo crec que aixo
passa amb moltes coses. Massa vegades un principi explicatiu
vol abragar molt i es converteix en principi universal. Es el que
ha passat en alguna filosofia on I’explicacié dltima sén les
relacions economiques. I quan dos senyors es saluden o es
donen unaabracgada, ;€s que aixd també €s un intercanvi? O bé
aquells que tenen per principi rector I’intercanvi sexual. Una
abragada també és un contacte. A mi em sembla que aquestes
confusions sén la moda qui les fa fer. En aquest aspecte la
vostra intervencié ha posat un punt d’ordre.

Sr. Ramon Valls: Moltes gracies!

Sr. Jordi Gali: Vodria encara insistir sobre aquest punt, tot i
que ha ja quedat aclarit. Si I’acte genera forma, la forma
institueix, i per tant, la cultura desemboca en institucid.
Aleshores aquella distincié entre forma intrinseca i extrinseca
és una distincié que, d’'una manera abstracta, em sembla molt
valida, per0 a la practica el problema €s tragar la linia de con-
ducta. Es evident que Petrarca va escriure grans sonets, pero
també en Marius Torres ha escrit grans sonets.
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Sr. Ramon Valls: Pero inscriu inspirat, i per tant ha heretat
aquella forma “per dins”, per dir-ho aixi.

Sr. Jordi Gali: D’acord, el problema radica en la linia de
separacié entre el moment en qué la forma extrinseca domina
sobre la forma intrinseca, pero aix0 estd molt relacionat amb el
que heu dit del problema de la seguretat i de 1’angoixa. Esta
molt relacionat i esta relacionat amb el problema de la vida; en
el fons anem a parar al fet que la vida és imprevisible i que esta
perillant constantment, i que les formes més intrinseques po-
den esclerotitzar-se amb una facilitatextraordinaria. Ara que no
hi ha possibilitat de cultura sense alguna mena o altra
d’institucionalitzacid...

Sr. Ramon Valls: I d’ensenyament...

Sr. Jordi Gali: Sid’acord, totsdos ho coneixem prou bé perque
hem estat molts anys en I’ensenyament. En aquests llargs anys,
hem passat d’una societat de [’escassesa a una societat de
I’abundancia. En I’ensenyament aix0 s’ha traduit en queé
’adolescent s’ha convertit en un mercat. L’adolescent tédiners,
s’ha convertit en un mercat i la societat adulta se i ha tirat a
sobre. I I’escola ha deixat de ser un espai reservat i en aquest
moment és mercat..’adolescenciai la infancia estan sotmesos
a unes lleis de mercat no regulades, perqué el dret sempre va
més endarrera que larealitat. I s’haura de regular d’'una manera
o altra.

Sr.Ramon Valls: Es ben cert. Em sembla que aixd que dieu és

veritat, hi ha hagut aquesta invasi6 de falsa facilitat. Una facilitat
que no facilita I’experiéncia educadora.
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MITE 1 CULTURA
LLuisDucH

En aquests dltims quinze o vint anys, d’una manera que,
en els seixanta i els setanta, hauria estat completament im-
pensable, s’ha représ amb una extraordinaria vigoria i, en
alguns casos, fins i tot amb una certa originalitat el debat a
I’entorn del mite. Debat, cal afegir tot seguit, que, dels
presocratics eng¢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 I’heréncia de la tradici
il'lustrada (I’anomenada per alguns «consciéncia critica»),
hom torna a plantejar la qiiesti6 del mite d’'una manera posi-
tiva, i plantejar-la, comporta, ineludiblement, dilucidarla seva
relacié amb el logos en el si de la nostra cultura. Sembla
com si, aI’hora present, hom, després d’haver afirmat fins a
I’extenuacié que els processos de racionalitzaci eren els
tnics i genuins senyals de la preséncia de I’huma en el mén,
volgués fer justicia a |’ «altre» de larad; almenys a I’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 deterministicament,
d’una manera quasi darwiniana, com una mena d’ineludible
necessitat historica.

Resulta un fet prou evident que, en la cultura occidental,
les tradicions del mite (les mogudes i oposades histories de
la seva interpretacid) han estat—i, encara, son— summament
heterogenies. Sense moltes dificultats hom pot distingir-hi,
almenys, 1) una tradicié antropologicoetnologica, 2) una
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altra de religiosa («religionswissenschaftlich»), 3) una altra
deteologica, 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 «psicologitzants» sén les preferides per un
nombre important d’investigadors. Calno oblidar, comescriu
ChristophJamme, que «no hi ha una historia global de/ mite»,
siné aproximacions parcials en funcié d’interessos culturals,
politicsi 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
puntirreconciliables: el contextil-lustrat i el contextromantic.

Allo, perd, que, en el moment present, sembla ser comu a
totes aquestes peripécies interpretatives parcials és 1’interes
per I’estructura i pel desenvolupament del procés cultural.
En I’analisi del mite, hom vol descobrir —o, almenys, ho in-
tenta— aquelles relacions amb els fonaments antropologics
de I’ésser huma, sobre els quals ha pogut originar-se la raé
humanaila seva aplicacié en el concret de la vida quotidiana.
Per aixo resulta comprensible que, ara mateix, el mite hagi
esdevingut també, d’una manera reflexiva i complementaria,
I’objecte de la filosofia. No hi ha dubte que les experiéncies
mitiques resulten atractives perqué el mite representa
I’aplicacié d’un altre tipus (o, potser, d’una altra estratégia)
de la rad, que difereix dels procediments que acostuma a
posar en practica el pensament instrumental, el qual fa
possible unes altres representacions i unes altres valéncies
de larealitat, 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 i dels limits de la nostraracionalitat. Per aixo
ha estat posaten relleu que amb el tema «mites pot plante jar-
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se en el seu conjunt latematica a I’entorn de I’esséncia de la
cultura i, en el fons, de I’ésser huma com a complexio
oppositorum, que necessita de molts llenguatges per a po-
der expressar-se amb una certa exhaustivitat. En la
investigacié actual, hom ja no acostuma a presentar, com
amb una certa freqiiéncia es va fer en el passat, el mite com
I’expressié maxima de I’irracional (€s a dir, de la signatura
del prehuma o, pitjor encara, de I’inhuma en I’home), que
hauria estat definitivament superat per I’evoluci historico-
cultural de la humanitat (sobretot, de I’occidental), siné 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, cadasci a la seva manera, en sén uns
representants exemplars) o bé, per part d’alguns dels
investigadors més innovadors de1’hora present (Kurt Hiibner,
Manfred Frank, Fritz Stolz, Hans Blumenberg), com I’ «altre
de la raé», perd que pertany constitutivament i indissocia-
blement a la humanitat de ’home, i, per tant, forma part de
I’exercicide I’ofici d’home o de dona; I’ «altre de larad», cal
afegir, que, en el mén modern, sobreaccelerat i suposadament
configurat en exclusiva per la «ciéncia» i la «verificacio»
(experimentuin), s’havia vist marginat o desfigurat.

Malgrat les nombroses diferéncies ideologiques i
metodologiques que contenen, hom pot constatar que
I’existéncia d’'una gran majoria d’universos mitics es basen
en el fet que I’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 preséncia en aquest mén, amb tot el
caramull de conseqiiencies que es desprenen d’aquesta
presencia (I’origen de la vida i de la mort, el poderi el seu
exercici, el més enlla iel més enca, I’activitat humana i’ art,
etc.). Per aix0, em sembla que €s evident que, en les diverses
figures i modalitats juridiques, culturals i religioses que ha
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adoptat la cultura occidental, 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 estudis
de Manfred Frank, que s’apropia d’algunes de les
perspectives que havia adoptat Karl Kerényi en els anys
quaranta i cinquanta, sén paradigmatics: el mite, al marge de
I’enorme quantitat de formes literaries i rituals que,
historicament, ha estat capag de revestir, sempre porta a
terme una empresa de fonamentacio i de legitimacio
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
1, al meu entendre, insuperable formulaciéd’ Alfred Schutz,
acostuma a ser una expressié del «mén donat per garantit»
(the world taken for granted), és a dir, d’aquella realitat
que s’expressa imperativament: és aixi/ en oposici6 o, potser
féramillor de dir,complementariament ambla qiiestié «logica»
1 «critica» per excel-léncia: és aixi’? (en interrogatiu). Frank
es pregunta qué significa justificar alguna cosa: «Significa
relacionar-la o, almenys, poder relacionar-la amb un valor,
que intersubjectivament és indubtable, que la seva mera
existéncia €s la garantia incontrovertible de la seva legitimitat.
Podriem afegir que, en un sentit estricte, tan sols és
indubtable intersub jectivament allo que hom considera com
a sagrat, és a dir, com a intocable i omnipotent». El sagrat
és la legitimaci6 autolegitimadora per excel-léncia. D’aqui
es desprenen les valéncies culturals, religioses, politiques i
juridiques del mite en la cultura occidental i, segurament, en
totes les altres. Segurament que unareflexié a I’entorn de la
coimplicaciédel mite ambel dret seria d’una gran importancia,
ja que, sobretot en relacié amb el dret constitucional,
permetria de posar al descobert els mecanismes més
recondits i operatius de la fonamentacié dltima i de les
legitimacions intangibles del poder. Per exemple, I’estudi,
actualment bastant oblidat, d’Emst H. Kantorowicz, The
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King’s Two Bodies. A Study in Medieval Political
Theology (1957), podria constituir un bon punt de partida
per a una reflexié d’aquesta mena.

La protologia i I’escatologia, 1’origen i el terme, han
estat, en totes les cultures, els camps on la presencia i el
treball de la disposicié mitica de I’ésser huma s’ha mostrat
més efectiva i creadora. Encara que sigui del tot imprescin-
dible, la historia no basta per a expressar la totalitat de I’huma.
O, dient-ho d’una altra manera: no podent deixar de ser
historia, ’home €s més que el descabdellament de les seves
peripécies historiques. Sempre i arreu, li cal també el
«pretemporal» i el «posttemporal»: 1’abans del temps i el
després del temps, les imatges de la plenitud inicial i lesdela
realitzaci6 final. Els origens sén els obridors de la realitat.
Els origens sén auténtics 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
comengament del trajecte historic de I’existéncia humana;
un comengar a existir que, al mateix temps, implica una
remissidal 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, €s a dir, la
realitzaci6 plena o I’anorreament també ple d’allo que va
tenir temps i que, aleshores (parlant plasticament), ja ha assolit
el «no temps», ja sigui en la forma d’eternitat o de no-res.
Elsmitesd’origen (ia I’intertordels mites d’origen cal incloure-
hi també els mites escatologics, perqueé sempre es tracta,
miticament parlant, de I’origen, ni que sigui I’origen del terme)
han estat tan decisius en el trajecte temporal de I’ésser huma
perque, en ells, hom ha cercat la resposta als interrogants
genealogics decisius: d’on vinc, vers on m’encamino, quin
sentit té tot plegat, per que el mal, etc. Potser es pugui afir-
mar, en relacié amb el mite, que la pregunta de Leibniz: per
que existeix ésser més aviat que no-res?, també és la qiiestié
decisiva en relacié amb els universos mitics: d’aqui la
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importanciaexcepcional dels mites d’origen (finsi tot, alguns
autors redueixen tots els mites al mite de I’origen). En els
universos mitics, una altra qiiestié que acostuma a trobar-se
intimament vinculada amb la que ara mateix he esmentat és:
per que alld que ha arribat a I’existéncia ha de deixar
d’existir? A més, els mites d’origen sén els qui estableixen
d’una maneraqualificadai sancionada sacralmentels limits,
els ritmes, les temporalitzacions, les especialitzacions, els
modes paradigmatics derelacid, etc. de tot allo que existeix
enelméncomarelacionat de la manera que siguiamb I’ésser
huma. Dient-ho d’una altra manera: en els origens, el temps
«neix» i esdevéunarealitathumanament aprehensible, perqué
en els origens del temps es troba la divisid, és a dir, la
possibilitatde quantificacié i d’establiment de seqiiéncies. A
partirde I’eternitat—o, en llenguatge mitic, a partir del «temps
divi», és adir, del «no-temps huma»—es constitueix el temps
especific d’aquell, que ha fetirrupcié en la realitat per mitja
de la divisi6 de la unitat compacta, perfecta i autosuficient,
original, és a dir, de I’home. (Una qiiestié que aci cal deixar
entre paréntesi €s en quina mesura els mites sén projectes
per a I’abolicié del temps en el temps, és a dir, en quina
mesura els mites son «artefactes gnostics»). El mite també
déna rad de I’home com a €sser esqueixat, ambigu, en recerca
constant de la unitat perduda (go és, del paradis perdut), que
€s I’ésser huma. La dolorosa i omnipresent fractura que es
troba al bell mig del mateix fet de viure —amb I’angoixa
corresponent— €s una de les grans tematiques recurrents en
els universos mitics. La irrupciéde la mort, de la malaltia, de
la irreconciliacié imposada per les insatisfaccions del desig,
del mal, de la guerra, etc. en la convivéncia (o lamalvivenga)
dels mortals, €s a dir, tot allo que té alguna cosa a veure amb
la fragilitat radical de I’home s’articula en forma de teodicees
practiques en les narracions mitiques. Narracions que,
almenys inicialment, no pretenen ser explicacions en un sentit
merament causal, siné que, més aviat, volen ser una mena
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de viatics, en els quals I’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 sén elucubracions tedriques, po-
den ser considerats com a «praxis de dominacié de la
contingenciax, tot fent meva una férmula que Hermann Liibbe
aplica a la religio.

M’he referit a la qualitat teodiceica que acostumen a
posseir les narracions mitiques. Aixo significa que el mite,
com la mateixa tradicié6 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 plasticitat o la flexibilitat que és propia del mite. El
mite es faresso d’un aspecte fonamental i, molt sovint, dolorés
de D’existéncia humana, i és que tot ésser huma es troba
esqueixat entre el que podriem anomenar una disposicides-
tructural (alldo que podriem anomenar «el mitic»), que
comparteix amb tots els altres representants de I’espécie
humana, i la situacid historica, que és caracteristica i pecu-
liar de cada home i de cada col-lectivitat en concret. La
plasticitat dels mites, a la qual m’he referit ara mateix, vol
donar rad d’aquesta situacid tan caracteristica de 1’ésser
huma: concrecié del mateix (és a dir, dels interrogants
genealodgics fonamentals) en funcié de les variacions
historicoculturals que sén inherents al fet de viure com a
dona o com a home, en un indret determinat, fent Gs 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 I’experieéncia
1 ’expressio dels temps i dels espais per part dels humans.
Pero, al mateix temps, els elements de les séries mitiques,
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d’una manera o altra, sén I’expressié 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 preséncia del
mite en les actuals discussions a I’entorn de les realitzacions
culturals de tipus filosofic, estétic, literari, politic,religios, 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 moén vital i racionalitat i, de I’altra, si no
s’adquireix un coneixement ben fonamentat sobre les
condicionsi els prejudicis que van fer possible I’origende la
racionalitat «classica».

Per la meva banda, em sembla que I’actualitat de la
problematica al’entorn del mite €s un simptoma molt elogiient
de D’estat de revisié en qué es troba la cultura occidental,
sobretot en relacié amb els processos de transmissié que
tenen lloc a I’interior de la nostra cultura. Aquestarevisié €s
feina de filosofs, d’antropolegs, de critics literaris,
d’historiadors i també de I’home del carrer. Des d’una pers-
pectiva antropologica que €s la meva goso dir que, en el
fons, a I’hora present, s’esta passant factura a causa del
mal as de les imatges que, habitualment, s’ha feten la nostra
cultura. S’ha pretés o bé una total desmititzacid, un
anorreament radical del poder teodidacta de les imatges, o
bé, percontra, s’ha intentat en el concretde la vida quotidiana
la configuracié d’existéncies mitiques sense cap ale critic.
Potser hem oblidat que I’home és, sempre i arreu, un ésser
mito-logic, és a dir, algli que necessita diccions comple-
mentariesi irreductibles les unes a les altres per a expressar-
se, actuar i palesar els seus sentiments d’una manera
polif onica.

Es ben sabut que I’Opera d’Amold Schonberg, Moses
und Aron, al marge de les afeccions estétiques de cadascu,
€s una de les expressions musicals més interessants dels
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primers anys del seglexx. A la meva manera d’entendre, no
essent music de professid, trobo que el libretto que és del
mateix Schonberg, argumentativament i literariament, és tan
genial com ho pugui ser la mateixa musica. L’argument és
prou ben conegut. Esta pres del llibre de I'Exode (cap. 3,4 i
20-32), tot incorporant en el libretto algunes frases tretes
directament de la traduccié de I’ Antic Testament de Luter.
El libretto consta de tres actes, perd Schonberg només va
musicar-ne els dos primers. Va comengar a musicar 1’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).
Schonberg mainolava veure representada (1a representacio:
Hamburg, 12 de mar¢ de 1954, sota la direccié de Hans
Rosbaud, amic personal del compositor que havia mort uns
mesos abans).

Quina relacié té aquesta Opera schonbergueriana amb la
problematica a I’entorn del mythos i del logos? Diria que,
almenys des d’alguna perspectiva, la qiiestié central de
Moses und Aron és: com pot expressar-se l'inexpressable,
Uirrepresentable. En el primer acte (2a escena), Aaron fa
aquesta pregunta al poble: «Poble, pots estimar allo que no
potsrepresentar-te? (Volk, kannstdu lieben, was du dir nicht
vorstellen darfst?)» Entotel drama que viu el poble al voltant
del vedell d’or apareix com a determinant d’aquesta situacié
insostenible el fet de la visualitzacié de I’Inefable com a Sal-
vador. D’alguna manera, només pot salvar alld que pot ser
vist, concretat, dimensionat. Moises, pero, afirma amb
vehemeéncia que Déu és: «Irrepresentable, perque invisible,
perque inabastable, perque infinit, perqué etern, perque
omnipresent, perque totpoderds (Unvorstellbar, weil
unsichtbar, weil uniiberblickbar, weil unendlich, weil ewig,
weil allgegenwirtig, weil allmichtig)». El poble, en canvi, tal
com ho expressa “un home” en I’escena tercera del primer
acte, es pregunta: «Es el nou Déu, potser, més fort que FaraG?
Més fort que els nostres déus? Els altres déus ajuden tan
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sols als opressors. Aquest, pero, és el Déu que ens ajudax. 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 capag d’alliberar i de conduir a la salvacié. El drama
viscut pel poble t€ dos pols. D’una banda, el mateix poble
que sols s’interessa per I’alliberament de I’esclavatge del
Farad i dels seus déus, és a dir, per la felicitat que es pot
gaudir en plena vida quotidiana i, de I’altra, Moisés, per al
qual Déu és una idea pura, quasi «alingiiistica», sense
connexions amb les situacions viscudes pel poble en la
immanencia.. Per aixd Moiseés demana a Déu que «purifiqui
el pensament del poble», ja que «la inexorable llei del
pensament [que és propia de Déu] obliga a I’acompliment
(Unerbittliches Denkgesetz zwingt zur Erfiillung)». En la
quarta escena, Moises diu al poble: «L. tnic, etern, omnipotent,
omnipresent, invisible, irrepresentable no us exigeix cap
sacrifici. No vol la part, exigeix el tot (Er [Déu] will nicht
den Teil, er fordert das Ganze»). Perd Moisés es tartamut,
€s |’«<home del concepte» que no disposa d’imatges, de
paraules evocatives i invocatives. A contracor, potser, es
veu obligat arecorrer a Aaron, I’ <homede la imatge», de les
paraules descriptives i evocadores. Per aix0o, Moises,
descoratjat davant la retorica plastica i convincent d’ Aaron,
afirma, tot adrecant-se a Déu: «Totpoderds, la meva forga
s’ha acabat. El meu pensament és impotent en la paraula
d’Aaron (Mein Gedanke ist machtlos in Arons Wort!)» La
idea pura, la transcendéncia sense immanencia, el logos sense
mythos, la totalitat, €s adir, 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 supressi6 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 €s el poble elegit, 1’tnic poble elegit, perque en ell
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s’ha esdevingut la salvacid i la superacid total de tot poder i
constrenyiment per mitja de les paraules-imatges d’ Aaron.

Hi ha, pero, un segon acte. Moisés puja la muntanya per
arebre les taules de la llei, el Denkgesetzpur i sense imatges.
Aleshores, pero, el poble comenga a experimentar la
mancanga de referéncies teodidactes, d’imatges que diuen,
perd que, sobretot, volen dir; I’abséncia del déu de la
imaginaci6 es fa insuportable. Moisés no retorna, el poble
s’espanta davant el silenci de Déu i la possible mort de
Moisés. El poble prega a Aaron que I’ajudi. Aaron lirespon
aixi: «Poble d’Israel! Et retorno els teus déus i tu a ells.
Deixeu la llunyaniaa I’Etern! (Lasset die Feme demEwigen!)
D’acord amb allo que vosaltres sou, els déus tenen un
contingut present i proper a la vida quotidiana (Euch gemass
sind Gotter gegenwirtigen alltagsnahen Inhalts)». [ 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 alld que €s
inaccessible al nostre sentiment (Ihre Grenzen und
Messbarkeit fordern nicht, was unserm Gefiihl versagt).
Déus, propers al nostre sentir (Fiihlen), déus, compresos
totalment per nosaltres (Gotter, die wir ganz begreifen)»
(segon 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 Schénberg de la
naitacié biblica, una mena de «pas orgiastic del logos al
mythos», d’eufodria incontrolada sense cap correctiu critic,
deretorn a lanaturapura (nuesa, etapaprelegal, salvatgisme,
etc.). De la mateixa manera que Moises pretenia de fer el
«pasdel mythos al logos», al Denkgesetz pur, quasi «averbal»,
Aaron, davant I’angoixa i la inseguretat del poble, s’inclina
pel «pasdel logos al mythos», és a dir, pel retorn a un ambit
d’existéncia regulat per aquelles imatges que sén la
transposicié dels desigs, de les pors, dels somnis despertsde
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I’ésser huma en I’exterioritat de la vida quotidiana. Davant
laindisponibilitat del Denkgesetz, absolutament exterior, «Tot-
altre», de Moisées, Aaron s’ inclina per la plena disponibilitat
de I’imaginari col'lectiu, fet d’imatges properes, cordials i
manipulables.

Perd Moisés baixa de la muntanya (segon acte, quarta
escena). En veure el vedell d’or, crida: «Desapareix, tu imatge
de la impotencia, que intenta de recloure en una imatge allo
que és il-limitat! (Vergehe, du Abbild des Unvermdogens, das
Grenzenlose in ein Bild zu fassen!)» A continuacid, el cor
canta: «Totplaer, tota joia, tota esperanca ha fugit! El nostre
Déu ha esdevingut de nou invisible! Tot €s ara ombrivol i
sense llum! (triib und lichtlos). Fugim lluny del poderds!» La
cinquena escena de I’acte segon esta dedicada al dialegd’un
enorme intereés entre Moisés i Aaron després de 1’incident
del vedelld’or. Moisés, després de doldre’s del fet que Aaron
hagi substituitla idea de Déu per una imatge de Déu, afirma:
«L'eternitat de Déu anorrea la presencia dels déus! (Gottes
Ewigkeit vernichtet Gottergegenwart). Aix0 no és cap
imatge, cap miracle. Aixo0 és la llei. Digues-me, jpot ser que
I’Incorruptible es trobi en el llenguatge de la teva boca que
és corruptible com aquestes taules!» Aaron respon: «Cap
poble no pot creure allo que no sent (fiihlt) [...] Tot poble
només pot comprendre (erfasst) aquella part de la imatge,
que expressa la part comprensible (erfassbar) del pensament.
Per tant: fes-te comprensible al poble de la manera que li és
adequada (auf ihm angemessne Art)». Amb un acte de
desesperacid, Moisés trenca les taules perqué comprén que
també son imatges. El segon acte acaba amb la segiient
invocacié de Moisés, que quasi és un acte desesperacid: «Déu
irrepresentable! Pensament inexpressable, equivoc!
(unausprechlich, vieldeutig). Que potser permets aquesta
interpretacié? (Lisst du diese Auslegung zu?) Pot Aaron, la
meva boca, fer-se aquesta imatge? M’he fet una imatge,
falsa com sols una imatge pot ser! He estat derrotat!
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(geschlagen) Tot allo que vaig pensar fou follia, i no podia,
no havia de ser dit! Oh paraula, tu paraula, que em manques'»
Schonberg anota: «<Moiseses llenga desesperat a terra». Aixi
acaba I’dpera o, millor, els dos actes que va musicar el com-
positor.

El libretto d’aquesta espectacular opera d’Arnold
Schonberg crec que posa en relleu d’una manera para-
digmatica el conflicte entre el concepte i la imatge que,
almenys des dels presocratics, ha estat present en la nostra
cultura. El perill de I'abstraccio i el perill de la concrecio
com a possibilitats sempre actives de comportaments
unilaterals, d’'una banda, iconoclastes 1, de ’altre, idoldtrics.
Per dir-ho amb paraules de Richard Schaeffler, I'ésser huma
sempre es troba en I’alternativa entre una filodoxia acritica
1 sensualista i una sobrevaloracio del logos també acritica,
pero intellectualista.

Potser la llic final que es desprén de tot plegat €s que,
amb la mateixa urgéncia, 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 I’escoltar. A la
meva manera d’entendre, un dels aspectes més interessants
de les actuals aproximacions als universos mitics és que
I’ésser huma, constitutivament, €s un ésser polifonic que per
a expressar-se amb una certa exhaustivitat, sempre en la
provisionalitat, necessita dela complementarietat de mythos
1 logos. Els discursos monolitics, tant se val que siguin de
procedéncia mitica o de procedéncia 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 dénael mythos
en el logos i el logos en el mythos.
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EL MITE DEL FOC O DEL PROGRES

Vigencia del mite
SEGIMON SERRALLONGA

No séc res més que un lector de mites i un mal coneixedor
de les teories interpretatives modemes, peroja fa molts anys
que em sento obligat a fer llegir i a comentar a classe de
literatura textos d’alguns dels mites més estesos i
fecunds. Aquesta seria la causa per la qual el Sr. Ignasi
Roviré va convidar-me i la mateixa per la qual m’he
atrevit a venir.

De jove ja em demanava d’on venien aquestes religions
abassegants que engrapaven els homes per dins i
organitzaven per fora rituals, i per a fer-ho recorrien a
narracions estranyes i fascinants i, a la vegada, ben sovint,
obscures, és adir, impossibles de racionalitzar, amites. D’on
venia d’altra banda que I’home s’expressés de manera
diferent a la vida quotidiana i convertis el moviment corpo-
ral en dansa, la veu en cant, el sons exteriors en musica, les
coves sense sol en cases assolellades... D’on venia |’art?
;Tan necessari era ala vida quel’home el practiqués sempre
1arreu? ;No n’hi havia prou amb la bellesa de la natura que
li’n calgués una altra de creada per ell mateix? Pot dir-se
d’un home que és foll, quan cerca i practica I’excepcional.
Podrem, pero, dir que tots elshomes sénfollsi excepcionals?
Aixono tindria cap sentit. Cal doncs sostenir en primer terme,
com una arkhé, que aquesta manera de fer pertany a la
natura humana. La natura humana, pero, ha estat sempre
igual o ha variat al llarg dels segles?

45



Per a trobar una resposta més o menys racionalment
sostenible, no calia remuntar tan amunt de la historia comes
pogués? Investigacié vana. Els testimoniatges escrits no
passaven més enlla del tercer mil.leni. A més, jo em vaig
quedar en el grec, és a dir, en el primer mil.leni, i per tant
sense poder coneixer directament gaire res de les literatures
anteriors a ’hebrea, una literatura que, per la revolta contra
I’educacidé rebuda, llavors se m’havia convertit en una
basarda. La recuperacié de la literatura nacional hebrea,
traduida, va costar-me anys. No vaig reprendre la lectura
dels primers capitols del Génesifins després d’haver conegut,
més o menys directament, I’Atra-Hasis, que és una cadena
de mites primordials. I tanmateix la recuperaci6 d’una lite-
ratura tan entranyada des de la infantesa com I’hebrea i el
descobriment de mites semblants, perd anteriors, no m’ha
pas llevat el neguit primer. Si reculem 5.000 anys, remuntem
tot just a abans d’ahir. Aix0 no resol gran cosa, crono-
logicament.

Una de les coses impressionants que es poden llegir en
elsllibres de saviesa dels antics és aquesta: “No t’emboteixis
per les coses que saps, aprénde I’ignorant tant com del savi,
perque ’art no té limits, no hi ha cap artista que hagi
aconseguit el mestratge, el bon parlar és amagat com la
malaquita i tanmateix es troba en possessi6 de les esclaves
que molen el gra.” Sén paraules del vizir Ptahhopte, de 1a V
dinastia egipcia, devers el 2350 abans de la nostra era. Els
egipcis de I’€poca classica no en comprenien pas tots els
termes, per0O el pensament €s clar. D’altres textos egipcis
posteriors abunden en idees contraposades que indiquen la
consciéncia que tenien del conflicte literari. L’Elogi de
l’escriba n’és potser la primera mostra coneguda.
L’anomenada Satira dels oficis egipcia influeix en I"autor
del llibre biblic de 1’Eclesiastic, escrit segles després, i es
planteja el mateix problema. Les satires contraries, que
bescanten I’arrogancia monopolista o la corrupcié moral dels
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escribes de Sumer i d’Egipte, confirmen la seriositat de la
transmissio dels textos.'

S’hi plantejava ja un dels problemes fonamentals de la
literatura i de I’art en general : Quin €s el gruix huma de la
literatura culta? [ quin el de la literatura popular? La qualitat
de I’art és cosa només d’uns quants o és cosa en principi de
tots? Dit d’una altra manera: Som sempre pregonament
endinsats en el misteri de I’huma o patollem com infants en
un fanguissar per distreure’ns? Aquesta distincié marca la
frontera que separa les meves consideracions de les
consideracions d’alguns experts. Ho dic amb franquesa i, no
en dubtin, amb la maxima humilitat intel.lectual de que s6c
capag.

La primera resposta havia de ser tan seriosa com el pro-
blema plantejati siera prou fonda s’havia de produirdins un
ambit col.lectiu suficientment ampli perqué fos de dimensio
humana conllevable. En els escrits que ens han arribat del
passat cal buscar-hi I’home de la mateixa manera radical
que I’hem de buscar en els escrits del present. No hi pot
haver una ruptura abismal entre els temps ancestrals i els
presents. Hem de poder accedir doncs a tots els mites. No
pas només per la via estrictament erudita, ni tampoc només
I’estrictamentideologica, filosofica o teologica, sind vivencial.
Els mites primordials han de tenir una funcié en el present o
no sén veritablement tan primordials com ens imaginavem.

Si d’alguna manera el debat no afectava la persona, no
aportaria siné informaci6 erudita i conceptual, i noresoldria,
vist des del vessant existencial, res de prou important. [ cal
insistir en el fetque, en els temps presents, el cas individual

1. Per Simer, vd W.G. LaMBerT Babilonian Wisdom Literature.
Oxford: University Press, 1975, pp. 7-8. Per Egipte, vd H. A.
FraNkFORT. John A. WiLson, T. Jacobsen. The Intellectual Adventure
of Ancienr Man. Chicago: The University of Chicago Press, 1946 (=
El pensamiento prefiloséfico 1: Egipto y Mesopotamia. México, 1967,
pp. 120-121).
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es multiplica per milers i milions d’altres casos personals. Ja
no ens podem situar en les necessitats superficials dels
apologetes del segle XIX. Si anavem per aquest cami, ens
arriscariem a perdre, no solament certs valors profunds de
la religié que ha informat les nostres vides, el cristianisme,
siné els fonaments de tota religié, perqué tota religid
s’expressa, més enca de I’experiéncia mistica, en la paraula,
en el mythos.

I no em refereixo Ginicament a la universalitat temporal i
geografica, sind a la universalitat espiritual. Per aixo, a la
maxima de Ptahhotep, em sembla oportt d’afegir-hi la
maxima de Plini el Vell, per al qual el saber només tenia
sentit si servia per a viure: “L’anirpal més petit, la formiga,
sent les poténcies de I’estel.lada.” Es una teoria cosmologica,
perd també una intuici6 filosofica, i encara una creenga po-
pular i encara un sentiment expressat en multitud de poemes
arreu del mén escrits per poetes de gran renom i de qualitat
innegable. Aquesta dimensio biocosmologica, la de la unitat
dels éssers, presideix la narracié dels mites de creacid i molts
d’altres.

Després de llegir una ponéncia recent de Jaume Portulas
sobre el mite i els origens de la filosofia grega,® reprenc amb
més tranquil.litat la nota escolar apuntada fa anys, per a un
curset de literatura mitologica, sobre el concepte d’emanacié
de Ploti.? Tots els éssers materials i mentals, temporals i
eterns, vénen d’una for¢a immaterial i impersonal per
expansid i sobreeiximent. Plotiidentificava aquesta forga amb
1I’U de Parmeénides i amb el Bé d’ Aristotil. Com a U és font

2. C.C.Puint. Naturalis historia 2, 109: Minimum animal formicam
sentir vires siderum.

3. Jaume PorTULAS. Elmitoylosorigenes del pensamiento griego.
Barcelona 1998. Agraeixo a I’autor la fotocopia de la seva ponéncia
inedita.

4. Vd. E.R. Dopops. Plotinus. The Oxford Classical Dictionary.
Oxford: Clarendon Press, 1957. p. 705.

48



de la multiplicitat dels éssers. Com a B€ €s font dels valors
dels éssers. No es tracta Gnicament de tenir sempre en
compte I’existéncia de la unitat i alhora I’existéncia de la
multiplicitat dels €ssers, sind també de fer brillar el fil que
relligaels valors al bé, cosa imprescindible per ala comprensié
del mite del foc. El Bé és la font dels valors d’ aquests éssers.
Entre els valors hi ha la zékhne, la técnica, I'ars, I’art o
I artesania. Es potser només un valor instrumental, perd és
un valor de pujadai derelligament simmament importanten
la historia de la cultura.

Després de reveure els sentits del mot mythos en Homer?
i en d’altres autors grecs significats, d’ Aristotil a Platé, de
Corinna a Tucidides,® retinc com a instrument conceptual
I’inici de la Teogonia d’Hesiode. El poeta invoca les muses
de I’Helic6 i explica tot seguit que un dia, quan encara feia
depastoralpeud’aquella “muntanya divina”, les dees li van
dir primerament un mythos.” Si ens hagués llegut d’exposar
els sentits que aquest terme de mythos agafa en els autors
grecs citats més amunt, hauriem vist que poques vegades és
tradutble per ‘mot’, ni que sigui en sentit ampli, com faPaul
Mazon en aquest passatge hesiodic, on caldria si de cas traduir
per ‘paraula’, pero en el sentit de “paraula impositiva” que i
déna Lluis Duch. Una traduccié provisional dels dos versos
que presideixen el gran aplec dels mites hesiodics podria ser
la segiient:

Sabem dir moltes mentides semblants a les coses reals,
pero sabem, quan volem, proclamar la veritat

S.@d. 1,358: miithos d’'andréssi melései pasi “Aix0 de parlar sera
cosa dels homes, de tots” (traduccié de Carles Riba).

6. ARISTOTIL Poética 1X (1451b, 26), PLATO Timeu 22¢c, CORINNA
(Vd Lanata Poetica pre-platonica pp. 72-73), Tucipioes 1, 10, 3.

7. Teogonia 24: tonde dé me prétista theai prés miithon éipon.

8. Teogonia 27-28: idmen pseiidea polla légein etiimoisin homoia
/idmen d', eit' ethélmen, alethéa geriisasthai.
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Sabem fingir coses equivalents a la veritat, perd quan
volem proclamem la veritat obertament (&An6¢c). Ho
traduim com ho traduim, n’hauriem d’explicar els termes.
Potser ara €s suficient de remarcar que ens trobem al
comengament d’una reordenacid teologica en vers i que
aquests dos versos son una definicié de la poesia. Dit d’'una
altra manera, la reordenacio €s presidida i informada per un
mythos en forma i constitucié poética.

Els vincles del pensament filosofic amb I’antic pensament
mitic sén gairebé sempre transparents. Es una afirmacié ro-
tunda de Jaume Portulas. Podem venir més enca i recordar
que Tomas d’ Aquino, que negava en filosofia la validesa del
llenguatge metaforic, I’ha d’admetre en teologia, entre altres
raons perque, paradoxalment, aixi magis liberatur humanus
animus ab errore.’ La teoria del Big Bang no €s una metafora
ben fosca? Com poden afirmar, a cada descobriment d’una
nova galaxia, que han arribat per fi al comengament de
I’explicacié de 1I’Univers? Estem temptats de repetir el
pensament de Pascal, el qual, fundant-se en un text literari
famos del Geénesi' sobre la innumerabilitat dels estels, es riu
del nous le s¢avons dels savis que se’n reien.!' La ciéncia
no és capag d’aclarir els problemes metafisics que es
plantejava Newton. En canvi, parlant de I’univers fisic, deia
genialment el poeta Verdaguer: L’univers és infinit, / pertot
acaba i comenga, tot desitjant d’arribar per fi a la Flor de
I’ Infinit.

Tot plegat és a fi de reafirmar i ampliar el camp de les
transparencies de Portulas: Sota el pensament filosofic con-
tinua habitant-hi la forga i I’entitat del pensament mitic.

La bibliografia sobre la matéria mitica en general és

9. Summa Theologica 1 q 1. 9 ad 3. Tomas d’Aquino pren per
autoritat el Pseudo-Dionis Areopagita (De caelesti lerarchia cap. 2).

10. Génesi 15, 5.

11. Blaise PascaL. Pensées. Ed. paléographique de Zacharic
Tourneur. Paris: Vrien, 1942, p 124.
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superabundant, des dels grecs mateixos fins avui.!* Després
de tant de debat, el meu parer és que, com Riba deia®® dels
mots, els mites sén per entendre’ns i no pas per entendre’ls,
son tot just un senyal del sentit. Els mites no poden expressar
tota la realitat d’un tema i, si formen cadenes, com el
comencament del Génesi o com I’ Atra-Hasis accadi, tampoc
no poden omplir tota la realitat i molt menys expressar la
successié historica. Pero poden indicar la realitat de lluny
estanti descriure de lluny una certa successié en el camp de
la vivéncia, dramaticament, poéticament, amb ambiguitats i
ambivaléncies que provenen de la natura de les coses.

Hi ha usos mitologics, especialment a ’Edat Mitjana i el
Renaixament (i encaraavui), que sén purament instrumentals,
quasi d’ornament, com en Ausias March (o Verdaguer). La
lecturamitologica fa un tomb amb Vico i després de manera
més forta en el Romanticisme, especialment en la literatura
anglesai alemanya. Hegel, Holderlin, Nieztsche; Coleridge,
Keats, Blake. Es per ells que ens adonem que un mite és
essencialment poetic 1 que, com la poesia, és una forma de
la veritat o un equivalent significatiu de la veritat, i no pas
una ficcié enganyadora.

Un exemple de modemitzaci6 individual universalitzadora
és el poema Ganymed de Goethe.'* El mite antic contava
que Zeus, que hem de considerar ja el déu més alt, s’enduu
Ganimedes al Cel. Es un mite ascensional, dels més dif osos
en el mén grecoroma.’* Aquest mite s present en moltes

12. Pel que fa al mite grec, vd Portulas art cit. Més en general,
Duch ponénciad’avui.

13. Carles Riea. Elegies de Bierville VI 23-24. El context immediat
comprén com a minim els versos 14-28 de |’elegia.

14. Ganymed. GoetHes Werke. Hamburger Ausgabe 1956-.
Gedichte und Epen | pp. 28-30.

15. Himnes homérics V (A Afrodita 202ss), PLaté Fedre 255c i
Lleis 636¢c, Teocnis 1345-1350, VirGiLt Eneida V 252-257 (és el mateix
Jipiter, en forma d’aguila, qui se I’endu).
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d’altres cultures. Es una part essencial de la vida mistica
d’arreu. No és facil de definir, com tampoc facil de viure.
Pero és sempre important. El poema de Goethe €s intens i
curt. La musica de Schumann I’assumeix en un veritable
crescendo. Poema i musica s’interpotencien. L’himne aca-
ba aixi: Abragar qui t’abraca! En amunt vers el teu si,
Pare omni-ainoros! L’ omnipoténcia ha sigut substituida pel
Tot-amor.

El poema s’entén superficialment bé perque recull del
mite antic'® els elements més destacats. Perd qui no coneix
prou el mite no s’adona que Goethe té dues intencions. La
primera, fer un poema original, no un pastitx, crear una for-
ma nova que vehiculi realment la idea de ’assumpcié de
I’home bell per la divinitat tot-amorosa. Segona, inserir-se
en la tradici6. Aquesta segona intencié pertany a la voluntat
de posseir en viu la profunditat historica de la cultura.

Les dues intencions eren ja presents en la concepcié de
la trilogia prometeica d’Esquil. Els mites primordials ens
projecten continuament a I’home nou i a lahumanitatnova.
En la mesura que els reactivem, els convertim en accid, en
una accio verbal tant més potent com més humanitat viva hi
posem. Com a accions verbals sén sempre fets d’envergadura
col.lectiva i cal per tant actuar amb responsabilitat moral,
perque la reactivacié es déna en I’ambit de I’huma i pren, per
forga, la dimensid que ja tenia abans, que és I’ambivaléncia.
Tant pot anar en benefici com en perjudici dels homes."’

Aquesta ambivaléncia general dels mites s’extreu
facilment de ’ambivaléncia del foc material. Es una qiiestié

16. Goethe semblatenir ala memoria el passatge de |’ himne homeéric
a Afrodita, per I’instrument del rapte, i el llarg passatge del discurs
socratic del Fedre 225c per laresta.

17. Es bo de rellegir el que diu Platé de la follia poética: No n’hi ha
proude la inspiraci6 divina, calencarafer-ne bon is. Vd especialment
Fedre245b ssi el comentari de Léon Robin LXXVInota 1 (edicié de
la Budé).
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basica. En I’ordre tecnologic hi ha el foc desfermat i el foc
lligat. El mite hi és pel foc lligat, perd sempre ens hem de
demanar lligat per a qué? En primer lloc I’hem de referir a
I'hic et nunc, altrament no ens serviria sin6 de passatemps.
En segon lloc hem de percebre els perills que ens assetgen.
Donar per suprema la literalitat del mite de lacreacié adamica
del Genesi, com si hagués estat pensat i redactat per perso-
nes desproveides d’intel.ligéncia, €s anorrear la poténcia de
tots els mites de creacid (i sospito que la teoria del Big Bang
ha de ser considerada de manera semblant). El mateix cal
dir del mite del foc.

El mite del foc es troba en gairebé totes les cultures. El
descobriment és tingut per fruit de I’ atzar entre els Iakuts de
la Sibeéria septentrional.!®* Aquest tipus de narracid és rara.
D’ ordinari es barreja amb alguna cosa de meravellds, com
en la narraci6 xinesa sobre un cert instrument per a produir
foc i el primer home, Sui-Jin-xe, que en fép. I encara la
simple meravella és rara, per bé que no tant. Es més corrent
que es lligui a un poder sobrenatural, com entre els tartars
de la Sibéria meridional. En aquest darrer cas €s el
descobriment d’una técnica que en principi no és deguda a
I’home, sind a un déu (entre els tartars, un déu creador,
Kudai). Alguna vegada €s enllagat amb el mite del Diluvi,
comentre els thaide Siam. El més interessant de la narracié
dels thai €s la claredat amb qué es diu que el foc procedeix
del cel (del llamp) i que el secret consisteix a saber-ne fer i
no pas a tenir-lo. Un altre element que cal retenir d’aquest
tipus de narracions és la capacitat d’observar i “robar” el
focdel cel. L'element de I’astiicia sembla rondallistic en molts
d’aquests relats, per0 en d’altres va lligat a un rastre de la
lluita entre els homes i els déus. Es I’element conflictiu, que
assenyala el foc com a bé i com a mal, segons el mode

18. James George FrRAzerR. Mythes sur l'origine du feu. Paris: Payot,
1931, p. 131.
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d’adquisicié i I’Gs. Es un punt essencial en el Prometeu
esquilia. Hi ha respecte per la divinitat o per contra la
humanitat s’independitza de les forces divines i s’aferra al
progrés sense cap altra consideracid.

Aquest extrem es déna de manera somorta en una tribu
del Nil Blanc."” Una altra tribu nilotica compromet clarament
la divinitat amb el foc i la cuita del menjar. No he pogut
trobar-ne la narracid, beguda directament d’un sudanés
contemporani, entre els papers d’Antoni Pous, el qual en fa
un poema, Llegenda xal.la, de caracter fabulistic i posa de
relleu simultaniament la lluita per la conquesta del foc i
’aspecte més greu del conflicte: la imputacid a la divinitat (o
si es vol a la religid) de la injusticia humana.?

Aquesta exposicié tan sumaria deu semblar desordena-
da. De fet, he seguit el fil que em permetia d’arribar més
clarament a la plena maduracid literaria del mite que trobem
en dos grans poetes grecs, Hesiode i Esquil.

El mite del foc a Grécia reposa sobre una tradicié popu-
lar, de la qual no posseim cap exposicid escrita. Els rastres
sénrars i d’ordre menor.?! El primer text que ens ha pervingut
és el d’Hesiode. Ja hem vist la poética tipicament hesiodica
que el presideix. La geneologia del pare dels titans és
diversament arranjada pel poeta per raons d’exposicid, pero
és tota dins el gran esquema de les procedéncies divines.
Primer fou I’Abisme (Khdos) i la Terra (i ’Amor). Sigui
quin sigui el lloc que ocupa el pare dels titans, Japet, quan
apareixen els seus fills el mén ja €s ple de tots els mals, nats
junts oen cadena: la Mort, la Miséria, la Vellesa, la Lluita, la
Fam, les Mortaldats, les Mentides, la Disnomia, etc.?? Per fi

19. FrAZER. Mythes...p. 1651 256.

20. Antoni Pous. El nou bon sempre, seguit del desconhort de
Jarume d’Urgell. Vic: Jordi Serrate (Quaderns del Bordiol), 1977. p. 9.

21. Jean-Pierre VERNANT. Mythe et pensée chez les grecs. Paris:
Maspero, 1965, p 185.

22. HesiepE. Teogonia 211-232.
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el titdnida Japetengendra “Atles d’esperit violent, Menoitios
I’insolent, Prometeu, subtil i de canviant ardit, i Epimeteu, el
maldestre, que fou des del principi el mal dels homes”.>* Si
Epimeteu €s ‘el qui pensa després’, Prometeu €s ‘el qui pensa
abans’. La historia del robatori del foc €s situada en el temps
en queé “es decidia (ekrinonto) entre els déus i els homes
mortals”, el temps de la crisi fonamental. La gosadia del
benefactor Prometeu, del robador del foc divi, tanmateix, en
I’exposicié d’Hesiode, no s’escapa pas de la venjanga del
déu sobira. El poeta clou la narraci6 recordant el castig en
present.?*

El segon grantext és el d’Esquil. Es facil de llegir, perd
dificil d’interpretar perque de la trilogia unitaria només en
conservem sencera una pega i no estem segurs de quin lloc
ocupava dins el conjunt. La perspectiva esquiliana és
certament la de la reconciliacié. Aquesta és la gran diferéncia
amb Hesiode. Continua sent una historia de transcendéncia
religiosa, perd dins un ambit humanitari resolut. El terme
aplicat a I’heroi és sense ambages: filantrop.® El caracter
del patr6 dels artesans del Ceramic atenés es déna per
evident. Aquest vessant existencial li confereix una gran
modenmnitat, ja ben lluny de la teologia genealogista d’Hesiode.
El vessant politic també hi €s present, per bé que no sabem
en quins termes. Ens és permeés de comparar la trilogia del
Prometeu amb la trilogia de I'Orestea, que conservem

23. Hesiope. Teogonia 506-616.

24. Hesiope Teogonia 616. Als versos 528ss Heércules abatia
I’aguila que rosegava el fetge de I’heroi 1 Zeus renunciava per amor
d’Hércules a la venjanga. Paul Mazon comenta aquest present verbal
dels versos posteriors de la manera segiient: Per al devot que medita
sobre la venjancainevitable del seu déu, Prometeu continuaclavatala
roca. Semblantment, un cristia veura sempre Crist clavat a lacreu. La
forca del present volgut pel poeta grec és doncs significativa.

25. EsquiL Prometeu Encadenat 11: “perqué aprengui d’estimar el
regnc de Zeus i es deixt de fer I’humanitari”.
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sencera. En aquesta darrera el rerefons juridic, sobre el crim
desang, és transparent. Sigui com sigui, el punt culminant de
la trilogia prometeica era la conciliaci6 entre el benefactor
de la humanitat i la divinitat suprema.

L’element més vistds, al comencament del Prometeu
encadenat, és1’acte de clavar |’heroi en una roca del Caucas.
Els instruments del déu son Kratos i Bia, €s a dir, el Poder i
la Violéncia. Les comparances o identificacions de Prometeu
(i Heracles) amb Jesucrist es donen encara en escriptors
existencialistes moderns amb les raons literaries més Obvies.*
La causa del castig, en la tragedia grega, es troba en els
versos 7-8: «Perque la teva flor, la brillantor del foc que en-
gendratotaindustria, ’harobadai I’ha oferta als mortals.»?
Tragedia enlla, I’heroi parla de la segiient manera: «Escolteu,
en canvi, les miséries dels mortals, com d’infants que eren
n’he fet uns €ssers intel.ligents, dotats de rad. Us ho conta-
ré, no per denigrar els homes, siné per mostrar-vos la bona
voluntat dels meus dons. A la primeria veien sense veure-hi,
oien sense sentir-hi, i, ... de cap a cap d’una llarga vida, ho
mauraven tot junt a I’atzar. No coneixien les cases d’obra
assolellades, ni la fusteria; vivien sota terra ... Per a ells no
hi havia cap signe segur ni de [’hivern ni de la primavera
floridanide I’estiu fruitds; ho feien tot sense criteri, fins que
jo vaig ensenyar-los les sortides dels astres i llurs postes de
tan mal discernir. Després vingué la ciéncia del nombre, la
més alta de totes, que vaig inventarper a ells, i el componiment
de les lletres, memoria de tota cosa, treball que infanta les
muses. El primer, encara, vaig lligar sota el jou animals fers

. vaig dur sota el carro els cavalls ... Ningli més siné jo
inventa el vehicle dels mariners ... I pobre de mi, jo que he

26. Simone WEIL. La source grecque.

27. Tots els textos del Prometeu encadenat sén donats, d’ara
endavant, en la traduccié de Carles Riba (EsQuiL. Trageédies. 11.
Barcelona: FMB, 1933).
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trobat aquests artificis per als mortals, no tinc avui I’ardit
que pugui alliberar-me de la present miseria.»?

Als nostres ulls, els dons de Prometeu es poden aplegar
tots sota paradigmes de técnica i ciéncia. El lector fara bé,
pero, de mantenir I’ambient mistic de solidaritatambel sofrent
que precedeixen els mots de I’heroi, i que semblen, segons
Murray,” la primera expressi6 de la sympatheia tén holon,
la com-passio universal, dels estoics. Sigui quina sigui la
dimensiéreal de lareligiositatesquiliana, el fet técnic i cientific
€s central, per0 no va sol. [aqui ve el punt que ens interessa
avui, el mitic,amb les implicacions morals propies del génere.
Em valdré d’un sol cas, el de I’'inventde I’escriptura, memoria
de tota cosa. Per fer-ho més proxim, recordem rapidament
el mite egipci tal com I’exposa Plat6.*® El déu Thoth fou el
primer que va descobrir la ciéncia del nombre ambel calcul,
la geometria i I’astronomia i els caracters de I’escriptura
(grammata). Ho ofereix al Rei dient que I’invent servira per
a guardar la memoria de tot. El farad replica exactament el
contrari:amb I’escriptura perdrem la facultat de lamemoria.
Es ’ambivaléncia. L’actualitat d’aquest dilema és fins i tot
sorprenent per als qui imaginen que tres o quatre mil anys
d’historia (Platé6 amaneix el mite, perd no se l’inventa)
constitueixen, perals humans, una ancestralitat inabastable.
En tot cas, els anys sembla que, per a alguns, hagin passat
en va. La tesi de la paideia platonica és que I’escrit només
serveix per a reforcar la memoria quan la memoria defalleix.
Deu ser també la nostra opinid, si fa o no ho fa.

En la versi6 esquiliana, Prometeu, el filantrop, €s el crea-
dor de totes les arts. Les crea i les déna als mortals. La
naturalesa mateixa del mite fa que, com hem dit abans, una

28. Prometeu encadenat vv 442-471.

29. Gilbert MurrAY. Aeschylus, the creator of tragedy. Oxford:
Clarendon, 1962, p. 89.

30. Fedre 674b ss.
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narracié determinada no pugui esgotar ni tota la realitat ni el
tema mateix que toca. El que se’n segueix €és que un autor
personal, com Esquil, quan se n’apodera i el tracta
literariament, produeix un text facil de llegir i dificil
d’interpretar.

El problema fonamental plantejat per Esquil és el progrés
de la técnica? Mal es podria afirmar aixdo d’Esquil mateix.
Els beneficis que reporta als homes sén només una part de
la qiiestié i no pas precisament la fonamental. La qiiestio
fonamental tampoc norau en I’ds del poder i de la violéncia
contra Prometeu: poder i violeénciasén I’altra part de la qliestié
no fonamental. El problema fonamental en Esquil €s si hi ha
possibilitat de reconciliacid entre la divinitat i nosaltres, entre
I’obscur infinit i I’obscur finit, a proposit naturalment dels
elements en que es mou 1’home, el poderi la violéncia i la
técnicaila ciéncia. Laresposta d’Esquil, si ens regim per la
teologiade I’Orestea, €s que si. Aquest poetade llenguatge
tumultuds sosté amb una enorme energia tragica que els
homes tenenrad de ser optimistes. N’hi ha per clamar, com
Holderlin ho feia de I’Antigona de Sofocles: «Molts han
provat en va de dir el mésjoids en lajoia; /araa I’altim aqui
se’m manifesta en el dol.»

Ja es veu, doncs, cap on va la ponéncia present. El mite
del foc o del progrés es troba gairebé en totes les cultures,
deiem. En les narracions majors comporta sempre la qiiestio
de latécnica lligada a la qiiestié del progrés. En les literaries
majors, el lligam és encara més fort i més ric de
significacions. Les resolucions, populars o cultes, impliquen
la qiiestié moral de manera també forta. En una granpartde
les unes i les altres, la dimensié religiosa pot arribar a ser
abassegant. Dit popularment: No es tracta simplement
d’inventar un instrument de tall, com el ganivet, siné
d’inventar-lo per al béino peral mal, i1’home, en elseu fur
interior pur, espera que hi hagi sancié del bon o mal ds. Per
expressar-ho al més alt nivell que conec, concloc la meva
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tesi recordant que la Justicia, en majiscula, la Dike, ocupa
un lloc essencial en el desenvolupament de les set tragédies
esquilianes que ens han arribat.

Esquil és a ’origen d’una multitud de Prometeus, produits
als llarg de la historia literaria europea, de Luci Acci a Eugeni
d’Ors. Només faré¢ esment d’alguns amb el fi exclusiu de
destacar-ne el caracter negatiu, de posar novament en relleu
el conflicte divinitat-humanitat, és a dir, la revolta humana.
Llucia de Samosata ataca sarcasticament el principi de la
Justicia eterna, irevela aixi, a contrario, el sentitreligios del
mite antic. Després dels Prometeus renaixentistes, barrocs i
il.lustrats, relativament inocus, vénen els romantics, amb
Goethe al davant, amb la proclama de la llibertat humana
absoluta, que el poeta no es veié amb cor de dur a terme
dramaticament. En el Prometeu alliberat de Percy Bysshe
Shelley, Zeus és el principidel mali Prometeu el regenerador
de la humanitat. Mary Shelley, enfoca el mite pel canté del
desastre a causa de |I’ambicié desmesurada del Dr.
Frankestein, d’'una modernitat espectacular: la creacié cien-
tifica, anava a dir clonica, d’un ésser huma nou és maléfica.
El Prometeu de Gide és de continguts morals, o si es vol,
immorals. Eugeni d’Ors se’n serveix per a plantejar el seu
cas des d’una perspectiva igualment moral, i politica. Ja es
veu, doncs, que €s dificil de tocar aquest mite sense impli-
car-hi laconducta moral i ladimensié social i religiosa.

Els arqueolegs confirmen cientificament la visié d’Esquil.
La sedenteritzacié humana comenga amb la domestificacié
del foc i la construccid sofisticada de 1’habitat. La cronologia
del descobriment, a desgrat de tots els estudis, sembla enca-
ra per establir. Qui parla de menys de 300.000 anys, qui de
500.000, qui de 1.400.000. Les técniques de produccid, de
totes maneres, remuntarien a uns 7.000 anys enrere, és a
dir, a ara mateix. Tant se val. La darrera etapa €s el control
de I’energia atomica. Per tant el mite del foc o del progrés
ens €és contemporani. [ ens interpel-la.
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Acabo amb una idea presa de I’article de Tolstoi, publicat
el 1862, «El progrés i la definicid de la instruccié».?! «Enque
consisteixen, doncs, el concepte de progrés i la fe en el
progrés? La idea basica de la concepcid del progrés és: La
humanitat es modifica constantment i va superant el passat.
Segons la llei del progrés, qualsevol acte historic portara a
I’augment del benestar col.lectiu, és a dir, sera sempre bo.
Aquesta deducci6 és falsa. Ens diuen: El progrés és una llei
humana general, ambI’excepcid d’Asia, d Africa, d’America
1 d’ Australia. Hem observat aquesta llei al Gran Ducat de
Hohenzolern-Sigmaringen, on viuen 3.000 habitants. I
coneixem la Xina, amb 200 milions d’habitants, que contradiu
la nostra teoria. Per tant ens n’anem, carregats de fusells i
de canons, a conveéncer els xinesos de la nostra idea de
progrés.»

En resum. El mite delfoc és el mite del progrés. El foc és
una eina de dos talls. EI mite imposa que no se’n faci un as
indiscriminat, com a pur instrument técnic, sense con-
dicionaments, sindque implica la totalitat humana, amb totes
les seves dimensions politiques i morals. Com la paraula, €s
un instrument poderds i pot servir per al domini i la violéncia,
o bé per al bé de la humanitat tota sencera. Per tant el mite
mateix ha d’estar sota control. No hauria de ser possible
d’agafar-se al mite del progrés com qui compta només amb
si mateix i uns quants de la mateixa casa, capa social o €tnia.
El progrés tecnic i cientific o €s universal o no és del tot
huma.

31. Lev N. ToLstou Qui ha d’ensenyar a qui. Seleccid, traducci6
i notes d’Elena Vidal. Vic: EUMO Editorial, 1990. p. 309-310. La
meva citacio €és per frases.
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COL-LOQUI I COMUNICACIONS
COLLOQUI

Sr. Rameon Valls: Si el moderador m’ho permet, em sembla que
dins mateix de ’ambit dels mites es déna el mite i el contramite,
com ara per exemple Moisés i Aron, Antigonai Creont.

Sr. Lluis Duch: En aquesta direccié que voste apunta, crec que
qualsevol mite genera un logos, i al seutorn el logos torna a gene-
rarunmite. Es adirque en els processos mitics 1 de forma immanent
s’originen processos logics. I, alainversa, immanents als mateixos
processos logics o racionalitzadors també s’originen aspectes
mitics. Jo diria que aix0 és una expressié d’aquesta necessitat que
té I’ésser huma per expressar-se amb una certa exhaustivitat. Ell
mateix i la realitat del seu entorn tenen necessitat de diversos
llenguatges. I que aquests llenguatges estan intercomunicats i
que la pitjor cosa, a la meva manera d’entendre, €s la prevaléncia
d’un sol llenguatge per damunt de tots els altres. Si I’economic,
perexemple, esconverteix en el llenguatge universal, aleshores la
cosa queda molt malament. Per tant, jo estariamoltd’acord amb el
Dr. Valls en el sentit que el mite genera el logos i el logos genera
mite i aix0 gairebé en un procés infinit.

Sr. Jordi Sales: Només una perplexitat entorn del mite: S’entén
més bé que és el mite quan no n’hi ha. Els il.lustrats serien un bon
exemple d’aquesta posicid. Saben que el mén és fet per la ciéncia
i que, en canvi, el relat biblic és un conte, és unmithes pernens. En
la situaci6 desmitificadora s’entén moltbé que €s el mite. Agafem
Spinozai llegim I’apendix del primer llibre de I’Etica. Alla s’exposa
que els homes imaginen perque sén cossos que tenen una
imaginacid. Aquesta facultat, laimaginacid, és font d’error i només
ens instrueix sobre I’estatde cadascu. Els homes mai haurien arribat
a la veritat si no hagués estat perque la matematica els ha donat
una altra manera d'entendre les coses.

61



Aixi doncs queda clar que la facultat “dolenta” és la imaginacid,
ésaquella que fabrica els mites. Per altrapart, en Spinoza, la facultat
bona és la rad, que alla on abans teniem contes déna ciéncia,
geometria i fisica.

Per altra part, si ens hi fixem, el Romanticisme és una
revaloritzacié en excés de la imaginacié. Es aleshores quan les
coses comencen a no sortir bé perque si aquesta imaginacié fa
massa mites, aleshores amb quée estem? Hem de recordar una cosa
que fa un moment ha citat el Sr. Duch i que déna el malfactordel
momentromantic. Aaron diu: Poble, pots estimar alld que no pots
representar-te? Aix0 ho diu un artista al poble, i I’artista, que
d’alguna maneraés fill dels il.lustrats perque éscritici esta trencant
amb un sentit de veritat, diu al poble: Oi que no t’ho pots represen-
tar aix0? Doncs jo et faré un mite.

Enresum, m’agradaria que ens moguéssimen un plantejament
en tres temps: aquella actitud que afirma que no hi ha mites, que
tot és llei, que consumeix els mites sense saber que ho sén; aque-
lla queels reconeix i els afirma com a mentida perque ja disposa de
la veritat cientifica i aquella que a més de reconeixer-los en crea
perqué sén necessaris per als seus interessos.

Sr. Lluis Duch: Una paradoxa com la que vosté assenyala es veu
en el famés llibre de Wilhelm Nestle Vonn Mythos zium logos que
presentauna disposicié evolutiva del mite a la ciencia. Perdés clar,
el mateix autor en el proleg acaba fent les grans lloances del nacio-
nal-socialisme. Després de voler marcar unes intencions
desmitologitzadores acaba dient: nosaltres, els alemanys tenim
aquesta capacitat de viureen lapurarad. Segurque no eraconscient
que ell mateix assumia el mite de la raga germanica.

Aquest triple moviment que s’ha donat en la investigacié que
voste remarcava, des del punt de vista dels estudis mitologics és
efectiu. Ara, aixo0 €s al nivell académic, al nivell intel.lectual. Pero
després hi ha el nivell vivencial: aquest poblede 1’Opera de Moisés
1 Aaron necessita de les imatges per concretar I’irrepresentable o
absolut, pero també necessita de la mateixa critica immanent a les
imatges -€s a dir, que les imatges deixin de ser teodidactes i
esdevinguin idolatriques. Sempre hi ha una tensié entre idolatria i
iconoclastia, s a dir, no podem prescindir de les imatges, i si en
prescindim, aleshores caiem en aixd que s’ ha anomenat la filologia
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absoluta del logos, que és tan acritica com pot ser aquesta
sobrevaloracié de laimatge que acabaen la idolatria.

Almenys tedricament hauriem de ser conscients que cons-
tantment ens movem entre la imatge i el concepte. Desd’una pers-
pectiva antropologica, els investigadors britanics del segle passat
parlaven, per exemple Taylor, d’una prefilosofia. Es possible que
aix0 s hagi de relacionar amb F’esquema de Hegel (on un mite vindria
a ser un preconcepte). Perod de totes maneres, ens trobem en una
descripcié academica, i que esta molt bé! Llavors hi ha alld de que
vivim: aquelles 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 altra qiiestié: la utilitzacié
politica del mite. Es a dir, la falsa racionalitzacié del mite amb sentits
bastards. Durant una temporada em vaig dedicar a estudiar els
mites del nacional-socialisme llegint Rosenberg i altres, i s’hi veu
una utilitzacié franca de les mitologies germaniques en un sentit
molt concret.

Sr.Jordi Gali: El problema de lapolititzacié preocupa, evidentment,
pero tant com el de la banalitzacié. A Catalunya hem viscut uns
mites fecunds i que ara s’estan banalitzant d’una manera terrible.
D’aixo resulta que la identitat nacional s’identifica amb el xatd, els
castells, lasardana... Labanalitzaci6 d’allo que en el fons és molt
real i molt profund em fa por.

Sr. Lluis Duch: La seva preocupacio I’hem de veure reflectida en
aquestes recuperacions de festes i costums que hi ha no solament
aquisiné a tot arreu. S6n les mitologies instaurades per la societat
espectacle.

Sr. Segimon Serrallonga: A la utilitzaci6 politica del mite s’hi ha
d’afegir la seva utilitzacié intel'lectual en el camp de la ciéncia. Ens
volen fer creure que saben més del que saben, i en el cas de la
tecnica aix0 és realment espectacular. Hi ha una exageraci6 en
aquest camp, ho podem veure en les explicacions periodistiques
dels militars. En el camp estrictament intel'lectual, Platé acusa de
mentiders a tots els poetesperquée han creat mites i, immediatament,
ell crea mites intel-lectuals que no arriben al poble.

Parlo de la mitificacié de la ciencia, no de la ciéncia en ella
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mateixa. Un gravatd’un poeta anglés, Blacke, representa Newton
amb el seu 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
thonos o enveja del creixement del saber, dels coneixements, de la
poténcia humana; 1 una altra és el fobos, la por. Aix0 és present,
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’enve ja, el thonos, i la por, el fobos.

Per tot aix0, als meus estudiants els hi dic: no aneu en contra
del progrés! Ara surt aix0 tan escandalds de la genética, el domini
de la genética, no aneu en contra perque aixo es desenvolupara! El
que s’ha de fer és lluitar perque se’n faci un ds com cal. La vitalitat
del mite ens hauria de donar energia justament pel cami del bé.

Sr.Ramon Valls: Vull adregar-me al Sr. Gali perque ell hacitatamb
tota claredat la banalitzacié dels mites (ha citat la sardana, els
castells,... jo séc de Valls, perd per aixd no us penseu que hi va
vinculat el meu sentiment originari). Bé, aquests son els aspectes
banals de la quiestid, pero ha utilitzat dues paraules més en parlar
del mite: realitat i profunditat. Aquesta realitat i profunditat no I’he
vista expressada amb la mateixa claredat que la banalitzacié. On és
la realitati la profunditat del mite de la identitat?

Sr. Jordi Gali: Vicens Vives parlade la Nova Catalunya a partir de
finalsdel X VII. Vivimd’aix0. Si examineu totes les coses que diuen
que formen la identitat catalana, totes sén del s. XIX o del XVIII
anant molt avall, comencant pel pa amb tomaquet.

Sr. Ramon Valls: Tampocel Pil6s.

Sr.JordiGali: Lescosesreals ens venen totes del X VIIIi del XIX.

Sr. Ramon Valls: Aixd em sorprén perqué em pensava que els mites
erenmoltmésoriginaris i araresulta que no sén més enlla del X VIIL

Sr.Jordi Gali: El que realment ens déna vida no és Guifré el Pil6s
ni Pere el Gran, que ningu sap res d’ells. Ara ens déna vida els
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xiquets de Valls, la sardana que és del final del XIX, el Virolai que
ésdefinals del XIX... i si anem molt enlla potser algi es recordara
dels Cors de Clavé que sén de la meitat del XIX, del’Orfe6 Catala,
del Modernisme... Es a dir, tot aixd ha configurat la Catalunya
actual, aix0 ésinegable: mossen Jacint Verdagueri ’escolade Vic
(el Canonge Collell, el Seminari...), aix0 haconfiguratla Catalunya
actual, aixo és profund i és real.

Sr. Ramon Valls: Al parlar de la realitat dels mitesjo volia anar-la
a veure, no sé on, perd molt més enrera.

Sr. Jordi Gali: Historicament la Nova Catalunya comenga al X VIII,
a finals del XVIIial X VIII amb una represabioldgica extraordinaria
que déna fesonomia als campanars dels nostres pobles: els que
no sén romanics, son tots del X VIII. Elromanic és una creacio6 de
voluntat de comengaments del XX. El romanic catala és un fetde
voluntat.

Sr. Ramon Valls: En diuen Renaixenga, per tant apel-len a una
primera naixenga.

Sr. Jordi Gali: D’acord, és que sempre hi ha d’haver un mite origi-
nal, sempre hi ha d’haver un origen, sempre hem de buscar un
origen.

Sr. Enric Pujol: Constantment hi ha recreacié del mite. En el
colloqui hem vist la indefugibilitat del mite. Constantment estem
creant mites, recreant mites. Llavors, evidentment, si fem una
prospeccié historica, sempre ens trobarem amb P’dltim mite. Es que
la historia mateixa té una component miticaimportant. I em sembla
que aquesta indefugibilitat del mite i aquesta constant recreacié
del mite seria una actitud, seria la consciéncia de I’existéncia
d’aquests processos de mitificacié i desmitificacid, tal i com ja
apuntava el Sr. Duch.

Sr. Lluis Duch: Perell 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 aix0 apel-laria a un
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fet important de la nostra cultura: la presencia de la Il-lustracid,
perqueles histories soles poden ser perilloses. O sigui, les histories
també necessitende la critica i per aix0 aquestes dues figures, si es
volparlarcom Max Weber, aquests dos tipus ideals, Romanticisime
i Illustraci6, sén molt més que dues €époques historiques, sén dos
tipus ideals que s’han donat en la historia de la nostra cultura. Els
processos educatius en un temps i en un espai haurien de consis-
tiren una articulaci6 correcta d’aquesta possibilitatd’il-lustrari de
la possibilitatromantica. Perque les histories deixades al seualbir
son tant perilloses com una pura reduccié de tot a una concep-
tualitzacié sense histories.
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COMUNICACIO
Sr. AntoniBosch i Veciana: Mite i dialegs socratics

Davant I’afirmacié que, segons alguns, els mites sén absents
en els dialegs socratics --en el benentés que en aquesta afirmacié
hi ha implicita la unidireccionalitat socratica envers el logos (en
contraposicié al mythos)— cal recordar no només que trobem
narracions mitiques en alguns dialegs socratics (Gorgias 1
Protagoras, si bé en aquest darrer dialeg el mite que hi és narrat €s
un mite, segons que sembla, del mateix Protagoras), sind que també
cal assenyalar com en els dialegs socratics s’hi recullen una
pluralitat de recursos pertanyents a ’ambit d’alld mitic: 1’ds
valuosissim de les imatges, lamimesi i la plasticitatdels dialegs en
tant que representacions dramatiques de cara al coneixement
filosofic, el paper de lamusicai la musicalitat en la filosofia platonica,
el valor de la poetica i el recurs sovinte jat a lamemoria actualitzada
de les tradicions poetiques, etc. Podem concloure, sens dubte,
que en els dialegs primerencs de Platé el recurs a les narracions
mitiques 1 a alld mitic no només no hi és absent siné que suposa
una exigeéncia necessaria de cara a la possibilitat humana
d’encaminar-se en la direccié d’alld veritable. Mythos i logos
s’impliquen en una necessaria tensié muitua que configura el
transcérrer de la vida humana. Ni es pot mantenir que en els dialegs
platonics primerencs només el logos 1 el mén dels conceptes hi
sigui present (en detriment volgut del mythos), ni que el mythos i el
moén de les imatges eclipsi el logos. Aquesta dificil tensié entre
mythos i logos es manté des dels primers dialegs platonics i €s
gracies aaquesta tensié que la filosofia platonica potresoldre’sen
un moviment harmonids entre el mén psicagogic de la sensibilitat
i I'univers dialectic de la intel.ligibilitat.

La permanent crida a I’actualitzacié de la memoria, I’aporia
socratica que esresol en laimatgedel mite, el valor complementari
de la persuasié propia del mite, el valor atorgat als mites
escatologics en uns dialegs més propers a la mort de Socrates, el
dialeg platonic en tant que narracié que acull la forma mitica
d’accedir també a la veritat, totplegat, i amb la forcaques’hi dona
en els primers dialegs platonics, posa de manifest no només la
preseéncia delmythos i I'univers mitic en els dialegs socratics, siné
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també el valor gens menyspreable que Platé atorga en els primers
dialegs socratics a aquesta forma de dir i dir-se de la veritat.

COL-LOQUI

Sr. Jordi Sales: El valor de lacomunicacié d’ Antoni Boschés que
enfoca el problema de dret, aixd ho fa en un moment en que els
estudis platonics es troben en una certa felicitat peralliberar-sede
coses estranyes. Gent molt notable que deia el que li donava la
ganacom Jacques Derrida a La farmaciade Platé (1968). Aix0 és
importantde destacar-ho. Arapreguntem-nos per la narracié mitica
del final del Gorgies. Ens fa veure com I’escriptura platonica, a
part de ser situacional, és d’entrada una logica figurada i una figu-
ra dialecticada. En certa manera, és provisional perque ens relata
una acci6 on la filosofia s’ha d’escriure, perque escriure €s un
problema de la criptica. Es en1’anima de I’ofent i en ’anima del
lector després del dialeg. Nosaltres assistim en una conversa on el
logos o lafiguramouen el drama del Gor gies. I el mite té una funcié
basica, serveix per narrar. Es una narracié. I la narracié, com a
paraula, és unamediacié. En Platé hi ha una funcié heuristica de la
problematica exposada que déna la figura mitica i després una
composicié, no una didactica transcrita. El mite no transcriu el
logos, siné que el mite déna a la figura allo que el logos hauriade
diri queel mitedirasiel logos|’acaba comentant.

La comunicaci6 de I’ Antoni Bosch ha mostrat bé aquest
encavalcament dels termes.

Sr. Ignasi Roviré: Entre mite i logos hi ha oposici6 en I’exacta
mesura en que es complementen. Amb Gadamer podem dir que el
mite és narracié. Hem pres un sentit de narracié com a argument,
com a arguments poeticso literaris, perdo em sembla que quan diem
que el mite és narracié també estem dient que €s activitat narrado-
ra. Aixi, per exemple, podem veure que dels treballs d’Heracles hi
ha 54 versions en els classics: no hi ha una fixacié perque el mite
no volfixar, vol narrar. Del mite, doncs, en destaco activitat narra-
dora. L’exacte complement i el pol contrari, oposat pero
complementari, és el logos: ell si que ténecessitatde fixacid. [em
sembla que ’activitat humana es debat entre aquests dos pols:
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en la mesura que necessitem fixacié—un exemple en seria la ciéncia—,
estariem en el logos. Pero en la mesura que necessitem discérrer
per poder fixar ens trobem en la necessitat de ’activitat mitica,
I’activitat narradora.

Aix0 em permet passar a una altra afirmacié de la ponéncia del
professor Serrallonga. Ell ha parlatdel mite platonic de I’ escriptura,
inventada pel déu Theuth. El professor ha ressaltat com el mitediu
que I'ds de la lectura portara perdua de la utilitzacié de lamemoria.
M’agradaria afegir que em fa |’efecte que el que vol dir-nos Platé
és que la fixaci6 del saber en I’escriptura fara perdre la variacid, la
narracid: tindrem el text fixat. Llavors, com diu el mite serem erudits
1 no savis.

Sr. Antoni Bosch: Platé distingeix dos verbs que en catala els
tenim pero que a vegades traduim malament: memoritzar i recordar.
La memoritzacié I’entén com aquell procés que va de fora cap a
dins i el record, el que surt del cor, el que va de dins cap a fora.
Aix0 és fonamental de distingir. Hom no pot recordar alld que no
ha memoritzatiaquest és el problema del mitede Theuth: norecorda
perque no hi ha res. Un altre problema €és si hom no sap com
“treure el que té a dins™: aqui arriba la maieutica socratica.

Sr. Josep Montserrat: Heucomentat I’afirmacié d’ Alvaro Valle jo
Campos feta al passat congrés de Toronto 1 també editada a Mito
e interpretacion, segons la qual el mite és absent en els dialegs
socratics. En aquesta tesi s’entén per qué fa de Soécrates un
representant del racionalisme i de Platé un deixeble que comparteix
I’origen d’aquesta intencid. Ara bé, davant la irracionalitat politi-
ca, Plat6 faria un projecte de convéncer la societat, i aleshores
canvia, i cau en el recurs del mite que esta degradat, Platé es torna
irracional per dominar I’irracional politic, i traeix a Scrates. Aixo
és el que esta dibuixat a la seva tesi, pero hi ha una cosa que lligara
amb el que diré seguidament, I’inic miteque no comenta és el mite
d'El politic.
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COMUNICACIO

Sr. Josep Monserrat Molas: Ensenyaments del mite d’El politic
de Plato

Davant la possibilitat d’una lecturai una consideracié del mite
d’El politic de Plat6 uniforme i descontextualitzada, es presenta
el testimoni d’un text “mitic” que resulta ser la reconstruccié a
partir de la memoria fragmentaria d’'un esdeveniment del que no hi
harecord sencer. El mite d’ El politic desvirtua la vida miticai situa
el mite juntament amb la rad en I’época historica. Davant la
consideraci6 de la culturacomquelcom substancial i autdonom, el
mite d’El politic ens larelacionaambla mancanga de la naturalesa
humana, origen comide la ciutati la llei, de lamemoriai la historia.
El mite resulta ser un aclariment o un enfocamentde la mirada per
tal de comprendre la situacid actual en les seves complexitats i en
les seves tensions: la direcci6 politica dels homes no pot ser divi-
na, car els mantindria en I’animalitat, sin6 que obre la possibilitat
de lahumanitatcomentremigentrelabestiai el divi. L’aproximacié
alatotalitatque el mite representa no deixa de ser parcial i ambigua:
totl’ordrequeestrobaiesfaenelmoén és unrecord de la perfeccid,
1 mostra que la vida humana com a tal només es possible en la
mesuraquees prenguin els dons divins (la gracia de la naturalesa)
sota la nostra propia cura.

COL-LOQUI

Sr. Jordi Sales: Parlar d'El politic amb en Josep Monserrat fa un
respecte, perqueé no saps massa que dir, perd a mi em sembla que
s’ha decomentar. Emfal’efecte queE! politic diu que I’anima no
és mesura de totes les coses, siné que la mesura de totes les coses
és una certa mesura divina que és I’art de recomposar. Que és
propiament la zechné? Doncs, €s fer que la configuacié de coses
mantingui en moviment unaconfiguracié que el perimeti continuar,
o sigui, mantenir I’ousia; no perque I’ ousia es petrifica siné perque
la génesi és una genesi regular.

Em sembla que el paper del mite platonic esta on esta en funcid
del’acci6 cosmica de la possibilitat tedrica. I aquesta és latechné
que esta en I’anima d'E! poli'tic.
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COMUNICACIO
Sr. Agusti Boadas i Llavat: Elmite de la universitat medieval

El nom universitat prové del llati que matematicament
s’expressa amb la paraula univers (conjunt de coses unides sota
un mateix aspecte) i juridicament designa un col-lectiu concret o
gremi. Aquestes sén les accepcions usades, almenys fins el 1221,
quan apareix el terme destinat a definir el conjunt de professors,
alumnes i oficines que formaven els estudis superiors a Parfs, com
si d’un gremi es tractés, mostrant la progressiva evolucié de les
escoles catedralicies 1 monastiques vers la universitat o, més
exactament, els estudis generals. Pero la definicié questrictu senso
s’aplica a les universitats és “tot el saber per a tothom”, indicant
no només |’obertura intel-lectual, siné a més fisica, i apareix com a
talaOxfordel 1252 iaParisel 1261. El grau d’acceptacié del terme
en llenguatge ordinari —vull dir, en el llati europeu estandar—
es pot apreciar per primera vegada al concili de Viena del Delfinat
del 1312. De sempre, els cientifics i savis s’han agrupaten escoles
i també apareixen “antiescoles”; també cal notar que la cultura
floreix més en moments excedentaris de poblacid, com al seglexin
i fins a la Pesta Negra del 1348. Quant al contingut, el fetque la
universitatde Parfs tingués 1 a primacia, provoca que el saber acabés
sotmetent-se a la forma parisenca de submissio a la teologiai que
altres ambits de coneixement, com la literatura o les artsi ciéncies
“aplicades”, fossin menystingudes. De I’ambigiiitat originaria del
fetuniversitari i del seu posterior desenvolupament encara en som
hereusa lesdarreries de mil-leni.
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COMUNICACIO

Sr. Manfred Diez. Mite i Cultura a les societats primitives:
Pantropologia de C. Lévi-Strauss

El significat que I’antropoleg frances atorga als termes mite i
cultura és el resultat de dues dicotomies que mantenen entre si un
ordre logic de derivacid. Per la primera, obtenim la definicié de
cultura en contraposicié amb la de natura; per 1’altra, inclosa dins
els limits determinats pel concepte cultura, obtenim la definici6 de
mite, o ordre del concebut, com també I’anomena Lévi-Strauss,
enfrontde la de societat, o ordre del viscut. Mentre la dicotomia
natura-culturalatrobemseguint un eix que té per pols la preséncia
ol’absencia deregles en la determinacié del comportamentindivi-
dual, la segona, mite-societat, s’estableix seguint un altre eix els
pols del qual venen donats per la possible referéncia d’aquestes
regles, bé sigui a una realitat objectiva, bé a una realitat de
pensament.

Els costums, les tecniques 1 les institucions, tot suposant la
introduccié d’un ordre en la conductahumana, una unitat, al mateix
temps comporten llur diversificacié. Impliquen, doncs, una unitat
en el divers. Aquesta és la idea a partir de la qual es desplega
I’antropologia de Lévi-Strauss, 1 aquesta és, al seuentendre, larad
d’ésser de les regles, les quals es produeixen a tres nivells
d’abstraccié diferents, en correspondeéncia amb les facultats
intel.lectives de la ment humana —sensibilitat, imaginaci6 1
enteniment—, tal i com les defini el filosof il-lustrat I. Kant.
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COMUNICACIO
Sr. Dani Carmona: La cultura no humana

La cultura aparegué a finals del Mioce en un grup de primats
de la superfamilia dels hominoideus, com a estratégia adaptativa,
resultat d’'una pressié medioambiental que afavorf aquells grups
més organitzats. Les proves que tenim actualment per demostrar
aquest fenomen es basen en 1’observacio dels primats més propers
a nosaltres, els ximpanzes, en els quals s’hi pot apreciar certa
activitat cultural. Argumentem aquest fenomen assumint com a
cultura aquell complex d’activitats adquirit per un individu com a
membre d’una societat estructurada, on hi ha diversitat i variabilitat
en les conductes dels seus individus i que disposa d’una certa
constancia per tal d’assegurar-se la transmissié a través de les
generacions.

J. SabaterP1, Jane Goodall, Franz de Waal i molts d’altres mostren
com aquests animals viuen en societats perfectament organitzades,
com sén capagos deconstruir eines i utilitzar-les amb certa Ilibertat
individual, com aquesta conducta és apresa i transmesa de pares a
fills i com disposen de moltes altres capacitats agrupades en el
que s’anomena “‘model conducto-cultural hominoideu™: capacitats
compartides amb els humans.

Aixi doncs, el fet que ens diferencia no és una qiiestid
quantitativa en la capacitar d’explotar les possiblitats del fenomen
cultural. Aquesta distancia comenga a principis del Plioce com a
conseqiiencia de la diferéncia en estimuls externs, que propicia
evolucions separades en grups aillats de dryopitecins, sortint-ne
afavorida la linia hominida gracies a la major riquesa en biotips de
I’ecosistemna en que vivim.

73



COL-LOQUI

Sr. Antoni Bosch: Sempre em resulta moltdificil a I’hora de parlar
de cultures no humanes i, per resumir-ho ben facilment: quins
criteris sén els que determinen entre alldo que de fet passa en el
mon animal i alld que interpretem que passaen el mén animal?

Sr.Daniel Carmona: Criteris per diferenciar allo que passa i allo
que interpretem sén dificils d’establir: és com qualsevol altre
ciencia. Es basa en cronometrar el temps que dediquen a passar
junts entre ells, en observar hores i hores de comportament i al
final tens una acumulacié de dades. Es tracten informaticament
sota criteris estadistics.Un cas dificil d’explicar de forma conven-
cional és el de “Guashu”—aquest ximpanze que parlava el llenguatge
dels sordsmuts—: un dia va veure un cigne nedant per un llac i ell
no coneixia la paraula cigne amb les mans, llavors va fer el signe
d’ocell i el signe d’aigua. Va associar el concepte ocell amb el
d’aigua. Es un problema dificil el que plantegeu, i cada vegada
resulta més dificil de respondre’l.
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SEGON AMBIT
CULTURA I CULTURA POPULAR






INTRODUCCIO A UNA HISTORIA
DELS FOLKLORES

Josep M. PujoL

Prolegomens

Adverteixo, per comengar, que no tinc la intencid
d’augmentar la pol-lucié conceptual que pateix la nocié
polisémica de “cultura popular” amb una nova temptativa
de construccié o de reconstruccid tedrica i em limitaré a
constatar només un clar estat de malestar terminologic en-
tre els afectats. Sense entrar a discutir ara la nocié de poble
(i ja és prou: caldra tornar-hi sense que hi valguin excuses
de mal pagador en un altre moment) i assimilant aquest
concepte a la deliberadament vaga expressié ‘“classes
subalternes”, cara als comunistes italians,' resulta que
I’adjectiu popular pot aplicar-se a una produccid cultural
atenent basicament a dos punts de vista: el del productor
(producte fet pel poble) o el del destinatari (producte cultu-
ral elaborat per al poble). El problema es complica pel fet
que el concepte de “classes subalternes” és divers i
historicament canviant; per posar dos casos extrems, ha
d’englobar des d’una petita comunitat rural i analfabeta,
immobil i escassament estratificada, que formi part d’'una
zona €tnicament homogeénia i que practiqui una pagesia
preindustrial destinada basicament a I’autoconsum (el suport

1. Per a la nocié marxista de “classes populars” —no de “classe
popular”— i la seva cultura, vegeu, per exemple, qué en pensava
Propp ([1944] 1984, 5).
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social predilecte dels folkloristes classics) fins als sectors
obrers de les grans ciutats del mén industrialitzat,
’estratificacid social de les quals €s complexa i es pot trobar
complicada encara, des del punt de vista cultural, per una
immigracié multiétnica.

De tota manera, tinc la impressié que actualment I’expres-
sié cultura popular, aixi, a seques, és escassament utilitzada,
sobretot en el mén académic. Amb menys d’un 5% de la
poblacié dedicada al sector agrari, els sociodlegs prefereixen
parlar de nivells culturals i ocupar-se de cultura de masses.
Quan és utilitzat, al sintagma cultura popular se li sol afegir
gairebé sempre un altre adjectiu no menys problematic: tra-
dicional. Els sociolegs diuen cultura popular tradicional
(i aqui tradicional €s un adjectiu usat amb valor especifica-
tiu, que redueix i per tant precisa el valor del sintagma cultu-
rapopular) quan volen al-ludir, per oposicié a la cultura dels
nuclis urbans de les societats industrialitzades, a la cultura
protagonitzada pels sectors baixos dels nuclis rurals de les
societats preindustrials (que d’altra banda no sol ser el seu
tema d’estudi, justament perqué aquests sectors ja no
existeixen en les societats “modemes”, que sén les que po-
den permetre’s el luxe de produir i consumir sociolegs): tra-
dicional vol dir aqui, doncs, alguna cosa com ‘agrari
preindustrial’ i s’utilitza per segregar un concepte que té ja
només una dimensid historica, perqueé no s’interfereixi amb
el de la cultura de masses entesa com ““la cultura popular del
nostre temps” (v., per exemple, Busquet 1998, 76). En canvi,
en el mén de I’animacié cultural (grups d’estudis locals,
associacions culturals, administracié publica, etc.) s’ha
imposat I’etiqueta cultura popular i tradicional, en que els
adjectius es coordinen. L’expressié cultura popular i tra-
dicional reflecteix un altre tipus d’incomoditat davant de
I’abast canviat del terme popular: Tradicional sembla que
actui aqui com un filtre de qualitat, i I’expressié s’entén, em
penso, com ‘cultura del poble d’un indret en allo que té de
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genui, d’auténtic’, sancionat per una certa dimensié
cronologica, enoposicié a ‘modern’, percebut coma forani i
cosmopolita. I encara aquesta reflexié sobre popular (i tra-
dicional), per precipitada i esquematica que sigui, no pot
tancar-se sense alludir a un altre fet constatable. Al més
sovint, cultura popular i tradicional no designa un conjunt
plenament articulat de coneixements, creences i com-
portaments siné que queda reduit a les practiques
relacionades amb el folklorisme: 1’exhibicié publica, amb
voluntat afirmativa, de determinats elements, diversions o
espectacles que a través d’un procés de seleccid i reducci6
han adquirit la categoria de referents simbolics d’una identitat
col-lectiva (Marti 1990, 1996). Fins a la data, les
administracions publiques han tendit a entendre 1’expressio
cultura popular i tradicional en aquest darrer sentit
(Contreras 1998).

Comque prefereixo sempre trepitjar el terreny soliddels
fets, em centraré no pas en el que hauria de seruna discipli-
nadedicada a I’estudide la cultura popular siné en una analisi
de que ha estat historicament una tal disciplina, des del punt
de vista tedric, i en qué ha consistit el reduccionisme amb
que aquest concepte ha hagut de sobreviure i en quins
mecanismes s’ha basat. Com que jo séc dels que creuen
que tota la historia universal €s historia contemporania i lo-
cal, no amago que el que pretenc no és pas executar un
simple exercici historiografic sin6 veure que ha passat amb
aquests estudis en el nostre pais per mirar d’endrecar una
mica la casa. No contemplo, doncs, la historia del folklore a
partir del “tot és bo el que I’olla cou”, pensant simplement
que després d’un folklorista en ve un altre i que tots sén de
Deéu (que €s el gran inconvenient que he trobat sempre en
aquest immens pou d’erudicié que és el llibre de Cocchiara).
Totes les disciplines cientifiques progressen abandonant els
atzucacs i podant convenientment i sense treva el seu arbre de
coneixements, i la ciencia del folklore, per més que siguifilla
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del romanticisme, no en pot ser una excepcid. Algunes idees
per al’eliminacié dels residus romantics del folklore (tant de
bo que entre nosaltres només fossin residus!) han estat
exposades enundens i ric treball per Roger D. Abrahams, i
naturalment em complau trobar-m’hien sintonia.

Introduccio

Jafauns quants anys que un filosof que no €s ali¢ a aquest
col-loqui, el meu estimat col-lega Ignasi Roviré -—que ha fet
una de les escasses contribucions “locals”, per no dir }'tinica,
a la teoria de I’estudi del que fins no fa gaire havia estat un
dels aspectes més indiscutibles i més antics de la “cultura
popular”: la “literatura popular”— reclamava una posada a
punt tedrica i metodologica que la deslliurés definitivament
de la boira romantica. Sobre l'interés d’aquesta proposta
només cal advertir que Rovird constatava en aquell treball
que si un tal estudi volia ser intellectualment viable, el seu
objecte havia de deixar de ser literatura i popular. En oferir
“el resultat d'una recerca conceptual” que es proposava ser
“personal i clarificadora en el camp de |’epistemologia
del folklore" (1992, 71), Rovir6 partia d’una concepcid
radicalment nova de la paraula poble. Abans d’entrar en
materia, perd, renunciava a fer la *“historia del problema”,
com és preceptiu en tots els treballs critics en general i els
académics en particular, lamentant-se de la confusié existent
en la bibliografia catalana sobre I’estatus d’aquesta activitat
denominada folklore —perqué aquest €s el nom de I'inica
disciplina que aqui i en aquests moments reivindica com a
objecte propi la cultura popular. Les meves reflexions
d’avui, per tant, pretenen clarificar que ha significat aquesta
paraula en cada conjuntura en vistes a precisar els seus
reflexos a Catalunya (investigaci6 que €s objecte en aquests
moments, per part meva, d’un projecte de recerca finangat
pelministerid’Educacid). El plante jament que me’n faig €s,
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per forca, molt provisional i ofereix nombroses llacunes: es
reduira practicament als moments fundacionals en el segle
x1x 1 tindra molt més de mapa d’urgeéncia elaborat per orien-
tar la mevarecerca personal immediata que de resum feten
repoOs a la fid’un trajecte treballat intensament.?

Perque no és tan sols, com es queixava Rovird, que es
confonguin el folklore com a disciplina amb I’etnografia,
I’antropologia i [I’estudi de] la cultura popular en general,
sino que, sota el terme folklore, es confonen almenys quatre
tipus d’activitats ben diferents.

Per comengar, i com tothom sap, la paraula folklore ha
designat historicament almenys dos grans sectors d’interessos
especulatius:® en una concepcié restrictiva, el folklore
comprén només |’art verbal, anomenat també, tradicional-
ment, literatura popular; en una concepcié més amplia, el

2. Disposem en aquests moments d’alguns treballs de conjunt
sobre la historia dels estudis folklorics a les terres de parla catalana.
Pel que fa a Catalunya (i deixant de banda un resum d’urgéncia,
forgosament breu, de Ramona Violant [1961], un cafarnatim postum
de Joan Amades [1974] i dos primerencs assaigs de Josefina Roma
[1986] i Lluis Calvo [1992] publicats en dues obres col-lectives),
Prats, Llopart i Prat (1982) van iniciar la série, continuada després
per Prats (1988) pel que fa al seglexix i Calvo (1997) per al segle xx.
Per a les Balears, que jo no puc tocar aqui, hi ha un inventari de
materials elaborat per Sebastia Trias Mercant (1992). Per al Pais
Valencia només conec un breu panorama de Martinez i Martinez
(1927), sense intencié critica. Es curiés que aCatalunyaia les Balears
hagin estat els antropolegs els que s’hagin interessat per la historia
del folklore i I’haginincorporat a les seves histories de I’antropologia,
fet, pel que sé, inhabitual fora d’aqui (amb 1’excepcié, és clar, del cas
dels “antropolegs folkloristes” britanics).

3. Deixo de banda, doncs, el primer equivoc: que folklore designa
tantuna disciplina com I’objecte que estudia. Alguns ha volgut desfer
aquesta molesta homonimia encunyant el terme folkloristica per a la
disciplina, que aleshores estudiaria el folklore. Per ara cap diccionari
catala incorpora aquest neologisme.
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folklore estudia a més a més altres produccions culturals, en
una gamma que va des dels elements immaterials (com els
costums i les creences) fins a les arts dites “populars” que
poden arribar a incloure fins i tot I’arquitectura.*

Aquesta constatacié —i I’angunia davant la confusié de
conceptes, que comparteixo totalment amb en Roviré, i que
ami també fa temps que m’afecta— em porta a una conclusié
que espero fer convincent tot seguit: no hiha a Europa (i per
tant no hi pot haver a Catalunya) res que pugui denominar-
se propiament un historia del folklore, sind en tot cas historia
dels folklores, cadascun instal-lat en el seu mén autarquic i
incomunicable, protegit per corpus bibliografics refractaris a
I’homogeneitzacié (Pujol 1993, 12).3

Literatura Popular, I:
L a poesia popular, de Herder a la Baladistica

La branca més vella de I’arbre del folklore €s la de la
cangé coma poesia popular. Comse sap, el seudescobridor/
inventor —perque €s tracta d’una auténtica construccid
intel'lectual— és Johann Gottfried (des de 1802, von) Herder
(1744-1803), pero Herder no parla mai de folklore, i és molt
més tard que les seves “cancons populars” s’integren en un
projecte que s’aixopluga sota aquest nom. El seu problema
no sén les ciéncies socials, sind la poética (exactament

4. La manifestacié més clara d’aquest equivoc es trobz en les
famoses vint-i-una definicions de folklore que davant de la
impossibilitat d’arribar a un consens oferia 1'Standard dictionary of
folklore, mythology, and legend dirigit per Maria Leach des de laseva
primeraedicid, el 1949-50 (Leach 1972, 398-403; v. també les reflexions
d’Utley 1961).

5.“Elfolklore ésunadisciplinaideologica. Els seus métodes i els
seus objectius estan determinats per la perspectiva de I’¢poca i la
reflecteixen. Quan una perspectiva desapareix, els principis tedrics i
metodologics que hacreat desapareixen també” (Propp [1949] 1984, 3).
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I’elaboracié d’una antipoética, com remarca agudament
Hermann Bausinger [1980, 15]) contemplada a través d’una
certa filosofia de la historia. Herder es troba enmig d’una
polémica literaria iniciada en la década dels quaranta del
segle xvin entre el preceptista Johan Christoph Gottsched
(1700-66) i els suissos Johann Jakob Bodmer (1698-1783) i
Johann Jakob Breitinger (1701-76) —els “‘sui'ssos” per
excel-léncia dintre de la historia de la critica literaria
alemanya— i en la qual havia participat també Gotthold
Ephraim Lessing i el mestre de Herder, Johann Georg
Hamann (1730-88) (Garland 1979, 93-103,407-421).

El problema era la subjeccié de la literatura alemanya al
model classic en la seva versid francesa del segle xvi
defensada a la Kritischer Dichterkunst de Gottsched, 1 els
contraopinants s’esforcaven a proposar el nou model de la
sensibilitat preromantica del Sturm und Drang —per a Herder
era qiiestié6 de “Phantasie und Leidenschaft”—, que
precisament Hamann, mestre de Herder, havia contribuit
decisivament a sintetitzar. Entre la fusta que va contribuir a
alimentar la foguera de la polémica hi havia, per part dels
renovadors, molts elements que procedien d’Anglaterra:
Shakespeare (traduit no feia gaire a I’alemany), ’'Homer llegit
per ’escoceés Thomas Blackwell (Inquiry into the life and
writings of Homer, 1735) 1 dos elements aleshores recents:
els poemes “ossianics” més o menys traduits o creats per
James Macpherson (1736-96) -—els Fragments of ancient
poetry collected in the Highlands of Scotland and translated
from the Gaelic o Erse language (1760), seguits de Fingal
(1762) i Temora (1763)— i les Reliques of ancient English
poetry (1765) del bisbe de Dromore (Irlanda [del Nord]),
Thomas Percy (1729-1811).5

6. El 1773 apareix un dels manifestos del Sturm und Drang (Von
deutscher Kunst und Art) amb dos articles de Herder sobre Ossian i
les cangons dels pobles antics [“Ossian und die Lieder alter Volker”]
isobre Shakespeare.
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Herder va coneixer les Reliques de Percy a través de
les recensions immediates de Rudof Erich Raspe i
Gerstenberg, i a través de Raspe en va rebre un exemplar
de la segona edici6 (1767) el 4 d’agost de 1771. Percy li va
cridar 1’atenci6 sobre la procedéncia oral d’algunes
composicions, i de Percy Herder va treure laidea d’acostar-
se a la circulacié oral d’allo que fins aleshores havia
considerat només material historic; abans d’acabar I’any
demanava a Goethe que li recollis cangons, i Goethe n’hiva
enviar una dotzena d’anotades a Alsacia (Rollecke 1975).
Aquesta va ser la primera vegada que es van comencar a
recollir “cangons populars” per una curiositat especifica i
sistematica a Europa. De les recollides per Goethe només
tres van passar als Volkslieder;' les recollides per Herder
personalment no passen de la mitja dotzena.

La noci6 de poesia popular li ve a Herder de Montaigne,
Macpherson i Percy, perd el model és indiscutiblement de
Percy, que té, de molt, la presénciamés important en els dos
volums de Volkslieder (1778-79) (2°* edici6, amb canvi de
titol significatiu: Stimmen der Vilker in Liedern, 1807):*
dels 162 textos que recull, 53 (un ter¢ gairebé matematic,
32,7%) sén anglesos, i entre aquests els que procedeixen de
Percy s6n 24 (la meitat dels anglesos [45,2%] i1 gairebé una
sisena part del total [14,8%]); de la resta de la contribucid
anglesa, 8 textos s6n de Shakespeare, 3 de Macphersoni 18
d’altres fonts. De les 38 peces alemanyes, només 9 procedei-
xen de font oral directa, 6 son de procedéncia dltimament
oral per0 tretes de fonts impreses, i 23 procedeixen de poesies
d’autor dels seglesxvi a xvi (entre les quals dues de Goethe
—una és no menys que la famosissima “Rosa de bardissa”

7. La resta van anar a parar a Des Knaben Wunderhorn (1806-8,
que portava per subtitol “Alte deutsche Lieder”) d’Achim von Arnim
i Clemens Brentano.

8. El manuscrit de Herder esta organitzat en parts i nimeros a la
maneradelesReliques.
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(I1.ii.23]—i cinc del mateix Herder, que van desaparéeixer a
la segona edicid, tot sigui dit).” De la resta, el contingent
més important el formen les 18 aportacions espanyoles (que
van des dels romances moriscos de la Historia de las gue-
rras de Granada de Ginés Pérez de Hita, que €s la part
més important, fins a Jorge de Montemayor passant per ro-
mances liricos de Géngora). Entre les llatines n’hi ha de
ritmiques medievals i fins i tot una de Catul, i alguna de les
gregues prové d’Ateneu (fl. c. 200 p.c.). No cal dir que
Herder ho déna tot traduit a I’alemany (fins i tot trasllada al
Hochdeutsch les peces alemanyes pertanyents a altres
dialectes) i retoca sempre que ho creu necessari. La “cang6
popular” de Herder €s, doncs, una categoria estética i no té
res aveureambel seu origen: no tan sols no exigeix I’anonimat
siné que accepta sense cap problema cancons d’autor. Es
Herder qui inaugura la propensi6 dels folkloristes a decidir
primer quin tipus de producte volenrecolliri sortir després a
cercar-lo triant i remenant entre les peces que han caigut a
la seva xarxa.

Ja és hora que ens demanem, doncs, quin és el poble de
Herder. No és, per descomptat, la pagesia, tot i que,
evidentment, no I’exclou. En un moment determinat, en una
de les poques proclamacions que poden donar llum sobre el
seu métode, diu que les cangons populars poden anotar-se
“auf Straflen und Gassen und Fischmirkten, im ungelehrten
Rundgesange des Landvolks” ‘per carrers i carrerons, als
mercats de peix i en les indoctes cangons de rotllana de la
pagesia’ (V, p. 180)'°. Per a Herder, el poble no és la pagesia
i menys encara el vulgus in populo, com ho arribara a ser

9. 11.i.29-30, 11.24, i iii. 24 1 26. Després d’anotar la procedéncia
alemanya, Herder calla (en els dos darrers casos) o fa constar
indirectament que no recorda d’on les ha tret.

10. Notem que el que es qualifica d’«indocte» no sén els usuaris
(els pagesos) sind el producte (les cangons de rotllana).
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posteriorment, sind una abstraccid essencialista: la nacié que
expressa la seva Volksseele.'' Ja el 1767 s’havia proposat
de recollir els “alte Nationallieder” (Bausinger 1980, 14). Es
aixi com Herder concep la poesia “natural’: com la poesia
que correspon, tal com ho fan les llengiies, a la configuracié
mental propia de I’esperit de cadascuna de les nacions
(Volksgeist), 1 per aixd és —ha de ser— perceptible en la
poesia de les seves etapes arcaiques o en la que es troba
vivint en estat “natural” encara entre la seva poblacid.
Herder, doncs, elabora el seu concepte de Volksgeist,
d’esperit nacional, que és el que presideix la seva concepcid
de la cang6 popular, i no deixa a la posteritat cap teoria
“antropologica” o ’sociologica” de I’origen o la definicié de
la poesia popular: el seu poble és una abstraccié que no
s’identificaamb cap grup ni amb cap classe social i que si té
alguna dimensié historica €s la d’'una ucronia fantastica. En
comptes d’una teoria “sociologica” de la poesia popular el
que ofereix és una construccié ideoldgica definida
aprioristicament per una poética alternativa a la (neo)classica
elaborada a Alemanya basicament entre 17401 1765 i, aix0
si, impregnada d’esséncies nacionals. D’esséncies nacionals
paradoxalment ‘“‘cosmopolites”, perque als Volkslieder hi
caben amigablement anglesos, gaélics, lituans, estonians,
alemanys, francesos, espanyols, italians, quitxues, letons,
sorabs, grecs, llatins classics i medievals, croats de Dalmacia,
danesos, lapons i grenlandesos. Herder no es mostra com
un nacionalista excloent, “a la moderna” (és a dir, del segle
xx) siné un nacionalista “arquetipic”, pluralista, que es limita
a assenyalar atotes les nacions el cami dels que seran els

11. Wolfgang Briickner va encara més lluny: “La couche sociale
que Herder, originaire de Riga (république commerg¢ante prospeére,
allemande a I’époque et russe aujourd’hui [1984]), désignait comme
Volk était une classe sociale précise des annés soixante du xviiie siécle:
labourgeoisie des villes, et peut etre, trés vaguement, le campagnard
(le Landmann de 1’époque)” (1987, 226).
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seus fonamentalismes particulars. Per aix0, la nocié de
“can¢d popular” queda a punt per ser adoptada i utilitzada
per totes aquelles nacions que vulguin llangar-se a larecerca
d’afirmar o afermar la seva identitat o a prestigiar, amb
I’honor de ser receptacle de les esséncies de I’esperit nacio-
nal, I’ Gnic heretatge literari de qué disposen en alguns casos:
|’oral. Herder, doncs, déna a la recerca folklorica la coarta-
da patriotica que I’acompanyara sempre i li oferira un nord i
una causa fins i tot en abséncia de justificacio teorica.

De Herder arrenquen dues linies especulatives. D’una
part, una de les dues que de vegades han estat batejades,
des de fora—ino sense raé—, de “folklore filologic™: laque
es dedicaa I’estudi de 1a cang6 popular com a *“poesia popu-
lar” per excel-léncia: les balades ““de tradicié oral” ---els ro-
mances tradicionales en la teriinologia dels baladistes espa-
nyols, d’extraccié menéndezpidaliana.'> Aquest “folklore”
entra a Catalunya per dos camins diferents pero segurament
en tots dos casos per la intermediacié de Franga:
académicament, de la ma de Mila i Fontanals (Piferrer i
Quadrado es mantenen estrictament en el terreny de la lite-
ratura), a principis dels anys trenta del segle xix;"* i més
popularment a través de Francesc Pelagi Briz (1839-1889),
per I’intermedi dels Chants populaires de la Provence (Aix,

12. Com és sabut, Menéndez Pidal proposa i defensa (amb éxit
dintre dels paisos de parla espanyola) des de 1916 la substituci6 del
terme popular pel de tradicional, perd I'is ja venia de Mila, com ha
observatrecentment Romeu (en premsa, 9, ambremissié a Jorba 1991,
127): el Romancerillo de 1882 se subtitula Canciones tradicionales.

13. Aguild, que segons confessié propia comenga a recollir cangons
populars espontaniament cap al 1835 no publica fins molt tard (1893).
Sobre Mila, v. Jorba 1982a-b, 1992; el millor coneixedor d’Aguiié és
el P. Massot i Muntaner (1980, 1981 i 1985); no hi ha treballs
actualitzats sobre Pelagi i Briz com a folklorista, pero Massot i
Muntaner ofereix una rica perspectiva de la Renaixenga i la poesia
popular.
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1862-64) de Damas Arbaud, més tard, cap al 1865.!* Els
adeptes a aquesta linia s’estimen més parlar de “poesia po-
pular” o “cangé popular” que de folklore, i estudien amb
meétodes filologics la poética i la historia dels textos de les
balades —el genere, de molt, que prefereixen—, deixant de
banda la melodia amb qué es canten i la gent que les inter-
preta. Aquesta linia, iniciada com he dit per Manuel Mila i
Fontanals, té una branca catalana, representada acade-
micament —i de manera molt discontinua— pel Dr. Josep
Romeu i Figueras (Pujol 1993)i el P. Massot de Montserrat,
i una branca espanyola, afaiconada decisivament per Ramon
Menéndez Pidal i que ha culminat amb el Seminario
Menéndez Pidal, amb el qual estan connectats també alguns
investigadors catalans.

L’altra linia d’extraccid ultima herderiana perd no
estrictament folklorica (per aix0d no interessara tant aqui)
malgrat que s’empari sota 1’adjectiu popular —no esta
connectada amb 1’oralitat ni el treball de camp que practi-
quen els baladistes— €s la que estudia la “poesia popular”
de tradici6 escrita en les literatures europees des de 1’edat
mitjana," els practicants de la qual coincideixen sovint amb
els de I’anterior (com és el cas de Mila a Catalunya, Gaston
Paris a Franga, o en els nostres dies Josep Romeu). Aquesta
linia prioritza I’estudi de la lirica per damunt del de la poesia
lirico-narrativa,' i sol utilitzar I’adjectiupopular (i de vegades
fins i tot folkloric, manifestament fora de context) com una
denominacié de valor estrictament estétic: de la mateixa ma-
nera que per Herder la poética de la cangd popular era la

14. Cheyronnaud (1986) s’ha ocupat deis reculls francesos de
can¢é popular i déna compte de la famosa enquesta del ministre Fortoul
(1852-57), que va provocar la col-leccié provengal d’ Arbaud.

15. Literatures en vulgar o en llati, perqué també existeix una
“poesia popular” llatina.

16. O “épico-lirica”, com se’n deia un temps, amb un germanisme
ostentds que delatava els seus origens.
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que s’oposava a la classica, en el cas d’aquests medievalistes
la de la “lirica popular” és la que funciona com a alternativa
a les poétiques hegemoniques en cada moment.'” Per a ells,
el fet folkloric és un fet de transmissid, o més exactament
d’acceptacié social de la “poesia popular”, amb recreacié
per part del mén oral —demostrada per la preséncia de
“variants”—, tinicament constatable, perd (tot i que no
tothom €s prudent en aquest punt), des del moment que
existeixen els folkloristes."

Literatura Popular, II:
El conte popular: dels Grimm a la rondallistica

La segona de les linies relacionades amb la literatura po-
pular, pero no directament amb Herder, és la de les rondalles:
puntualitzo que no estic parlant pas de la narrativa folklorica
en general sind estrictament de les rondalles.

17. Romeu, que té enpremsaun “corpus de ]’antiga poesia popular
catalana” ha exposat diverses vegades les linies fonamentals d’aquest
crcdo filoldgic (v. per exemple 1974, 8-91 1993, 5-10).

18. “Enels estudis recents alguns estudiosos substitueixen el terme
poesia popular pel de poesia folklorica. Es evident que la poesia
popular antiga degué tenirun procés de transformacio, de difusié oral
collectivaide transformacid profunda, com els productes recollits de
la tradici6 oral i folklorica actual. Perd precisament per aquesta
actualitat, perque els poemes que en participen i que han arribat des
de molts anys enrere al nostre coneixement i es mantenen en la nostra
memoria, hem d’admetre que el terme folkléric aplicat a la poesia
popular implica coetaneitat per als qui la coneixem, €és a dir, que
caldria usar el mot preferentment per a la poesia popular encara avui
recollidaorecolliblede latradici oral, i no extrapolar-lo, si no és amb
molta cura, a la poesia popular antiga, perqué, entre altres motius, no
ens consta prou el grau de tradicionalitat folkiorica de la gran majoria
dels vells productes poétics conservats” (Romeu 1993, 10; I’anacolut
que apareix en el darrcr periode procedeix de 1’ original).
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Un dels joves romantics alemanys més inquiets de la
segona generacio (grup de Heidelberg) va ser el novel-lista i
poeta Clemens Brentano (1778-1842). Si Herder havia desco-
bert la poesia “original” dels pobles, Brentano, juntament amb
el seu amic Achim von Amim (1781-1831) va dedicar-se a
recollir les “cangons populars” de I'Edat Mitjana alemanya i
les va editar, convenientment retocades, als dos volums de
Des Knaben Wunderhorn (1805-8).

El 22 de mar¢ de 1806, Brentano, ocupat a obtenir
materials per al segon volum del Wunderhorn, escrivia al
seu cunyat Friedrich Karl von Savigny, professor de dret a
la Universitat de Marburg,”” demanant-li si coneixia algi que
pogués escorcollar la biblioteca de Kassel i copiar les
“cangonetes antigues” que hi trobés. Savigny li recomana
un dels seus alumnes, Jakob Grimm (1785-1863), que
juntament amb el seu germa Wilhelm (1786-1859) es con-
verti de seguida en un dels col-laboradors més eficagos de
I’obra. T a Kassel, en els mesos de tardor de 1807, va
desvetllar-se la vocacié rondallistica dels Grimm: va ser alli
que tot llegint la novel-la Schilly (1798), de Karl Nehrlich
(un altre col-laborador del Wunderhorn), Jakob Grimm va

19. La perspectiva juridica de Savigny s’inspirava en part en el
moviment romantic. Des del punt de vistajuridic la llei no és res que
puguiconstruir-se amb una activitat legislativa formal i racional, siné
que s’origina en ’esperit singular d’un poble particular i s’expressa
espontaniament en el costum i, molt més tard,en les decisions formals
dels jutges. Savigny contemplava la llei com si s’hagués produit per
I’accié d’un creixement lent i quasi imperceptible, a la manera del
llenguatge. D’acord amb aquesta idea, la legislacié i els codis legals
només poden donar, com a maxim, la formulacié verbal d’un corpus
legal preexistent, el contingut i el significat del qual només pot
descobrir-se a partir d’una investigaci6 historica detallada. Savigny
pretenir descobrir el contingut de les lleis existents a partir de la
recerca historica. La nocid, tan repetida en certs ambients, que les
nacions es caracteritzen per tenir, a més d’'una llengua propia, un dret
propi arrenca de Savigny.
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descobrir i copiar la seva primera rondalla, una versié de
“Lapelld’ase” (AaTh 510B, I’ «Espirafocs» de Mn. Alcover).
Aleshores Brentano pensava encara completar la seva
col-leccié de poesia amb una seleccié de prosa: “llegendes i
rondalles recollides de la vella tradici6 oral”; el 1811, després
d’esperar debades una resposta de Brentano sobre el mate-
rial rondallistic que li havien enviat, el mateix Amim va fer
de mitjancer amb el seu editor berlinés perqué publiqués la
colleccié dels dos germans (2 vols., 1812-15).

Després d’haver aparegut la primera edici6, van publi-
car-se altres col-leccions (en primer lloc la de Vuk
Stefanovich Karadzhich [1878-1854], a Sérbia, amb 6
narracions, el 1821), i va plante jar-se la necessitat d’explicar
les semblances de temes, arguments 1 motius que hi
apareixien. Amb la publicacié de la segona edicié dels Kin-
der- und Hausmdrchen (1819), acompanyats d’un proleg i
amb I’afegit d’un volum de notes (1822), per tal de donar
compte d’aquest fenomen, es produira el pas decisiu: els
contes deixaran de ser un simple model per fecundar una
literatura i passaran a convertir-se en objecte intrinsec
d’especulacié intellectual. Es amb els Grimm, exactament
amb Jakob Grimim, que les especulacions de Herder i d’ells
mateixos queden a punt per convergir amb al folklore —una
creacié anglesa posterior—, particularment després de la
publicacié de laDeutsche Mythologie endos volums, el 1835.

La genealogia herderiana dels Grimm es fa present de
manera cristal-lina en aquestes paraules de Wilhelm, perta-
nyents a I’dltima edicid, la de 1856:

[p.40S] Hi ha algunes situacions que sén tan simples i naturals
que apareixen pertot arreu, de la mateixa manera que hi ha idees
que semblen presentar-se espontaniament, de manera que €s molt
possible que hagin pogut formar-se en els diferents paisos de
manera independent relats idéntics o semblants. Aquests relats
sén comparables a determinades paraules que apareixen en forma
idéntica o quasi identica en llengiies que no tenen cap relacié
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entre si, per la pura imitacié dels sons de la natura. Trobem relats
d’aquest tipus en que la semblanga pot considerar-se accidental,
perd en la major part dels casos el pensament basic ha rebut un
tractament tan peculiar, i sovint tan insolit, que exclou totalment
I’acceptaci6 de la idea d’'una semblanga purament aparent.

[p.409] Comunes a tots elsrelats [Miarchen] son les romanalles
d’una creenga que arriba als temps presents des dels més antics 1
que manifesta a través d’imatges expressives coses sobrenaturals.
Aquest element mitic s’assembla als mindsculs fragments d’una
pedra preciosa trencada que romanen escampats entre I’herbailes
flors crescudes a terra i que només I'ull més penetrant arriba a
descobrir. El seu significat es va perdre ja fa molt de temps, perod
encara és perceptible i dona a la rondalla la seva substancia, alhora
que satisfa el gust natural per les meravelles; no es redueixen mai
al pur miralleig d’una fantasia inane. Com més lluny retrocedim,
més augmenta I’element mitic: fins 1 tot sembla que hagi constituit
el tema unic dels relats més antics. [...]

[p. 410] A mesura que es desenvolupen costums més civilitzats
i humans i creix lariquesa sensible de la ficcid, I’element mitic es
retirat comenga a cobrir-seamb laboirade la llunyania, que esbor-
ra la nitidesa dels perfils pero realga I’encant de la ficcid. [...]

Tota la teoria rondallistica anterior a la década dels
seixantadel nostre segle figura practicament en aquests mots:
(1) la “teoria indoeuropea” (que les fronteres del patrimoni
narratiu comu coincideixen amb les de les llengiies
indoeuropees i que les semblances provenen de la comunitat
primitiva d’aquests pobles) i (2) la “teoria de la descomposicid
del mite”. La feina dels rondallistes havia de consistir a refer
la misteriosa “joia trencada” (llegiu reconstruir la mitologia
de I’homeoriginari “nacional’), i com a primera mesura, els
Grimm es llangaren a I’arreplega dels fragments. S’ introduia
aixi la primera déria dels rondallistes académics: I’acumula-
cié de dades amb propoOsits comparatistics, pero sense cap
idea respecte a la metodologia que calia emprar.

Dintre de la nostra tradicid, arrenca dels Grimm, per bé
que molt confusament, Maspons i Labrés (1840-1901), que
ho declara explicitament (mentre el 1866, amb una altra
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intencid, és cert, Thos i Codina [1841-1903] s’havia inspirat
encara en Perrault):

Lo gran amor que porto 4 las cosas de ma terra, m’ ha mogut 4
publicar aqueix llibre de rondallas, que si be bonicas en lo fondo,
no sé si totas ho serdn prou ab la forma ab que son posadas. Per
que jo be sé que la sencillesa es lo que millor las hi escau, com &
fillas del poble, en lo qual mestres ne son los germans Grimm de 1’
Alemanya, mes lo desitg de fer lluhirun poch lanostra llengua, ha
fetqu’ en algunas hiposdsla forma literaria. Noperaix6 perden res
de la sua naturalitat perque hi so posat esment; fillas del poble,
dehuen esser com ell, naturals i sencillas, propias pe ‘l mateix, que
las entengui i conegui i no com las de Perrault, que arregladas al
gust de I’ época en que varen coleccionarse son gaire be, com casi
totas las coleccions francesas, novas rondallas y en las que com
diu Beauvois en sa coleccié de cuentos noruegos, finlandesos y
borgonyons, transformant las Princesas, creadas y conegudas pel
poble, en veritables Princesas, modificant los caracters y llenguatje
al gustdel’ época y societat enque vivia, cambiant arbitrariament
I’ element mistich y maravellds de las seuas rondallas, tot ho tenen
menos lo esser populars. (1871-74, 1: v-vi)

Ara bé, Maspons, amb les explicacions i les dades
comparatives que publica als prolegs de cadascun dels tres
volums del Rondallaire (i fins amb les notes dels Qiientos
populars catalans de 1885), és I'tinic representant d’aquesta
tradicid, perque els rondallistes posteriors o bé recullen ronda-
lles amb proposits inicament patriotics (cas de Serra i Boldd
[1875-1938]), o bé sén producte de models literaris (les afi-
cions rondallistiques de mossén Alcover [1862-1932]
provenen d’Antonio de Trueba [1819-1889]) o bé pertanyen,
com Bertran i Bros, a altres constel-lacions tedriques
del folklore (Pujol 1989).%

20. Es significatiu respecte al fenomen de la compartimentacié de les
“tradicions folkloriques™ el cas de Mila i Fontanals. El 1853, per influx
grimmia, anota una vintena d’arguments rondallistics (alguns molt
fragmentaris) que publicaa laGaceta de Barcelona i totseguiten apéndix
a les Observaciones, perd mai més torna a ocupar-se de les rondalles.
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El folklore propiament dit

I arribem a la tercera estaci6 del folklore, el folklore
propiament dit, que €s el folklore de concepcidé amplia (que
tanmateix veurem que tampoc no és I’original). El folklore
propiament dit €s fruit de la curiositat dels historiadors, i es
troba a tots els paisos europeus que tenen un passat anterior
a la romanitzacid susceptible de ser prestigiat: els celtes a
Franca (conquerida per Juli César el 58-49 a.c.), els germa-
nics a Alemanya (no integrada a Europa fins a Carlemany) i
tots dos a la Gran Bretanya (conquerida per Roma el 83-84
D.C.). Aquesta linia va acabar per articular-se per primer
cop de manera conscient i substantiva a Anglaterra. Jo
exposaré ara |’ origen anglés del folklore, aprofitant que ha
estat molt ben estudiat per Richard D. Dorson i que és el
que déna el model, perd he d’afegir que caldria que reféssim
la seva historia també a Alemanya (on en part coincideix
amb I’esfor¢ dels Grimm) i sobretot a Franca, perque el seu
paper mediador en la historia del nostre folklore és molt
important.

La paraula folklore té un origen ben conegut:?! el 22
d’agost de 1846, I’erudit William John Thoms (1803-1885),
sota el pseudonim d’Ambrose Merton, va publicar a la re-
vista The Athenaewm una carta per demanar als lectors que
I’ajudessin en la seva tasca de recollir materials folklorics, i
deia el segiient (la cita €s una mica llarga pero caldra fer-ne
I’exegesi):

Les pagines de la vostra revista han manifestat tan sovint
'interes amb que contempleu allo que a Anglaterra en diempopu-
lar antiquities o popular literature (tot i que, dit sigui de passada,

21. Tanmateix les coses no sén ara tan clares. Els nordamericans
han comengat a reivindicar una poligénesi per al folklore, que en
aquelles terres tindria com a cappare William Wells Newell (Bell 1979;
Abrahams 1988 i 1993, 8-13, on s’analitza el paper de Thoms des
d’un altre punt de vista).

94



es tractamés d’un lore que d’una literatura i podria anomenar-se
de manera més adequada amb una excel-lent paraula composta
d’elements saxons: Folk-Lore, és a dir el lore de la gent), que no
perdo les esperances de reclutar la vostra ajuda per aplegar les
escasses orelles que resten, escampades per un terreny en el qual els
nostres predecessors haurien pogut fer una collita considerable.

Els historiadors dels segles XVII i XVIII estudiaven les
antiquities dels pobles iles comarques, és adir, les romanalles
fisiques i visibles del passat historic local —celtic, germanic—
que per ells eren els seus titols d’honor genealdgics, com a
vestigis dels costums i la mentalitat de les generacions
passades.

El pare d’aquest tipus d’historiografia €s, a Anglaterra,
William Camden (1551-1623), autor de Britannia (1586) i,
més endavant, Remaines of a greater work concerning
Britaine (1607).

Camden no s’ocupava solament de vestigis materials: feia
excursions per observar els monuments i interrogar els
habitants de la localitat. Una secci6 de Britannia es titulava
“Manners and customs of the ancient Irish”, i alli explicava
que els vells irlandesos no netejaven els unglots dels cavalls
ni collien herba per donar-los el menjar en dissabte, pero que
ho feien els dies de festa; el propietari d’un cavall ha de
menjar sempre els ous en nombre parell si no vol perjudicar
I’animal; que donar foc als veins és perillés per a les
cavalleries, etc. i de tot aix0 en dedueix la importancia dels
cavalls per als antics irlandesos.

A Anglaterra tingué bons i nombrosos successors, entre
els quals John Aubrey (1626-97),* autor de dues obres so-

22. Que de vegades, sembla un adepte al folklore evolucionista del
segle x1x: “En el comtat de Hereford era costum en els funerals de
llogargent pobra perque es quedessinambels pecats del difunt. Recordo
que n’hi havia un que vivia en una masia a Rosse-high Way, i era un
pobre diable alt, prim i absolutament lamentable. La cosa anava aixi:
quantreienel cos fora de la casaenunacivera, treienuna llesca de pa
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bre coses sobrenaturals, aparicions, bruixeries, supersticions,
succeits, etc.: les Miscellanies (1696) i els Remaines of
gentilisme and Judaisme, editats a la fi del segle xix per la
Folklore Society de Londres; el Rev. Henry Boumne (1694-
1733), autor de les Antiquitates vulgares; or, The
antiquities of the common people, giving an account of
several of their oppinions and ceremonies, with proper
reflexions upon each of them, shewing which may be
retain’d and which ought to be laid aside (1725). E1 1777
es van reeditar les Antiquitates vulgares de Bourne, amb
addicions de John Brand (1744-18006): Observations on po-
pular antiquities. Brand era ja un antiquary, i va deixar, en
morir, una série de materials inédits que van posar-se a
subhasta. Els va compraruna societatd’amicsi els van lliurar
a Sir Henry Ellis perque els preparés per a la impremta; i
van apareixer el 1810 en dos volums: Observations on po-
pular antiquities, chiefly illustrating the origin of our
vulgar customs, ceremonies and superstitions. Aquest
volum passa a ser la Biblia dels folkloristes. La divisi6 dels
dos volums comenga a ser familiar:

En el volum I es disposen per ordre cronologic els dies
més remarcables del calendari; els costums referits als pe-
legrinatges, xollades de bestiari altres practiques rurals for-
men una mena de suplement; i totes aquestes va seguides
per aquells usos i cerimonies que no poden atribuir-se a cap
periode de I’any en concret.

En el volum II s’exposen els costums i les cerimoOnies de
la vida quotidiana, seguits per un enfilall de creences, jocs i
errors populars.

i la donaven al “menja-pecats” [sinne-eater] per damunt del cos, i
també un vas de fusta d’aur6 (el “vas del padrinatge” {gossip bowl])
ple de cervesa, que havia de beure, i sis penics en metal-lic, en
contrapartida de les quals coses prenia al seu carrec, ipso facto, tots els
pecats del difunt, i li impedia de convertir-se en un vampir. Aquest costum
recordaun xic, al meu entendre, el del boc expiatori del Vell Testament”.
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Fins aqui tothom repeteix que el 1846 no neix el folklore,
que ja existia préviament, sin6 purament la paraula, pero aixo
no és aixi. El que existia abans era una activitat de recerca;
el que Thoms esta proposant de debo és que les velles po-
pular antiquities es redimensionin 1 passin a servir de
documents a un nou tipus d’especulacié que també a
Alemanya existia per0 que es feia damunt d’un altre tipus
de materials: la mitologia comparada de Jakob Grimm. Thoms
continua, i la continuacié de la cita és gairebé tan important
com el bateig, perque, jhauria calgut cercar un altre nom
per a una antiga aficié dels historiadors locals si no hagués
canviat alguna cosa important?:

Ningt que hagi pres com a objecte del seu estudi les formes,
els costums, les observances, les supersticions, les balades, els
proverbis, etc. de I’avior haura pogutdeixar d’arribar a dues con-
clusions: la primera, que una gran part de tot alld que és curids i
interessant en aquestes materies es troba ara completament perdut;
i la segona, que moltes coses es podrien salvar encara si treba-
11éssim a temps. El que Hone va procurar fer amb el seu Everyday
book, etc.,”® The Atheneum, amb la seva amplia circulacié podria
obtenir-ho multiplicant per deu la seva eficacia: aplegar el nombre
infinit de petites dades il-lustratives del tema que he esmentat i
que es troben dispersos per la memoria dels seus milers de lectors
i conservar-les en les seves pagines fins al dia que aparegui algun
Jakob Grimm que faci per a la mitologia de les illes britaniques
els bons serveis que aquell profund historiador i filoleg ha fet
per alamitologia d’ Alemanya. [Cursiva meva.]

23. William Hone (1780-1842), llibreter, periodista, editor,
escriptor i caustic pamfletista de I’¢pocade la regéncia del futur Jordi
1V (1810/1838), va compilar i publicar diverses obres d’interés per a
les popular antiquities, com I' Every-Day Book; or everlasting calendar
of popular amusements, sports, pastimes, cermonies, manners,
customs and events que cita Thoms: una miscel-Jania setmanal amb
lectures diverses de vides de sants, costums de les festivitats, noticies
biografiques i col-laboracions diverses sobre el tema del seu titol.
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Entre 1834 i 1840 comencen a crear-se una serie de
societats académiques historiques. En aquests clubs
d’antiquarians, especialment la Percy i la Camden Society,
es promou ’estudi de les popular antiquities.

A partir de la seva carta del 1846, I’ Athenaewmn va dedi-
car una secci6 dirigida per Thoms al folklore, que és una
mostra de la metodologia que es fara tradicional: observacié
de camp directa, informacié acurada, comunicacié de dades
concretes i el comentari comparatiu de Merton, si calia amb
I’ajut de la Deutsche Mythologie (1835) de Jakob Grimm o
els antiquaries anglesos.

Durant un parell d’anys la seccié de folklore de
I’ Athenaewmn ana funcionant, fins que el 3 de novembre de
1849 sortia, dirigida per Thoms, una revista, Notes &
Queries,dedicada a les antiguitats i amb una important seccid
de folklore. A les pagines de Notes & Queries va comengar
el 1876 I'intercanvi de cartes entre “An Old Folk-Lorist”
[Thoms] i George Laurence Gomme, del qual sortiria, el 1878,
la creacid de la Folklore Society.

Aquest és el folklore tipic, el que correspon a la definicié
dels diccionaris: el que estudia la literatura popular,
especialmentels contes, els costums i supersticions, les festes
i les llegendes i les dites populars (i etc., com se sol dir). Es
també el folklore que instaura la nocid caracteristica de
I’informant com a membre del vulgus in populo: el pages
vell i analfabet. El folklore que concep el folklore com una
romanalla de temps passats immemorials, sempre en perill
de perdre’s. Un dels més coneguts antiquaries, John Aubrey
(1626-97), ja parla en ple segle XVII com un folklorista
romantic:

Abans de la impremta, els contes de velles eren enginyosos,
pero des que laimpremtaes va posar de moda fins una mica abans
de les Guerres Civils [1642], al comu de la gentno els ensenyaven
a llegir. Avui dia, els llibres s6n cosa corrent, i la majoria de la gent
sap de lletra; i I’abundanciade bons llibresi la diversitat del tomb
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de les coses han tret fora de casa les velles narracions, i I'art divi
de la impremta i la pélvora han espantat Robin Hood i les
encantades.

A Espanya, el folklore “a I’anglesa” (que a Anglaterra,
el seu lloc natal, culmina el 1878 amb la creacié de la Folk-
Lore Society) arriba el 1880 a través d’ Antonio Machado y
Alvarez (Deméfilo), i ja era noticia a Barcelona el 1882 (a
mit jans d’octubre d’aquestany Mila s’hi refereix com a moda
passatgera des de les pagines del Brusi). El 30.V.1885
condueix a la creacié de la societat £l Folk-Lore Catala en
el si de 1’Associacié d’Excursions Catalana. Es la
constel-lacié a la qual pertany Pau Bertran i Bros, i, molt
esvaidament els folkloristes excursionistes; Maspons i
Labrés s’hi veu arrossegat amb una notable desgana.
L’independent Cels Gomis coneix el moviment a través
de Franca, concretament de Paul Sébillot. Pero el folklo-
re en el sentit fort de la paraula fracassa immediatament,
de tal manera que de la societat d’El Folk-Lore Catala no
en tenim cap més dada tret de la de la fundacié (Pujol
1989, xxx-xlii).

La Volkskunde

El quartestrat en la historia dels folklores europeus esta
constituit per una disciplina exclusivament alemanya i molt
poc exportada a I’exterior, de tal manera que és millor no
intentar traduir-ne el nom: Volkskunde, la ‘ciéncia sobre el
poble’ (Weber-Kellermann i Bimmer 1985; Brednich 1988,
caps. 1-3). Com a tal, la Volkskunde és filla d’un centre
d’Europa étnicament i regionalment molt divers, molt lluny
dels estats centralitzats sorgits de la Revolucid francesa. La
Volkskunde és una filla de la germanistica (Deutschtiun-
wissenschaft), la resposta de I’estat prussia a la disgregaci6
dels pobles alemanys.

La caracteristica de la Volkskunde és que ofereix el pro-
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grama més extens de coneixements sobre la realitat regio-
nal i comarcal dels pobles alemanys, de tal manera que es
presenta com una ciéncia de les formes de vida i de cultura
dels pobles.

Pel que fa als seus origens, que remunten a la fi del segle
xvi, cal distingir dos corrents d’aportacions als quals més
tard se n’hi afegira un tercer. El primer en el temps —el
corrent que de vegades s’anomena politic— procedeix de
|’estadistica aplicada, de les enquestes que els economistes
politics il-lustrats comencen a realitzar per racionalitzar
I’administracié publica. Aquestes enquestes generen un
auténtic interés pel que seria una espécie de geografia hu-
mana a escala regional (un interés per la realitat contem-
porania, a diferéncia del folklore a I’anglesa i de les
especulacions de Jakob Grimm). Tampoc en la Volkskunde,
doncs, el poble és el vulgus in populo, sind el conjunt dels
habitants de la contrada. Des del punt de vista organitzatiu,
la Volkskunde va saber articular-se bé: va estendre’s i pros-
perar aprofitant les associacions d’historia locals, sense
necessitat de crear gaires entitats especifiques i finalment
vapoderestablir peu fermament a les universitats a principis
d’aquest segle. Per tots aquests motius la Volkskunde sera
I’Gnica varietat de folklore —per dir-ho aixi— que podra
evolucionar amb certa rapidesa i demostrar una notable
capacitat d’adaptacio.

Aquesta naixent “geografia humana comarcal” que
arrenca del segle xvii pot integrar de seguida, en un segon
moment, I’interés promogut per Herder i els Grimm a I’entomn
delaliteraturapopular. I finalment, el 1858, Wilhelm Heinrich
Riehl, professor d’economia administrativa i estadistica i més
tard d’historia de la cultura a Munic —que passa, no sense
discussid, pel plasmador de la disciplina—, pronuncia una
conferéncia que es considera fundacional des del punt de
vista teoric: “Die Volkskunde als Wissenschaft’ la Volkskunde
com a ciéncia.
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La tercera aportacié procedeix també del terreny de
I’economia: cap a la fi del tercer quart del segle xix. els
economistes que estudien el treball domiciliari com a font
d’ocupaci6 fan que les arts 1 els oficis acabin integrant-se
també dintre del projecte de la Volkskunde.

No és aquest el moment de fer una historia interna de la
Volkskunde, que és molt rica. Només voldria citar la darrera
de les actualitzacions que ha inserit definitivament en el marc
de les ciéncies de I’home académicament viables.

Cap a la fi de la década dels seixanta, el model de
Volskunde vigent,amb una orientacié encara fonamentalment
descriptiva i que havia restat irremeiablement ancorat en el
mon rural i endarrerit, davant del fenomen de la industrialit-
zacié va sofrir una seérie de debats critics auténticament
revulsius en el si dels congressos bianuals de la Deutsche
Gesellschaft fiir Volkskunde, primer a Wiizburg, el 1967,
sobretot per part dels estudiants de Tiibingen, després a
Detmold, el 1969, i el debat va ser tan violent que va provo-
car la dimissi6 del president de ’associacié. Finalment un
grup de Volkskundler reunits a Falkenstein van consensuar
una nova definicié de Volkskunde, I’anomenada ‘“férmula de
Falkenstein”, que consta de dues frases: “La Volkskunde
analitza la transmissié de valorsculturals (incloent-hiles seves
causes i els processos que els acompanyen) en forma
objectiva i subjectiva, i té per objecte contribuir a la solucié
de problemes socioculturals”. Que emtirin d’una passa, com
diuen els protagonistes de les rondalles de mossén Alcover,
si aquesta definici6 no és equivalent a la d’antropologia cul-
tural. Amb la férmula de Falkenstein la Volkskunde
s’integrava, amb un canvi de denominacié (europaische
Ethnologie), a I’antropologia cultural.

La Volkskunde té dos representants a Catalunya. Ramon
Violant i Simorra (1903-1956; Violant i Calvo 1990) a través
del romanista Fritz Kriiger (1889-1974), en la seva modalitat
de I’escola de Worter und Sachen, i Tomas Carreras Artau
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(1879-1954; Calvo 1994), influit per la Vélkerpsychologie
de Wundt i anima de I’ Arxiu de Psicologia i Etica Hispanes
iI’Arxiu d’Etnografia i Folklore (1915-1921/22; Calvo 1991).
Tanmateix, no cal fer-se il-lusions sobre la transcendéncia
real d’aquest darrer. Prats, Llopart i Prat ho han expressat
molt clarament: “El folklore havia passat per I’ Arxiu com
I’aigua que s’escola entre les pedres, sense esdevenir-ne
practicament «contamin@t». [...] Tots els folkloristes van
continuar fent folklore. Es a dir, es varen mantenir en les
seves constants ideologiques, tedriques i metodologiques i,
sobretot, varen mantenirla definiciode I’objecte d’estudi—
enlapractica, s’entén— ocupant-se Unicament dels aspectes
reculats i xocants de la societat rural i, entre aquests,
preferentment dels aspectes simbolics 1 cognitius del «saber
del poble»” (1982, 76).

Aquests son els quatre rius que van a desguassar a la
mar del folklore. Ha de quedar per a una altra ocasié la
historia de com, a partir de tots els materials anteriors triturats
1 regurgitats per una caricatura de positivisme, estergida so-
bre patrons emmanllevats a Paul Sébillot (1843-1918) i
Giuseppe Pitre (1841-1916) i al marge de qualsevol pruija
de teoritzacid o d’exercici critic de la rad, es construeix la
gran vulgata ---de fet, la gran tramoia editorial— de Joan
Amades, darrer avatar —esperem-ho— dels folklores a
Catalunya.
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PONENCIA
JAUME AIATS

Primerament em cal agrair I’amable invitacid i la confianga
dels organitzadors d’aquestes sessions, tot i que la meva
activitat no esta directament relacionada amb el pensament
com a disciplina filosofica i, per tant, intentaré gestionar
aquesta llunyania tocant el tema de la cultura popular amb
una contraponéncia que s’allunyara en una altra direccié de
la brillant intervencié que acaba de realitzar el Dr. Josep
Maria Pujol.

Després de llegir la seva documentada intervencio vaig
optar per una linia de contraponéncia que oferis una orientacio
clarament oposada a la seva, si més no en I’eix temporal, ja
que no em podia oposar de cap de les maneres a les tesis
que ell ha exposat (tesis que de seguida vaig veure que em
calia compartir i que espero poder-ne parlar en un debat
posterior amb algunes preguntes que ara guardaré). Enfront
a aquesta ponéncia, doncs, jo proposo un punt de vista des
de I’actualitat: no parlaré de cap de les maneres d’un estat
historic siné d’un present i, fins i tot, d’un hipotétic futur pel
que fa a alguns dels aspectes de la cultura popular.

Ahir, en la intervencié sobre els mites de Segimon
Serrallonga, vaig escoltar amb fruicié ’exposicié d’una
posicié vital davantdel mite —i crec que també és una posici6
davant de la vida que és cultura i la vida que es fa a través
de la cultura—, una posicié doncs que coincideix forca amb
el punt de partida que tenia previst per tractar el tema de la
cultura popular. La frase de Carles Riba que Serrallonga va
esmentar, ‘“‘els mites no son per entendre’ls siné per
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entendre’ns”, em sembla d’una lucidesa reveladora que se-
ria aprofitable per aplicar a molts dels ambits de 1’activitat
cultural. Els pragmatistes segurament s’afegirien sense
dubtar-ho a aquesta afirmacié ribiana i possiblement des
d’una doble interpretacid: ’activitat cultural ha de ser obser-
vada ja no com un objecte sind com un medi en la vida, per
“entendre’ns” com som i com volem ser en la nostra
comunitat, i a la vegada per “entendre’ns” en el nostre fer
social.

Si el mite —segons explicava Serrallonga—no es pot des-
vincular del &ic et nunc —i, jo hi afegiria, de la realitat social
i politica més present i més decisiva d’una comunitat—, la
cultura popular tampoc no es pot deslligar d’aquest present
politici social.

Permeteu-me, doncs, que m’atreveixi a parlar de cultura
popular des d’aquesta realitat present i situada al nostre pafs;
1, per tant, ho hauré de fer més des d’una Optica del mén de
’accié que no pas estrictament des d’un mén del pensament
que podriaestar deslligat de I’entorn social i mmediat.

“Cultura popular” és una etiqueta habitualment utilitzada
en el nostre entorn cultural, amb un bon rendiment d’tis—cosa
que demostra el mateix nivell d’utilitzacié— i, en canvi, tal
com hem escoltat en la intervencié de Josep Maria Pujol,
gairebé no té una base conceptual ni compartida ni definida.
Per tant, entrem en un mén de pensaments sobre implicits,
sobre evidéncies suposades, amb poca definicid i, en canvi,
amb un rendiment certament alt pel que fa a les relacions o
interrelacions socials. Dintre dels elements que composen
I’imaginari d’aquesta noci6 de “cultura popular”, es poden
destacar, en un esforg de simplificacid, dues linies que serien
clarament discrepants. Per un canté la que vincula cultura
popular amb altres nocions com sén “tradicié” o “comunitat
d’origen”, i que en definitiva seria una continuacié
estereotipada, amb elements topics, vulgaritzada i, per tant,
no gens coherent, de les linies de la tradicié dels segles X VIII
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i XIX que ens acaba d’exposar Josep Maria Pujol, que
podriem resseguir en molts moments de la Il-lustracié i en
molts moments del Romanticisme. D'altra banda, hi ha una
altra linia que coincideix més amb un plante jament que ens
ve de Nordamerica, i que vincula la cultura popular als
fenomens de masses i a fenOmens d’alta difusié mediatica i,
per tant, que vol abandonar aquesta idea de tradicié i de
comunitat d’origen. Curiosament, totes dues orientacions
mantenen una base comuna que és I’oposicié de la cultura
popular a una cultura elitista o de minories, a una cultura de
sectors restringits, de cercles determinats de la societat.

El discurs sobre el “valor” de la cultura i el fet de la
distinci6é que marquen els elements i les activitats culturals,
continua essent un dels sdcols no sols del mén cultural, siné
de totl’imaginari social del mén europeu contemporani. No
tractaré aqui aquest element del valori de la distinci6 en els
elements culturals, que és prou conegut pels treballs realitzats
a partir de Pierre Bourdieu, i que al nostre pais ha estat
sintetitzat en un treball recent de Jordi Busquet.

D’altra banda, la linia divisoria entre cultures que
pertanyen a I’¢lit i cultures populars €s impossible de definir
amb exactitud quan tractem els elements culturals. No podem
parlar de suposats objectes culturals que siguin d’¢lite o que
siguin populars quan parlem del que és el producte, I’expressié
cultural. En canvi, aquesta linia queda absolutament definida
quan es determina a partir dels protagonistes de les activitats;
és la societat que, a partir de qui protagonitza cada activitat,
defineix que és la cultura d’¢lite o que €s la cultura popular.
La cultura és un dels marcadors més clars dels grups socials,
de la identificacié o del rebuig de les persones envers els
diversos i canviants grups socials, i del didleg entre grups i
actituds socials que conviuen en una mateixa comunitat.

I és clar, quan parlem de cultura hem de parlar
inexcusablement de fenomens molt i molt diversos. Per po-
sarexemples del mén musical, que professionalment em toca
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més de prop —i no crec que a hores d’ara algi s’hagi de
sentir temptat a escenificar un esquincament de vestidures
per aquests exemples— quan parlem de cultura musical hem
de parlar tant de les simfonies de Gustav Mahler com de les
obres d’Iron Maiden, o des de Jordi Savall al Chaval de la
Peca (quepot ser considerat coma vulgari amb una valoraci6
molt concreta dintre el nostre entorn), des del flamenc al
cant gregoria, o des de les sardanes a Alejandro Sanz. Enmig
d’aquesta varietat de registres i de valors socials, i no pas de
valors especificament musicals, hi ha una etiqueta al nostre
pais que s’ha vist particularment vinculada a un dels imaginaris
de la cultura popular: és I’ etiqueta de “Miisica Tradicional”,
ique en la meva intervenci6 faré servir de punt d’ancoratge
al hic et nunc de linici.

Quins avantatges té parlar de musica enfront d’altres
elements que es podrien incloure en la Cultura Popular? Al
meu entendre, almenys té dos avantatges importants.
Primerament, que I’expressié6 musical forma part d’una
vivéncia personal i social menys relacionada amb “objectes”
culturals fixats, i aix0 la fa més facilment observable des de
la variabilitat historica i des de la mobilitat social.
Segonament, que en la musica hi participa el cos: en
I’observacié de ’activitat musical i dels processos de
coneixement que I’expressié musical fa possible, el cos de
seguidaesfapresent. En canvi, en la majoria d’observacions
d’altres processos la nostra cultura continua practicant una
observaci6 que parteix d’'una suposada separacié entre els
afers deI’esperit i del cos. Aquest llast cultural, historic, que
sovint encara ens fa arrufar el nas quan algi afirma que el
coneixement abstracte és inevitablement corporal, en canvi,
quan parlem d’una expressié musical, ens sembla prou més
Justificable i raonable afirmar que el cos hi té una intervencid
indiscutible.

Pero parlavermn de “Muisica Tradicional” avui en el nostre
pais; que hi ha sota aquesta etiqueta? D’entrada hi ha una
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activitat musical que ocupa un espai social gens desprecia-
ble, i que ho ha fet sota el paraigiies d’'una série de conceptes
i d’orientacions que es donen per evidents. Dintre d’aquests
conceptes i orientacions podriem esmentar una suposada
“tradicié” musical propia i genuina. De seguida que llegim
textos relacionats amb aquest ambit veurem que aquesta
suposada tradicié musical propia i genuina posa en joc ter-
mes com: autenticitat, veritat, allo que es perd, o també de
puresa i d’elements naturals; i que sén termes que acabem
d’escoltar en la tradicié académica dels segles X VII, X VIII
i XIX. Per tant, tenim una retorica al voltant d’una activitat
musical que utilitza una conceptualitzacié que historicament
“ens sona”; després veurem que aquesta utilitzacié dels
mateixos motsno té gaire res a veureamb la tradici historica.
Igualment, dintre aquesta argumentacié al voltant de la
utilitzacié de musica tradicional, hi ha la voluntat de contri-
buir a retrobar un passat col.lectiu amb el que ens puguem
sentir identificats, o que vol ser un mecanisme d’identificacié
d’una comunitat en el present. Si descabdelléssim aquests
suposits ens adonariem ben aviat que tenen una patina ben
coneguda, i que incorporen diversos pensaments sobre el
folklore i sobre la cultura popular que ens ha exposat Josep
Maria Pujol; alguns ja vindriendirectament de Herder, mentre
d’altres s6n plantejaments posteriors vinculats de manera
propera o distant amb els ideals romantics que s’han difés i
popularitzat per Europa sota formes molt diverses i sovint
contradictories i, que a més ho han fet amb una certa
superficialitat i ben poca reflexio.

No cal buscar-hi plantejaments de filosofia exactament
extrets de I’entorn romantic —no els trobarfem. Es més, ens
equivocariem de mig a mig si hi buscavem una coheréncia
de plante jaments i de raonaments filosofics que seria exigi-
ble a qualsevol tipus de reflexié en el mén del pensament.
No es tracta tant de pensament —en aquest cas— sind
d’actituds i de models socials; i aix0 ens fa pensar en una
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vulgaritzacié de pressuposits, més que no pas d’idees, que
tot i provenir de plantejaments molt concrets en la historia
del pensament europeu, han entrat a formar part d’un
imaginari compartit molts decennis més tard del moment en
que foren formulats, o en qué eren (tils a aquest pensament.
Aixi, en gairebé tots els cercles de musiques majoritaries de
I"actualitat, trobarem una concepcié basada en la figura de
I’artista, o una concepcié de 1’obra d’art entesa com un
objecte, o fins i tot una representacié d’actituds de
transcendeéncia, que sén completament presents i explicites
en la retorica i en els concerts. En canvi, aquestes actituds i
aquests models de pensament eren completament absents
de les misiques ma joritaries —posem per exemple—del segle
XIX.El que aleshores, al segle XIX, podien ser unes actituds
i uns valors de cercles restringits, actualment, degudament
adaptats a una societatclarament transformada i enormement
diferent —tant de pensament com de mentalitat—, ara resulta
que sén majoritaris. | per la via que porten, no sembla pas
que sigui una moda de quatre dies, perque ja fadecennis que
dura, i més aviat sembla que tinguin corda, com a actituds i
pensaments vulgaritzats en el nostre entorn social, per a forca
decennis més. Per tant, allo que en un moment, en aquell
moment historic, per a un piblic popular semblaven actituds
molt lluny dels seus interessos vitals immediats—historicament
en tenim testimonis—, avui per a uns sectors socials que
podriem dir equivalents, semblen actituds ‘“naturals” i
logiques; finsi tot semblen Obvies i no es presten gaire a ser
reflexionades. Aix0 ho podem veure il-lustrat en algunes del
que podriem anomenar, almenys des del mén del pensament,
paradoxes de I’activitat de la musica tradicional actual al
nostre pais.

Lanocié de tradicié fadonarper suposats uns “objectes”
musicals propis de Catalunya, estables, fixats i genuinament
catalans. Per tant, son tractats com a realitats ahistoriques
—la ucronia que esmentava fa una estona Josep Maria Pujol-
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i, gairebé, essencialment predeterminades com a comunitat.
Una molt simple aproximacié historica ens faria veure de
seguida que aquestes activitats musicals sempre han estat
relatives a una €poca, que sempre han estat canviants, fins a
un cert punt atzaroses, i sobretot no pas propies d’una
comunitat nacional concreta. I aix0 tant si parlem
d’instruments com de suposats repertoris o de maneres
sonores. Evidentment, pel que fa a protagonistes i a situacions
on es duien a terme les activitats musicals, la transformacié
historica i de mentalitats, d’estética i d’interessos ha estat
enorme; per tant, €s incomparable. La mateixa conceptuacié
d’una activitat musical que sonorament no s’hagués alterat
—suposem que sentissim actualment la mateixa activitat
musical d’una época histdoricament allunyada—, la
conceptuacié de com I’escoltariem, s’hauria transformat
drasticament.

Pero, a més, I’activitat sonora —i ja no parlem de la so-
cial—dels actuals grups de musica tradicional ben poc té a
veure amb una suposada “tradicié” que es regiria pels
conceptes d’auténtica, de pura, i de continuista. Actualment
s’inventen formacions —com per exemple, per dir-ne una, la
coneguda o si més no difosa cobla de tres quartans— i es
barregen alguns elements que identificarien la musica
suposadament propia amb un entorn sonor molt més deutor
de modes d’actualitat i de modes d’altres indrets, que des
del sector de la musica tradicional han estat vistes com a
valors positius o models dignes d’imitar. Per tant, tenim una
etiqueta de musica tradicional que no presenta pas una
activitat sonora relacionada amb un passat col-lectiu. En
canvi, el marc d’actituds i de conceptualitzacié minima que
sustenta I’activitat es fonamenta en aquest imaginari previ,
en aquest imaginari que jo anomeno prét-a-porter, fet de
nocions no gaire perfilades, d’actituds i de supOsits
popularitzats que de prop o de lluny tenen a veure amb els
conceptes esmentats d’obra d’art, d’artista amb el Volkgeist
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idealista i amb un cert essencialisme no gens concretat o,
encara més, no gens coherent en la seva formulacié.

La realitat, pero, €s que aquesta etiqueta de musica tra-
dicional té exit, t€ public i té espai social i, aix0, vist des de la
sociologia, ja és una legitimacié per si mateix. El perque
d’aquest espai social, de 1’exit i del pablic crec que I’hem
d’anar a buscar no pas en el “producte”, ni tampoc en les
reflexions d’un suposat marc teoric, sind en I’activitat, en els
interessos i en les actituds de les persones que es fan seva
aquesta etiqueta. Seguint alguns models de les teories
estetiques de I’adhesid i del rebuig, podem analitzar el sector
social que assisteix regularment a les activitats de la misica
tradicional a través dels valors que, en graus diversos—i sovint
oavegades contradictoris—, els protagonistes creuen positius
o negatius. A partir d’aqui, i ja que tenim poc temps, intenta-
ré fer una rapida sintesi d’alguns d’aquests valors (que hauré
d’exposar de manera segurament massa simplificada).

La misica tradicional ocupa un espai social que formula
una alternativa a les musiques mediatiques majoritaries, i aix0
potser seria la idea basica o percepcié més genérica que es
pot tenir de I’activitat. Per tant, ho entendrem com un punt
de partida: la musica tradicional és una de les alternatives
possibles enfront de les musiques mediatiques majoritaries.
S’entén com una musica oposada a les musiques de discote-
ca, a les musiques de les anomenades tribus urbanes, de
segell ianqui —si em permeteu I’adjectiu~ urba i industrial, i
també s’entén com oposada a les actituds socials, individuals
i estereotipades que van lligades amb una singular percepcié
d’aquestes musiques. Estirant el fil, aixo també voldra dir
que estaria oposada a un control dels interessos mercantils i
als models economicosocials majoritaris. Per tant, hi podem
veure el que podriem qualificar d’un cert humanisme enfront
d’un ambient social que majoritariament esta controlat pel
mercat i que esta fomentat per aquest mateix mercat. Per
una altra banda, la musica tradicional busca un lligam amb
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un cert ruralisme —realment €s un ruralisme d’una societat
antiga, molt més imaginada i idealitzada que no pas coneguda
pels mateixos que s’adhereixen a ’estética—, i també amb
un cert ecologisme d’arrel clarament urbana, que més aviat
contribueix a imaginar paradisos perduts i una naturalesa
agradable i dulcificada que no pas a un coneixement de la
naturalesa no urbana. Aquest ruralisme ecologista es
connecta sense gaire entrebancs amb unes relacions
personals que els mateixos protagonistes de I’ambient social
no dubten en qualificar de relacions personals sanes, naturals
i personalitzades. Evidentment, hem d’entendre aquests sa-
nes, naturals i personalitzades precisament a través de les
seves antitesis, o sigui, que no accepten les multituds, no
accepten el fet de sentir-se anonims o de participar en grans
acumulacions de persones. També busca alld propi, alld
“nostre”, enfront d’altres misiques i d’altres ambients que
sén considerats estrangers, no propis o relativament imposats;
i alavegada busquen alld que of ereix—segons les previsions
generals— la musica de festa o de gresca, o sigui, allo comu
atotunambientjove (cada dia menysjove) i lidic de musica
popular: diversid, relacions de parella o de sexe, ambients
socialsi lddics, ball, expressié del cos, etc.

Tot el que es busca, a grans trets, amb aquesta etiqueta
de misica tradicional va relacionat, és clar, amb una
codificacié de comportaments, de vestits, d’imatges, de
maneres de dansa, etc., o sigui, de signes que marquen el
grup social i que dialoguen entre aquests grups socials i altres
grups socials. Aqui no és I’ocasié per a descriure-ho de
manera detallada, pero si que voldria remarcar que aquestes
codificacions prenen un ampli ventall de possibilitats molt
diverses. Per aportar només un petit exemple, una estética
que actualment €s molt vistosa, com és la dels okupes, pot
estar en determinats sectors socials completament en
contacte amb I’etiqueta de musica tradicional.

Aquesta descripci6 de grans pinzellades que he intentat
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fer de I’etiqueta de la musica tradicional, ;com ens pot ajudar
a compendre una mica més I’entorn social i, a la vegada, el
pensament relacionat amb aquest entorn social?

D’una banda, ens pot ajudar a veure com unes
concepcions de base essencialista —i, com a tals, jo conside-
ro que especialment perilloses—, poden formar part d’un
substrat conceptual poc reflexionat o senzillament
irreflexionat, que apunta i que surt en molts sectors de la
nostra societat en forma d’evidéncies, de coses Obvies o
inqiiestionables. Pero la realitat ens indica que aquest substrat
de base essencialista només condicionara molt i molt
parcialment ’activitat social que realment esta duent a terine
un cercle concret, en aquest cas musical. En certa manera,
els imaginaris de tradici6 de propi, de genui, només intervenen
parcialment i com una patina superficial en els interessos
socials immediats dels participants.

D’altra banda, ens ajuda a veure les potencialitats de
I’etiqueta a ’hora d’actuar d’alternativa a altres imatges i
actituds culturals majoritaries i de produccidindustrial. [ creiem
que en aquest cas ’etiqueta de musica tradicional porta una
orientaci6 analoga a moltes altres activitats que podem po-
sar sota el paraigiies de “Cultura Popular”. O sigui, els espais
socials de critica, de models culturals 1 vitals alternatius,
d’oposicié a models de vida consumistes, jerarquics,
majoritaris, no acceptats, etc., tenen a veure amb una part
deI’imaginaride la cultura popular. Mentre que per una altra
part, sota la mateixa concepcid prou vaga i ambigua de que
€s la cultura popular de Catalunya en I’actualitat, hi
coexisteixen, en aparent contradiccid, pressuposits
essencialistes i concepcions clarament conservadores
—~d’objectes suposadament estables i fixats.

Per acabar, i parodiant ’inici, tornariem a dir que la cul-
tura popular no és per entendre-la, sind per entendre’ns. Per
aixo, en termes d’activitat cultural, I’analisi i la reflexi6 del
passatidel present crec que les hauriem d’utilitzar i que ens
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haurien d’implicar un posicionament sempre de futur. Ob-
servar |’activitat dels grups socials intentant d’entendre’ls
també en les seves concepcions, ens hade servir, en defini-
tiva, per construir d’'una manera més lliure el nostre futur.
Moltes gracies.
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COL-LOQUI I COMUNICACIONS
COL-LOQUI

Sr. Ignasi Roviré: En primer lloc m’agradaria felicitar els dos
ponents. El treball de Josep M. Pujol I’agraeixo moltissim perque
des de feia anys necessitavem una clarificacioé de les filiacions de
les diverses branques del folklore, potser fins i tot m’atreviria a dir,
dels folklores, i com aquestes s’han introduit al nostre pais. No
conec cap estudi, ni actual ni vell, que hagi plantejat aquesta
qiestid. Per tant I’agraiment és doble: per I’esfor¢ innovador i per
I’aclariment d’un terreny tan dificil. Anem ara a la questi6. El Sr.
Aiats, tot recordant frases de Segimon Serrallonga, ha acabat la
seva brillant ponéncia afirmant que “La cultura popular no és per
entendre-la siné per entendre’ns”. Suposo que és una forma
d’acabar, perd jo la voldria agafar com a pregunta. Des de
I’Academia necessitem entendre-la. Voste ha parlat de la mdsica
tradicional basicamentcom a oposicié a la masica I’actual. S’oposa
alamisica de masses, s’oposa a un control d’interessos ma joritaris
per part d’internacionals, s’oposa a alld que no és nostre... I en
canvi, a partir d’aquesta explicacié basicament socioldgica que
ha fet, el contingut, alld que és, no hi ha entrat. S’ha quedat a
parlardel lligam amb el neoruralisme, de les relacions personals
... potser tot plegat és una explicacio estrictament sociologica.
Jo voldria estirar-lo una mica més i demanar-li que des del punt
de vistade la materia musical ens digués que és la misica tradi-
cional avui.

Sr. Jaume Aiats: He volgut evitar d’entrar en temes estrictament
musicals perqué no em semblava ni el lloc ni el moment. La mdsica
tradicional a Catalunya la podriem datar, parlo de memoria i per
tant d’aproximaci6, a principis dels anys 80 d’aquest segle. Fins
poc abans no existeix I’etiqueta de misica tradicional a Catalunya.
Existeixen un conjunt de valoracions que sobre mdsica popular,
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culturapopular, musiques de tradicid, etc., coexisteixen en activitats
diverses. Pero una denominacié que movilitzi a un sector més o
menys constant i que es faci servir com a bandera i com a
determinacié de grups de misica, no. Aquell és un moment
d’eclosié d’interessos d’identificacié col-lectivarelacionats amb
el moment politico-social i relacionats amb unes modes de sectors
juvenils d’altres paisos europeus. Es fa un parallelisme amb la
misica celta --que €s una altra etiqueta—, amb la musica bretona,
amb les musiques folk americanes, amb algunes musiques folk de
paisos escandinaus i paisos centre-europeus..., i trobem que, a
part de la utilitzacié de la llengua catalana —que és un dels
determinants importants de 1’etiqueta—, els altres components
musicals que hi entren a formar part, sén molt més autors de les
imatges musicals d’aquesta musica celta, bretona, centre-euro-
pea, etc..., que no pas d’una suposada tradicié catalana anterior.
De tal manera que, generalment, es busquen per la composici
pretextos de musica catalana anterior. Aquests pretextos poden
ser elements melodics, generalment no coneguts, extrets de
publicacions conegudes superficialment, reinterpretats sempre a
partir de models i de construccions de la misica culta, de la musica
pop...
El.mateix es fa en quant a instruments. I alguns instruments
passen a ser identificadors d’aquesta activitat musical catalana
enfront d’altres—persobre la grallaen podria esmentar algun altre—.
Hi ha la reinvencié d’alguns elements sonors, per exemple de la
cornamusa: només hihaviaen actiulacornamusade Mallorcai es
considera que s’ha de tenir una cornamusa catalana i es crea. Es
crea a partir dels elements queestenena |’abasti, sobretot, I’interes
és tenir una cornamusa que identifiqui propiament uns grups de
musica tradicional i no pas una cornamusa quetinguires a veure
ni amb el so, ni amb la manera de fer-la servir, ni amb res de la
tradicié anterior. O sigui, hihaunclar inventdela tradicid, que és
del tot legitim, del tot normal i que han fet totes les comunitats
europees.

Pero el que cal veure és com d’aquests elements musicals que
s’argumenten com a propis, el que interessa €s la productivitat
social que esta lligada a un moment historic, a unes necessitats
historiques i sobretot a unes actituds personals i collectives.
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Sr. Jordi Sales: Voldria fer una petici6 a les dues ponéncies que
m’han semblat extraordinaries per centrar el problema i per mos-
trar-les, com deia I’'Ignasi Rovird, d’aqui endavant en molts llocs.
Voldria demanar-los que ens ho expliquin amb els exemples que
teniem al cap tota I’estona que els hem anat seguint. Vull dir que a
aquestes ponencies ara els hi fa falta uns quants exemples, com la
sardana, la jota, els castellers, les havaneres...

Sr. Josep M. Pujol: Unade les coses que jo havia exclos d’entrada
era de parlar de I’altre adjectiu que s’acostuma a posar al costat de
popular, que és el de tradicional. Preparant aquesta ponencia vaig
llegir un treball d’un antropoleg, Jests Contreres, que es titulava
“Laculturatradicional a la Catalunya d’avui”. Contreres parla de
tot aixo que el Dr. Sales pregunta: de les sardanes, dels castellers...
de totes aquestes qiiestions. Diu Jests Contreres que aqui també
hiha un fenomen de canvi. En el cas dels castellers hi ha extensié
del seu lloc primitiu, de canvi social i d’un augment de la
competivitat que abans no existia.

Celebro que el Dr. Sales hagi indicatel cas de la sardanai de la
jota: jo séc de la Catalunya Nova i sé perfectament com es va
introduir la sardana, per exemple, al meu poble. Abans de la
introduccié de la sardana es ballava una cosa que en deien la
dansada: es feia per la Festa Major i consistia, efectivament, en
unes jotes que es ballaven a la plaga publica. Perd arriba un moment
que la dansada es deixa de fer perque queda obsoleta i aleshores
entra la masica del ball agafat. En aquells moments, el rector del
poble per contrarestar els efectes perniciosos d’aquest tipus de
musica comenga a introduir les sardanes en el cercle parroquial.
Aquest, evidentment, s un bon exemple de recontextualitzacions.
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COMUNICACIO
Sr. Joan Vidal i Gaiola: La Generalitat i la Cultura Popular

Es fa un repas a I’obra de la Generalitat de Catalunya en el
Terreny de la Cultura Popular, i més enlla del problema de noms
(Cultura Popular, Cultura Tradicional...), es prefereix una
denominacié més genéricacom “activitats d’arrel tradicional” que
abraca els multiples fenomens reals del nostre Pais que se senten
lligats a la tradici6 catalana. Aixi, tant s’encabeix la recollida de
cancgons i costums, com els fendmens de nova creacié. Des de la
Generalitat tant s’esta obert a les accions de recollir com les de
crear. Aquestes tiltimes, molt sovint sota la forma de festa i [ligades
d’alguna manera en la tradiccid, sén el lligam amb el futur. Un dels
objectius que es persegueix €s posar a I’abast de tothom aquells
elements que fan possible la continuitat, tot acceptant el canvi
inherentde la cultura tradicional, perd sense que aixo signifiqui la
desnaturalitzacié. El canvi de valors que viu intensament la nostra
societat ha fetque I’associacionisme—I’anomenada societat civil—
tingui greus signes d’asfixia i de mort. Ara cal trobar una bona
férmula perque la vida associativa segueixi, pels canals queli siguin
propis, amb la mateixa empenta que sostenia les “activitats d’arrel
tradicional”.
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COL-LOQUI

Sr. Jordi Gali: La crisi de I’associacionisme és evidentment, i em
penso que heu tocat un punt essencial. En una societat en la qual
la creenga generalitzada és que ’home és una llibertat indetermi-
nada, no lligada per res ni per ningd essencialment, i que entotcas
admet que els lligams només sén formals, és evident que
I’associacionisme no pot funcionar.

Per altra cant6, és enormement perillosa —i ho diré en la meva
ponéncia— la intervencié publica en aquestes coses. L’Orfed i els
Centres Excursionistes, que van ser les dues grans bases de final
del segle passat i comencament d’aquest segle de I’associa-
cionisme, no van sortir de la protecci6 publica, van sortir per elles
mateixes. No és que vulgui menysprear la feina que esta fent la
Generalitat, crecque és una bona feina, pero és extraordinariament
ambigua i perillosa perque ja sabem que de la subvencié de la
cultura, s’arriba a la cultura de la subvencio.

Sr. Joan Vidal: Té tota la rad i li agraeixo que hagi fet aquesta
observaci6 final perque jo la comparteixo totalment, pero és molt
dificil de canviar-la d’'una formaimmediata. La mostra més clarade
la debilitat de I’associacionisme cultural és que s’hagi de recérrer
a la subvencié sistematica. Si voleu un element que justifiqui en
termes economics la crisi de la qual estic parlant, doncs la trobem
en aix0: no hi ha cap associaci6 cultural avui dia que pugui viure
dels seus propis recursos.

El cas més emblematic de tots el tenim amb els Ateneus. Tenen
unes estructures i una série d’instal-lacions magnifiques, gran-
dioses, importantissimes, que varen ser fetes amb 1’esforg perso-
nal dels associats en una €poca en que els recursos economics
eren molt més inferiors dels que la societat pot disposar avui.

Si les subvencions es tallessin en aquest moment aix0
determinaria la caiguda d’un bon nombre d’associacons. Jo crec
que lamillor mostra de larecuperacié de I’associacionisme cultural
sera quan fem una convocatoria de subvencions i no s’hi presenti
ningu.

Sr.Ramon Valls: En la intervencié que acabo de sentir hi trobo, en
el llenguatge mateix en que s’expressa, paraules que em resulten
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simptomatiques. En diré alguna: desgraciadament aixo és mort o
seria especialment greu. Aquestes paraules son significatives de
qué hi ha unes avaluacions latents, no expressades, pero des de
les quals es creu que allo és desgraciat, o que allo és greu. ;No hi
ha una politica que manté morts dempeus, o que s’esforca per fer-
ho? Les formes de vida moren, i en neixen de noves: a aixo ens
hem d’atendre basicament. El resum és aquest, una politica que
tendeix a salvar segons uns criteris que volen fixar coses que ja no
s’aguanten, a mi em sembla que cal repensar-la.

Sr. Jordi Sales: Aqui hi ha un problema que cal reflexionar: s’esta
envellint la militancia d’aquest Pais. Hi ha una militancia de la
meva edat, de cinquanta cap amunt, que esta fent un tap en les
associacions. Llavors ve el lament de la no renovacid associativa.
I ésquetotala vegadanoes pot fer. Del que la Generalitat s’ha de
preocupar és que el Pais faci un debat sobre les opcions de
voluntariat, ONGs, tercers cicles, estudis per Internet, viatges a
I'estranger... Tota la vegada no es pot fer: ens cal saber quin model
de Pais volem i actuar en conseqiiéncia. Necessitem uncertrealisme
de la possibilitat que el ciutada, que no és un menor, deliberi sobre
el model de Pais que vol. Perque del contrarii en I’exemple del Dr.
Valls. enterrarem el que es mori, tant amb subvencions com sense.
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COMUNICACIO

Sr. Francesc Morfulleda i Caralt: Folkore grec i consciéncia
nacional: la caiguda de Constantinoble

El filhel-lenisme dels il-lustrats europeus, que tan generds i
magnanim havia de resultar per a la independéncia del propi estat
grec, a mitjan segle XIX experimenta una greu decepcid. Aquest
sentiment intens d’amor i1 admiracié devers I’Hel'lade sofreix un
fort desengany en haver de constatar com Grecia —o, més
propiament, els grecs que I’habiten— no encaixaperresamb aque-
lla imatge que devotament s’havien construit la majoria dels
filhel-lénics a partirde la lectura dels autors classics. Tants segles
sota la ferula cruel del’enemic impiu, tantes altres vicissituds —no
poques— en el decurs del temps, feien que la realitat ben poc
s’adigués amb I’ideal d’'una Grecia noble i culta, plena de gloria,
bressol lluminds de la preada democracia. Fruit d’aquest
desengany sera una linia de pensament corrosiu, sostinguda per
alguns intellectuals d’ideals frustrats, 1a qual atacara ultratjosament
la nacio6 gregai els grecs, inculpant-los de trobar-se, sense mereixer-
ho, damunt les ruines de I’antiga Grecia solament per malmenar la
impressio dels savis i cientifics que de tant en tant la visiten. Fins
itot, de la made Jacob-Phillip Fallmerayer, s’afirma que els grecs
no son sind una raga més del conjunt heterogeni de poblacions
eslaves que poblen la zona, per les venes dels quals ja no flueix ni
una sola gota de sang hel-l€nica, pura de tota mescla.

Aquesta situacié provoca que a Greécia es visquin uns anys
d’un autentic fervor neoclassici arcaitzantque benaviats’expandira
pertot: la llengua, I’arquitectura, la historiografia, 1’organitzacié
administrativa i, fins i tot, les multiples manifestacions de la vida
quotidiana. Es en aquest context de reclamar-se hereus de
I’ Antiguitat que, per primera vegada, les diverses expressions de
la vidadel poble deixen de considerar-se un producte vulgar de la
ignorancia i la supersticié populars. Es converteixen en valuosa
materiad’estudi les expressions més genuines i més immaculades
de I’esperit del poble grec, les diverses manifestacions de la cultu-
rapopular com a testimoni fefaent d’un temps passatque, d’alguna
manera, s’ha mantingut viu en la consciéncia i el pensament
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col'lectius. Nogensmenys, les contalles i els cants populars sorgits
antany arran de la caiguda de l’antiga ciutat imperial de
Constantinoble, adquireixen un sentit i un valor extraordinaris i, el
que és més important, inqiiestionables.
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COMUNICACIO
Sr. Amadeu Lleopart: Cultura i educacio popular

A més d’estar influida per 1’ educacié formal i la no formal, la
cultura popular-entesacoma cultura del poble—es nodreix bastant
de I’educaci6 informal que depeén d’agents que eduquen sense
que la primera intencié seva sigui la d’educar i, per tant, sense
oferir activitats educatives gaire estructurades (aqui hi tenen
cabuda la familia, els grups d’amics, el mén del treball, el teixit
associatiu, els mitjans de comunicacid, etc.). Per la intervencid
d’aquests agents tan diversos, doncs, la cultura popular queda
constituida per elements d’origen tradicional (valors, creences,
celebracions, manifestacions artistiques, folkoriques, etc.) i per
elements que podem considerar nous (sigui perqué corresponen a
preocupacions abans inexistents, sigui perque sén diferents d’allo
mantingut per tradicié o s’hi oposen).

Sens dubte, les campanyes —en un sentit ampli— d’educacié
popular ajuden a formar la cultura popular. Perd, ara i aqui, pot
semblar que I’educacié popular tingui relaci6 —només— amb
iniciatives del passat. Facilment recordem els projectes alfabe-
titzadors del segle XIX o els esforgos d’associacions, ateneus,
escoles racionalistes, etc., durant les primeres décades d’aquest
segle, a favor de I’educacié dels obrers. Tanmateix, ara i aqui,
I’educacié popular perviu. L’enorme difusié de la informatica i
1’anglés, d’una banda, i I’impuls de valors ecologics, feministes,
solidaris, etc., de I’altra, s6n exemples —encara que motivats per
necessitats molt diferents— que posen de manifest aquesta
pervivencia.
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COMUNICACIO
Sr. Xavier Roviré: Cultura popular, refugidelapropia ideologia

Podem referir-nos a la cultura popular com un dels vessants de
la cultura que engloba un bon grapat de manifestacions socials.
Sovint, pero, es dona la paradoxa que aquest vessant és conegut
només per una minoria. El lligam clar que sempre existeix entre
ideologiai cultura, s’ estreny encara més quan es tracta del vessant
de la cultura popular.

Els folkloristes sén els que s’han dedicat a fer les recerques de
les diverses manifestacions que conformen bona part del que es
considera cultura popular. Molts dels nostres folkloristes sén fruit
dels corrents romantics i les seves recerques les han orientat a
buscar el que volien trobar, tot descartant els materials que no
encaixaven. D’aquesta manera s’ha potenciat la creenca que la
cultura del poble és 1a que ve d’un passat incert que es perd en el
temps, el qual s’ha anat transmetent generacié rera generacio,
provocant ladegradacié d’un estat inicial pur. Perd aquest esperit
encara es manté forca viui inalterable enraconsaillats de muntanya.
Les seves manifestacions son els pilars on se sustenta la manera
de ser del nostre poble. Recollir aquestes restes arqueologiques
ha estat una de les feines urgents.

Podem dir, doncs, que bona partde la cultura popular, nodrida
pel folklore, ha vingut determinada per la propia ideologia del
recercador. Ha estat unrefugi de les propies creences.
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COL-LOQUI

Piblic: Vull recordar que un bon etnomusicoleg, en Joaquim
Maideu, quan es proposava de tirar endavant el seu recull, el que
el preocupava noeratantlarecuperacié d’uns valors siné la qualitat
artistica: un concepte que no ha sortit massa en les nostres
discussions.

Sr. Jaume Aiats: D’entrada, m’he d’adherir completament a la
comunicacié de XeviRovir6 —ambelqualhem treballat tants anys
junts—: la seva aportaci6 ha estatalliconadora de com la ideologia
s’enganxa en les paraules. Per altra part, volia fer notar com el
paradigma biologista respecte al qual hem explicatla “vida” que té
la cultura popular, no és el més adequat per explicar aquestes
manifestacions socials. El que hi ha sén elements culturals que
cada persona utilitza a partir de diferents circumstancies i que es
transformen, es reutilitzen de maneres completamentdiferents sense
que sigui necessari cap objecte organic.

Qui determina que un element sonor té qualitat artistica? La
qualitat artistica no és d’entrada un valor immanent en 1’objecte
siné que és un valor determinat per les persones que actuen al
voltant d’aquella expressi6. Només al mig del fet social, en viu,
puc descriure el valor que es déna al que anomenem qualitat artis-
tica.
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COMUNICACIO

Srs. Joan Lépez i Oriol Chumillas: La pertinenga activa: el fet
casteller.

Que cal afegir avui als valors de forca, equilibri, seny i valor
que caracteritzaven ja fa alguns anys el missatge Casteller i aixi
poder explicar la seva estesa espectacular per la nostra geografia?
Un element clau per aproximar-nos-hi és el saber donar el valor
que li correspon al tipus de pertinenga que genera. Alguns
intel'lectuals han volgut veure els castells comun simbol de I’esperit
catala actual, pero és evident que la nostra societat catalana—avui
tant plural- i fet casteller no passen sempre per les mateixes
coordenades. Molt bona part dels que fan castells els trobem
afirmant que ser casteller comporta una manera de viure i que, per
tant, no és una mera aplicacié d’una sociabilitat estandar. El fet
casteller comporta la creaci6 d’uns vincles grupals especials que
cada grup ha d’inventar. Un element a destacar del fet casteller és
la interrelacid entre generacions: €s facil trobar tres generacions
en una mateixa colla. Aquest fetintergeneracional €s clau per la
vivéncia castellera, no només perque s’aguanti el castell, sin6
perque la construccid sigui viva realment, assolidai viscuda amb
lamateixaforca que és aguantada percossosi bragos. Aixi doncs,
aquestsentiment de pertinenga al grup s’arrela necessariament i fa
que sirealment es vol un éxit, el casteller s’hagi de fondre amb el
grup: ha de fer un castell, no un pilot ben posat de carn humana.
Alhora, la satisfaccio individual tant vindra de la veritable fusio,
de la identificacié amb la colla —passant pels signes ostensibles,
com la camisa i el nom, per exemple—, com, especialment, dels exits
obtinguts. D’aquesta manera, tant important €s fer castells com
amb qui es fan: els companys de colla esdevenen indispensables
per’obtencid de propi exit. La progessiva implantaciédels castells
per tota la geografia catalana, a més de fer viva una tradicié nostra,
conté valors de realitzacié personal que han cristal-litzat, també,
en el llenguatge com, com €s el cas de I’expressio fem pinya.
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COMUNICACIO
Sr. Ignasi Roviré: El naixement modern dela cultura popular

La comunicacié s’adrega als primers vestigis moderns de
’oposicié que des d’antropolegs, folkloristes o filosofs de la cul-
tura s’ha realitzat entre cultura i cultura popular. L’oposici6 és
basicament politica, en el sentit ampli del terme. No és una
determinacio pura, pensada des de I’académia per distingir ben
clarament uns sectors de la cultura. La reivindicaci6 de la tradicié
és unfenomen literario-politic que neix a Europa a finals del segle
XVIII, s’allarga tot el XIX i entra fins el segle XX. No tot el
continent segueix la mateixa velocitaten la descoberta de la cultu-
rapopular. A Catalunya ens incorporarem durant la Renaixenca, a
meitat del segle passat. Els preromantics i especialment els
romantics centreuropeus sén els intellectuals que creen el
concepte de cultura popular i I’'oposen a la cultura académicaenla
qual han estat educats. Reaccionen contra “Les Llums” que
significava Voltaire, contra el seu elitisme; a finals del segle X VIII
apareix un moviment que s’emmiralla amb Rousseau, de descoberta
de les societats pastores, naturals. Tanmateix, els inventors de la
cultura tradicional establiren uns llagos de simpatia prou forts com
per identificar-s’hi personalment i fer-ne bandera politica. La
recollida i publicacié dels poemes €pics 1 de cangons esdevingué
una arma politica: ajudaven a prendre consciéncia d’una unitat
nacional que la societat pagesa no tenia. Aquest, pero, va ser un
fenomen de periféria europea. Alguns exemples: a Anglaterra es
recull a Escocia. A Italia, a Dalmacia. A Espanya, a Catalunya i
Andalusia. A Alemanya, a Elbe. Vist amb els ulls d’avui podem
afirmar que es comenga a reivindicar ’'Europa de les Nacions, con-
tra I’Europa dels Estats que tant bé representava Napoled 1 les
monarquies de I’época.
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CULTURA I INSTITUCIONS.

CAP A UNA TEORIA (HISTORICA) DE LES
INSTITUCIONS.

Enric PujoL

Abans d’entrar en I’exposicid de la ponéncia propiament
dita em cal abordar, de manera gairebé ineludible, dues
qiiestions previes. La primera és I’explicaci6 breu de la seva
genesi. De fet, és una derivacié del dialeg epistolar que
mantinc, des de ja fa un cert temps,amb en Jordi Gali. En el
trafic d’idees que hem aconseguit establir, han sortit temes
molt diversos, pero darrerament ha estat un punt recurrent
la discussid sobre la importancia que han tingut les institucions
en la conformacid de la cultura catalana contemporania. Sens
dubte, hi hainfluitla publicacié del seu llibre La Renaixenga
catalana. Persones i institucions,' que considero una obra
cabdal a I’hora de plantejar-se la relacié entre els dos ter-
mes proposats en aquest ambit del colloqui (cultura i
institucions) i que m’ha estat molt til per a la investigacié
que tinc entre mans, la meva tesi doctoral sobre Ferran
Soldevilai la historiograifa i la cultura de la seva época.’

M¢és endavant intentaré justificar els perqués d’aquesta
meva consideracid, per0 ara em cal passar a la segona de
les qiiestions prévies apuntades inicialment. Es tracta de la

1. Barcelonesa d'Edicions, Barcelona, 1997.

2. Un avang dels eixos principals d’aquesta tesi els vaig exposar
en el treball de doctorat Ferran Soldevila i els fonaments de la
historiografia catalana contemporania (publicat per I'Ed. Afers,
Catarroja-Barcelona, 1995).
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necessitat de definir de manera succinta les dues nocions
que aci es proposen com a elements de discussié: la cultura
i les institucions. Quina €s la definicié de cultura que s’ha
escollit? Una de les més convencionals, de les que poden
ésser més ampliament acceptades, la que ens déna I’edici6
recent del poleémic Diccionari de la llengua catalana
promogut per I'Institut d’Estudis Catalans: “Conjunt de les
coneixences, tradicions i formes de vida materialsi espirituals
caracteristiques d’un poble, d’una societat o de tota la
humanitat”. Aquesta accepcid és especialment idonia perque
la considera com a patrimoni comi i com a realitzacié
col-lectiva i, doncs, ens permet relacionar-la molt bé amb
I’altre terme considerat: la institucié. La definicié d’aquesta
segona nocid (institucié) ens ve donada pel mateix Jordi Gali
enel seu llibre:

«El mot escollit prové de instituo: originariament i en el
seu sentit més fisic, ‘posar dret’. Ben aviat passa a signifi-
car coses que només fan els homes: ‘fundar’ una ciutat;
‘organitzar’ I’exércit; ‘emprendre’ un cami; ‘establir’ una
festa; ‘designar’ un hereu; ‘ensenyar’ la retorica».

Precisament aquest aspecte adquirit al llarg del temps
(que ell considera com a especificament huma) és la rad per
la qual prefereix el terme institucié a d’altres afins com
associacid, agrupacid, societat o col-lectivitat. L’accié
d’instituir déna principi conscient (especificament huma,
doncs) a una cosa que ha de durar.

La cultura, aquest nostre patrimoni comd, perqué pugui
€sser transmesa i es pugui desenvolupar necessita
d’institucions que n’assegurin la seva condicié duradora.
Aquesta és, doncs, la relacié basica entre els dos conceptes
que aci es vol desenvolupar. Pero no es vol fer des de la
pura abstraccié o des d’uns termes excessivament
generalitzadors, siné que es vol centrar en el nostre propi
cas, el cas catala, que no tan sols €s el més proxim i conegut,
sind que possiblement és un dels més clars per tal de demos-

134



trar I’estreta il'lacié entre una i altra nocié. La nostra propia
experiéncia histOrica ens porta a concloure que no pot exis-
tir una cultura moderna, sobirana, sense un desplegament
institucional propi que n’asseguri el seu desenvolupament i
la seva continuitat. Aixd que per a alguns pot semblar una
obvietat, dista molt d’ésser-ho per a la immensa majoria de
la nostra gent, fins i tot per a molts dels qui exerceixen
d’intel-lectuals. El fet no ens ha de sorprendre gaire, puix
que a hores d’ara impera la falsa antindmia entre persona i
institucié (entre subjecte i col-lectivitat), la consigna del
desprestigi institucional, I’apologia del triomf estrictament per-
sonali de I’individualisme insolidari, el descreéditde la historia,
I’estovament generalitzat i, per damunt de tot, el criteri dels
qui no volen que assolim mai la nostra plenitud ni cultural ni
nacional.

En una situacié com la que s’ha esbossat, €s molt clarifi-
cador que un llibre com el de Jordi Gali tingui com un dels
seus principals objectius el de remarcar la importancia del
paper que juguen les institucions en la vertebracié d’unaple-
nitud cultural i nacional. La reflexié de Gali va més enlla
d’una simple descripci6 historico-cronologicai s’endinsaen
el repte d’esbossar el que en podriem dir una «teoria de les
institucions» que té com a base, aix0 si, 1’analisi historica. La
profunditat de la seva formulacié fa que valgui la pena fer-
ne una exposicié minimament detallada, perqué ens pot
proveir de valuoses observacions per al debat col-lectiu que
ens hem proposat de dur a terme.

Unade les constatacions inicials de J. Gali és que la nostra
historia contemporania ha estat una época de grans
individualitats perque ha estat un periode d’intensa creaci6
d’institucions. Ell parteix de la hipotesi que «es tendeix a la
plenitud nacional quan les persones d’un espai social
collaboren i es perfeccionen en institucions, i quan aquestes
institucions s’ordenen i es jerarquitzen en una vida i un siste-
ma globals, €s a dir, en una forma politica». La seva tesi és
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que aquest procés alliberador va produir-se d’'una manera
eminent en el periode que ell anomena «Renaixengas». Convé
precisar que ell usa un concepte «ampliat» del terme, que no
es limita a identificar-lo amb el moviment literari de base
romantica desenvolupat a la segona meitat del segle XI1X.?
D’acord amb el seu criteri, el renaixement catala contem-
porani s’hauria produit propiament en el periode 1876-1923,
amb uns precedents que es remunten a principis de segle
XIX i unes conseqiiencies immediates que es poder allargar
fins a la década dels seixanta del nostre segle (moment en
qué realment s’esdevé un gran canvi de nivell internacional
que inicia I’época en qué actualment ens trobem).

Per confirmar i demostrar les seves conviccions de par-
tida, Gali assaja de fer ’esbés de «teoria de les institucions»
al qual abans al-ludia. Les seves constatacions i reflexions
no sén en absolut improvisades, ja que ha pogut comptar
amb la monumental obra del seu pare, Alexandre Gali,
Historia de les institucions i del inoviment cultural a
Catalunya, de la qual ell n’ha estat un dels editors i, doncs,
n’és un profund coneixedor, continuador i actualitzador.* La
seva formulacié és un molt bon exemple del lligam
intergeneracional que hauriad’existir i que, malauradament,
com ell mateix remarca, avui es déna només de manera ex-
cepcional.

El primer capitol del seu llibre és dedicat a fer la
consideracié de caire més teoric. Hi remarca la falsa
antinomia entre individu i institucid, la condicié d’obra huma-
na d’aquesta darrera, la contingéncia inherent a totes les
institucions (que fa que ens poguem plante jar el seu canvi o

3. Una accepci6 similar—tant pel que faa la llargaduradacom a la
consideraci6 de la «Renaixenga» com un lent progrés de presa de
consciéncia nacionalitzadora— és la que defensa Montserrat Reguant a
Etapes reivindicatives de la teoria nacional catalana, Llibres del Segle,
Gaiises (Emporda), 1996.

4. Fundaci6 Alexandre Gali, Barcelona, 23 vol., 1979-1986.
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la seva destruccid) i la impossiblitat de sortir, de «quedar a
fora», del mdn de les institucions. Aixi mateix estableix una
triple dicotomia entre aquelles on ens trobem (familia, escola,
ciutat, nacid, estat...) i les que triem (Universitat, treball, club
esportiu, grup politic...); les que anomena «fragils»
(identificades basicament ambles que ens vénen donades) i
les «solides» (aquelles que escollim); i les que ens augmenten
o milloren i les que —en principi— ens constrenyen. A partir
d’aqui analitza el seguit de reaccions que unes i altres pro-
voquen especialment en la joventut (és a dir en el moment
vital que comencem a prendre consciéncia de viure en un
mén «institucional» i que tenim capacitat de sorpresa,
d’indignacid, i voluntat de canvi). Aix0 li permet establir la
dinamica desitjable entre individu i institucid, i veure els pro-
cesos de renovacid, substitucid i relleu que expliquen les
mutacions produides en I’ambit institucional.

La vida, mort i renovacio de les principals institucions
nostrades €s 1’objecte d’analisi en la resta de capitols del
seu llibre. Després d’un breu resum general de la nostra
historia contemporania, fa unrepas de les que considera més
importants de cadascun dels periodes en que divideix el
procés intitucionalitzador modem: les creades abans del 1868
(d’engadel segle X VIII), les de després (ja majoritariament
integrades en el moviment de renaixement nacional) i les
conformades a principis del segle XX (que ja sén propiament
fruit d’instancies politiques autoctones).

El recurs a ’analisi historica li serveix per establir unes
constants i unes linies evolutives. En aquest sentit, pot veure
que «la floracié d’institucions de tota mena condueix, d’'una
manera necessaria, a les institucions politiques». [ pot cons-
tatar que la catalanitzacié es produeix primer en les entitats
culturals,desprésen els politiques o administratives i, sempre
en darrer terme, en les institucions economiques (ja siguin
de caracter obrer o empresarial). Aixi mateix, li permet arri-
bar a conclusions que cal tenir ben en compte ara i aci, com
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les tres que exposa en el cas de la universitat: 1) que
dificilment es produira mai cap renovacié seriosa si no és
des de dins; 2) que esta enormement condicionada per la
situacid i per les decisions politiques i 3) que ’existéncia
d’institucions peri i parauniversitaries pot ésser enriquidora
(tant pel que fa al desenvolupament de la catalanitat com de
la seriositat cientifica).

Pero també 1’analisi historica li serveix per reflexionar,
d’una manera molt licida, sobre la funcié referencial de la
mateixa historia. Aixi, denuncia que els nostres sistemes de
transmissié generacional i de coneixement del passat sén
molt dolents i viciats d’arrel, perqué avui hom considera el
passat com a mort i es rebutja explicitament la memoria
historica com a memoria, la qual cosa implica també el rebuig
a tenir en compte que les generacions passades i nosaltres
formem un tot indisoluble. Aixo impossibilita I’establiment
d’un terme de comparacié i ens incapacita per a la
comprensio i la correcta valoracié del nostre present.

Precisament aquesta comprensié de la nostra realitat
actual (i la superacid de les seves limitacions) ha estat, junt
amb la intencié de donar a conéixer un periode cabdal de la
nostra historia, el mobil que ha empés J. Gali a escriure el
seu llibre. Tot i constatar que, en termes generals, «vivim
moltmillorquenol’any 1900», Galino pot deixar de remar-
car les ombres de la situacié present: el panpoliticisme (que
dificulta que es pugi fer res al marge de la politica establerta
i que genera la subcultura de la subvencid), la insolidaritat i
el desig del triomf personal (que incapacita una acci6
col-lectiva ordenada i permanent més enlla d’objectius
personals immediats) o ’estovament generalitzat (que
possibilita I’existéncia d’'un marge de tolerancia envers la feina
mal feta i el deixatament que €s «realment esparverador»).

Els punts d’acord que mantinc amb les tesis defensades
en I’obra sén més que notables. Trobo molt encertat el
concepte ampli de «Renaixenga» 1 comparteixo els eixos
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basics del que es pot considerar I’esbds de teoria de les
institucions, aixi com bonapartde I’ analisi del nostre present.
Ja era hora que algl remarqués la importancia de les
institucions en el procés historicocultural contemporanii que,
més enlla de la cronica i de la valoracié personal, establis
unes constants, remarqués una liniaevolutivai fes una reflexié
solida, fonamentada, d’ ordre tedric sobre la qiiestié. I també
era necessari que algt, en aquest nou ordre clarificador, deixés
ben clar (com ell ha fet en una carta recent, del 7-1X-1998)
que: La maxima institucio cultural d’'una comunitat hu-
mana és la seva constitucio politica (...) totes les altres
institucions adquireixen el seu ple sentit només a través
de la institucio politica. ‘Estan ordenades a’, com deien
els escolastics, i la manca d’institucions politiques que
les coronin les fa, d’una banda, mancades i incompletes,
i de l'altra, tendeix a pervertir el mateix concepte de
cultura.

On potser hi ha més diferéncies €s a I’hora de judicar
aquest o aquell aspecte historic. Es el cas del periode de la
Generalitat republicana. Hi ha un fet que considero impres-
cindible de tenir en compte: sense la Generalitat republicana
no hi hauria pogut haver una Generalitat autonomica (ni al
Principat ni al Pais Valencia). Encara més, cal constatar que,
als anys setanta, es va poder restablir la Generalitat (amb
nom i amb un mateix esperit de govern autocton i no de
simple comunitat autbnoma), perd no pas un régim republica,
perque la consecuci6 del nostre autogovern no era quelcom
delegat del régim de Madrid, siné el fruit d’un acte de
sobirania del poble (naturalment, d’uns seus dirigents,
Francesc Macia al capdavant) que va proclamar, d’antuvi,
una Republica catalana. Aquest acte de sobirania politica ha
estat I’tnic que,amb repercussions historiques substantives,
s’ha fet d’enca del segle XVIII. Per més que la seva
existeéncia fos efimera com a régim completament sobira i
independent, dona com a fruit una institucié cabdal per al
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nostre segle XX: la Generalitat, vigent als anys trenta i
restablerta al final del franquisme sobre noves bases, perd
amb un explicit sentiment de continuitat.

De cara a un hipotetic desenvolupament del que en
aquesta obra de J. Gali s’ha iniciat, potser convindria insistir
més, en el futur, en certs aspectes que aci (pel mateix caracter
sintétic i assagistic del llibre que ens ocupa) només s’han
pogut apuntar, com €s I’actitud de I’ «altre» (1’estat espanyol
1’estat frances), laimportancia dels factors internacionals o
la repercussid que la creacid del tramat institucional realitzat
en el centre politic (Barcelona) va tenir a la periféria (el
conjunt dels Paisos Catalans).

Pel que fa al primer aspecte, convé esbrinar i remarcar,
per exemple, fins a quin punt les dues dictadures espanyoles
del segle XX no sén una resposta violenta directa contra el
procés institucionalitzador catald contemporani. Sobre la
influéncia dels condicionaments internacionals caldria valo-
rar el pes que realment tenen en el procés intern, ja que
sovint es tendeix d’una manera potser excessiva a minusva-
lorar la seva influéncia i a sobredimensionar els factors
endogens (que en ocasions no son sind la concrecid particu-
lar d’unes tendéncies generals). En el cas de la guerra civil
del 1936-1939, perexemple, dificilment es podia contenir la
conflictivitat social i el descredit democratic quan aquests
elements foren els que abocaren el mén a un conflicte armat
de grandissimes dimensions. Naturalment, Catalunya podria
haver estat I’excepcid, perd convé ressaltar la dificultat
existent perqué una tal situacié es pogués complir aleshores.
Quant a larepercussié que el procés iniciat al centre barceloni
va tenir arreu de les terres catalanes, cal dir que és encara
un tema gairebé «verge» i que el seu estudi aprofundit exigira
un treball col‘lectiu i especific.

En resum, i ja per cloure, convé dir que la densitat de la
reflexié realitzada per J. Gali fa del seu llibre un referent
ineludible a I’hora d’abordar la historia de la nostra
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institucionalitzacié contemporania i el converteix, al mateix
temps, en un estimul engrescador per aprofundir en I’estudi
d’aquesta via d’investigaci6é encara molt poc explorada. I,
naturalment, ens proveeix d’un material insubstitutble per al
col-loqui que ens hem proposat abordar.

Moltes gracies per la seva atencid.
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RESPOSTA A LA PONENCIA DEL
SR. ENRIC PUJOL

JorDI GALf

Benvolgut amic: he quedat més aviat sorpres, una mica
confls, ifinsitotafalagat (cosa que, com vaig dir una vegada
a en Josep Monserrat a prop0sit d’una carta seva, pot no
ser convenient), per la consideraci6 tan positiva que feu
del meu llibret sobre La Renaixeng¢a catalana. Perso-
nes i institucions.

Bé, el fet €s que en anar pensant en aquesta participacio,
atravésd’una correspondéncia cordial amb vés, al Col-loqui
de Vic “Cultura i Institucions”, se m’han anat fent cada cop
més solides tres conviccions: a) La primera, que la meva
tesi d’aquest llibret és pertinent. b) La segona, que aquesta
tesi no €s meva sind basicament del meu pare: en rellegir el
primer volum de la Introduccié a la seva “Historia de les
Institucions” m’adono fins a quin punt he pouat d’ell, i cons-
tato, d’altra banda, que aquest volumet del pare és
probablement, amb la “Noticia de Catalunya”, I’assaig més
serids que s’ hagi escrit mai sobre el nostre ésser col-lectiu.
c) La tercera convicci6 €s que potser ja és hora de dir d’una
manera clara i precisa i sense embuts que la maxima
institucié cultural d’una comunitat humana €és la seva
constitucié politica. I que totes les altres institucions
adquireixen el seu ple sentit només a través de la institucié
politica. “Estan ordenades a”, com deien els escolastics, i la
manca d’institucions politiques que les coroninles fa, d’'una
banda, mancades i incompletes, i de I’altra, tendeix a per-
vertir el mateix concepte de cultura.
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El citat llibre del meu pare, en la seva inicial digressié
sobre “‘el concepte de cultura”, ja apunta al menysteniment
generalitzat de 1’aspecte social de tota cultura. I I’index del
llibre presenta un ordre ben suggeridor: mentalitat cientifica
- mentalitat literaria - mentalitat artistica - musica - mentalitat
civica - I’ordre moral i els costums.

He defer constar també el meu deute envers el professor
Zarka, de qui vaig traduir un llibre excel-lent sobre Hobbes.
He arribat a la conclusié que per a I’home hi ha dues
possibilitats d’existéncia i només dues (que a la practica,
evidentment, es fandificils de destriar perque van barrejades):
I’anomenat “estat de naturalesa’: atomisme, massificacio,
tots contra tots, guerra civil. I la “polis™: la societat
fonamentada en el pacte (que és rentincia), coronada i con-
dicionada per les institucions politiques. Crec que només en
aquesta segona opci6 es pot parlar de “cultura”™ només puc
cultivar si hi ha una norma que impedeix al vei de trepitjar-
me el cultiu. Corol'lari de tot aix0 és que qualsevol plenitud
cultural suposa la plenitud de la sobirania politica plasmada
en institucions.

Voldria encara aclarir una mica el meu pensament (que,
repeteixo, no és “‘meu”) quant a les institucions politiques i
quant al fenomen que citeu del desprestigi actual de les
institucions i de I’*“apologia del tiomf estrictament personal i
de I’individualisme insolidari” (que condueix, afegeixo jo, a
la grotesca conclusié que tots som “igualment diferents”,
encara que, i perdoneu el paréntesi en el paréntesi, quant a
comptes corrents evidentment alguns sén més “igualment
diferents” que els altres).

Bé, respecte al primer punt (I’especificitat del poder
politic) he de dirque crec que el poder politic (i les institucions
politiques) és diferent de tots els altres perque la seva funcié
€s assumir una responsabilitat de regulacié global de tots els
altres poders, d’acord amb el pacte creador de la societat.
La seva estructura €s exactament igual que la dels altres
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poders (i institucions: les dues paraules expressen dues
facetes d’una mateixa realitat), perqué esta fet de pasta
humana vulgar i corrent, perd la seva finalitat és diferent:
que la compleixi més bé o més malament ja és un altre afer.

Quan al segon punt, el que cal dir sobre tota aquesta
retorica del triomf individual a partird’una llibertat indeter-
minada i creadora, és que €s pura i simplement trampa. Els
professors americans que diuen que el poder politic és un
poder comun altre sotmes a les lleis dels mercats (no sé per
que, ara aquest mot magic s’acostuma a utilitzar en plural),
ho poden dir només perque viuen sota la Constitucié ameri-
cana. No ho podrien dir ni a I’ Alemanya de Hitler ni a la
Rissiade Stalin. Els “ocupes” (tinc dret a la diferéncia i per
tant ho escric amb “c’’) no existirien si no existis una regulacié
(bona, dolenta o millorable, aquest €s un altre afer) de la
propietat immobiliaria. El “geni” Picasso no existiria sino hi
haguessin hagutuns canals institucionals a través dels quals
fos afirmat. I no penso comentar més el tema.

Tornem al primer punt, el de les institucions politiques.
La seva especificitat ha estat la causa d’'una perversié men-
tal i moral (els intringulis de 1a qual no sén facils d’explicar)
que €s la dicotomia estat-societat: una societat sense estat
€s un magma impensable i inestable que tendeix necessa-
riament o al seu coronament natural que sén les institucions
politiques reguladores, o a la més brutal guerra de tots con-
tra tots, el que s’anomena “estat de naturalesa”. Ara bé, la
creengaen la possibilitat d’una societat niinimament estable
enfront d’un estat minimament estable només €s possible en
una comunitat d’abundancia (o de malbaratament, com la
nostra), i corromp profundament el concepte de cultura: un
punt a estudiar.

Siguem francs. Que pot voler dir el mot cultura avui, en
una situacié on una pretesa “societat” no famés que queixar-
se i reivindicar enfront d’unes preteses “institucions
politiques” que sent com a diferents i al mateix temps com
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una vaca que cal munyir? Després de pensar-hi bastant he
arribat a aquesta definicié: Es cultura tota aquella activitat
individual o collectiva que no pertany a I’anomenada
economia productiva (per0d que no per aixo deixa de ser pro-
ductiva) capag de pressionar sobre els poders piblics per tal
d’obtenir subvencions.

I evidentment aix0 no va enlloc. Perd no he estat jo qui
ha dit que “la subvenci6 de la cultura porta a la cultura de la
subvencié” amb la perversié mental i moral que aixd com-
porta.

El problema és complex i hi incideixen molts factors: en
el fons probablement és un aspecte, el que correspon als
nostres temps, de la dificultat que sempre ha tingut el poder
politic deregular els altres poders. El poder politic democratic
ha perdut el monopoli de I’espiritualitat i de la regulacié mo-
ral i és logic que els poders “no responsables de la globalitat”
s’aferrin a forces en darrer terme espirituals (I’anomenada
“cultura”) pels seus interessos particulars. L’home necessita
espiritualitats i el poder democratic necessita vots i aixo
produeix un intercanvi entre poders politics i poders no politics
en el qual qui més hi surt perdent €s la democracia.

En principi i “a priori” un régim democratic no ha de ficar-
se en absolut en el tema de la cultura. La seva funcié
reguladora I’ha d’exercir en alld que afectatotsels ciutadans
(la seguretat,|’economia, els drets personals inalienables i a
protegir), pero no en allo que per ser en darrer terme espiri-
tual és “de lliure disposicié” de cadasci. I de fet, el primer
intent d’un estat modern per intervenir en el mén de la cultu-
ra fou el Kulturkampf de Bismarck, de signe politicament
totalitari i que va produir una denuncia furiosa i sarcastica
per part de Nietzsche. I els Ministeris de Cultura provenen
de després de la Segona Guerra Mundial, amb De Gaulle i
Malraux, i també amb segones intencions politiques i
ideologiques. En aquest aspecte, és fonamental el llibre de
Marc Fumaroli L’Estat cultural. La llastima és que €s un
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llibre terriblement espés: vaig fer-ne, per encarrec, un resum
del que em va semblar fonamental.

Suposo que recordareu una carta meva anterior en que,
amb un cert émfasi, deia, més o menys: “la cultura, a mercat!
i aquells a qui ens agradi, ja tornarem a representar Moliére
a casa, els vespres, quan ens plagui!”.

Els Ministeris de Cultura haurien, purai simplement, de
desapargixer.

Si comparem 1’expressié “Instruccién Piblica i Bellas
Artes” que va ser la utilitzada per I’Estat espanyol fins a la
Repiblica inclosa, amb “Educacién y Cultura”, “Educacién
y Ciencia”, “Educacién Nacional” i altres “lindezas”
posteriors, no podem deixar de notar una deriva cap al
totalitarisme ideologic. Perd el tret ha sortit per la culata: la
“societat” (poders no responsables) diu al poder politic (po-
der “dolent”, perd ric): “res d’ideologia ni d’esperit ni de
cultura: aix0 és cosa nostra. Per0 com que som uns genis,
has de pagar”. I per no perdre vots, el poder politic paga. I
en surt debilitat.

En tot aquest afer, només hi ha un problemareal, que és
el del Patrimoni. “Bellas Artes” ja denota un determinat
concepte, perd, que és en realitat el Patrimoni? Em sembla
que cal partir de la base que la comunitat dura més d’una
generacié i que només és Patrimoni allo que pertany ja al
passat i que no pot ser motiu d’enriquiment personal ni gloriola
de cap vivent. I la meva primera aproximacié a unaresposta,
a treballar, seria que el Patrimoni €s el resultat d’un pacte.
Pacte és xoc de voluntats i triomf de les més fortes: recordo
haver sentit dir a en Joan Ainaud que el romanic catala és
un fet de voluntat. A part la voluntat, pero, hi ha, crec, amb
el temps, una decantaci6 natural que deixa fora o en segon
terme moltes coses i en ressalta d’altres. I de cap manera
es pot descomptar [’efecte “moda” i les afinitats amb els
gustos del temps. El tema ha estat prou estudiat, sobretot
per a la literatura. En conjunt, el Patrimoni és tant més
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Patrimoni com menys els interessos crematistics es barregin
en la seva determinacid.

I voldria ara tornar “al nostre propi cas, el cas catala”
fent referéncia a quatre punts que toqueu en el vostre escrit:

1. La Generalitat republicana.

2. L actitud de I’““altre” i la reacci6 de Castella-Espanya
davant de Catalunya.

3. Laguerracivil.
4. Larelacié Barcelona-Catalunya-Paisos Catalans.

Quant a la Generalitat de I’época de l1a Reptblica mai no
valorarem prou el gest d’en Macia: en les pagines 177-191
del tercer volum de la Introduccié de I’obra del meu pare
se’nfal’elogi que corresponien Termes, en el seu volum de
la Historia de Catalunya de 62, diu que si no hagués fet
aquell gest potser encara estariem esperant I’Estatut del 1932.
I no parlem del meu germa.

Perod no podem oblidar que foren Marcel-li Domingo i
Nicolau d’Olwer qui varendesvirtuar el gest, perqué s’havien
hipotecat, préviament, a I’esquerra castellana abans que el
poble catala es pogués pronunciar en un sentit o altre: abrag
mortal per a Catalunya, que encara dura.

Un dels punts a aclarir sense por ni embuts per a una
visié sintética valida dels anys 30-40 i 50 (que ja us he
comentat moltes vegades que falta) és el desllindament en-
tre ’esquerra catalana (lad’en Macia i la d’en Batista), més
catalana que esquerra, i I’esquerra embadalida per la facun-
dia verbal castellana i inflada d’utopies (més esquerra, més
“intel-lectual” i més literata que no pas catalana).

El gest d’en Macia hauria de ser continuat ara per la
reivindicacid seriosa i serena de 1’autodeterminacié per a la
plenasobirania, i I’argumentacié seriosai serena als habitants
de Catalunya del perqué d’aquesta reclamacié de la total
sobirania.

Perqué ens hem de desenganyar: les “dissensions
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hispaniques” (Vicens) que es varen iniciar al XIV i que
versaven sobre com articular el conglomerat hispanic Por-
tugal - Castella - Corona d’Aragd, continuen exactament
igual que fa set-cents anys: Castella no entén aquesta
articulacié més que en forma de dominacié propia i d’assi-
milaci6 amb més o menys concessionetes més o menys
folkloriques. Perd mai no ens ha reconegut com a diferents
i com ainterlocutors amb qui parlar en peu d’igualtat. Sempre
ha partit d’'una “Espafia” utOpica i etéria (ells), i malaura-
dament hem de dir que a aquesta Castella, representant
d’aquesta “Espafia” que no €s més queel negatiude la nostra
impoténcia, han recorregut tant les dretes acovardides com
les esquerres embadalides: ambpoques i honroses excepcions.

Portugal va poder marxar amb 1’ajuda d’Anglaterra.
Anglaterra el segle XVIII i en el segle actual Franca (“pas
d’histoires” de Clemenceau) i Alemanya (negantel pai la
sal a un partit socialista catala) ens diuen ben clar que només
podem comptar amb nosaltres. I la “pedagogia” envers la
resta de I’Estat té quelcom de grotesc i de sinistre. Que ens
treguin la bota de sobre i parlarem d’igual a igual, sense
tantes pedagogies.

Quant al que us demaneu sobre si el fet de les dues
dictadures d’aquest segle tenen a veureambel nostre aixecar
el cap, no en tingueu cap dubte: el pare ho diu taxativament
1 em sembla evident que si aqui hi hagués hagut res de
semblant, ni remotament, a ETA, ja ens haurien sembrat de
sal el pafs.

I em penso que ja he dit prou sobre els punts 1 i 2. Quant
al punt tres, dieu: “dificilmentes podia contenir la conflictivitat
social i el descrédit democratic quan aquests elements foren
els que abocaren tota Europa a un conflicte armat de
grandissimes dimensions. Naturalment, Catalunya podria
haver estat I’excepcid, pero convé ressaltar la dificultat
existent perqué una tal situacié es pogués complir
aleshores”.
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Bé, per no allunyar-se massa del tema de colloqui, només
faré una referéncia al periode 19 de juliol de 1936 - 5 de
maig de 1937. Durant aquest periode el poder era al mig del
carrer i crec que hem de reconeixer que la nostra institucié
cabdal, la Generalitat, va fallar. La historia en condicional,
evidentment, no és mai valida, pero no puc deixar de creure
que un home com en Macia no hauria tolerat el que va passar,
ique es va acabar el 5 de maig quan la Guardia d’ Assalt que
venia de Valéncia va imposar I’ordre al carrer, la primera de
les condicions per tal que un govern pugui ésser anomenat
un govern. Des d’aquell dia i fins avui, Catalunya és un pais
ocupat. Durant prop d’un any va ser un pais lliure que no es
va saber governar.

Els bascos també van ser independents des de 1’octubre
del 36 al juny del 37. Varen perdre, com potser tamb¢ hauriem
perdut nosaltres, pero van donar exemple de dues coses:
honor i capacitat de govern, institucionalment i col-lec-
tivament: i més d’una vegada penso que (si ETA no és
totalment imbecil o no intervenen factors més pregons de
desintegracié de la nostra civilitzacié) aviat seran
independents, i precisament per aix0: perque, malgrat perdre,
varen saber-ho ser, d’independents.

Tot aix0 caldria treballar-ho sense complexos. Vede molt
lluny: de I’intellectualllisme de I’Ors, de I’embadaliment
davant la Institucién Libre. Caldria estudiar la figuratragica
d’en Companys. Sembla indubtable que la falla principal, el
19 de juliol, cal atribuir-la-hi. Pero €s indubtable que I’estiu
del 38, en la qiiesti6 de les industries de guerra, va tenir un
gest d’una catalanitat total. La missié Batista de I’abril del
38 fa suposar que en aquest moment ja havia fet un tomb
radical. L’hagiografiadel “president martir” amb la seva visié
simplista del maniqueisme de “bons i dolents”, ho enterboleix
tot. Tot plegat és molt complex. Potser hauriem perdut, pero
haviem d’haver lluitat.

Acabo de rellegir, costat per costat, data per data, les
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Cartes a Marius Torres i els articles d’en Rovira, i m’he
posat molt trist. Les covardies, les utopies, la ““desorganitzacié
mental” de qué parla el meu pare, fou inenarrable. Pero la
nostra maximainstitucié podia i haviad’haver lluitat per I’ ordre
i el civisme sense renunciar ares ni en I’ordre patriotic nien
I’ordre social.

Quétéa veuretotaixo amb “Cultura i Institucions”? Copio
unes paraules de la ponéncia d’en Vicens per al Seminari
sobre “alguns aspectes de la vida obrera a Catalunya”, que
jano vapoderllegir, el 60:

“tesis generals a discutir”

“tota la literatura que he llegit conflueix en un punt:
I’anarquisme no €s un producte angelic siné un subproducte
suburbial de lectures mal digerides d’ateneu obrer. Es unexemple
de mala conformacié del’educacié d’un poble”

“bonapartde les aventures desgraciades del sindicalisme catala
es deuen a la manca de quadres. Dirigit per obrers i portat per
obrers, mai no estigué a I’altura de les seves responsabil itats perque
a Catalunya existiren dos mons: el dels obrers i el dels burgesos i
pre-burgesos. Aquests se separaren rapidament d’aquells i els
deixaren a llur sort. D’aqui la ineficacia”

Quant al punt 4, és un tema extraordinariament complex.
Sobta veure que, com les “dissensions hispaniques”, la dualitat
irivalitat Barcelona - Catalunya, matrimoni mal avingut que
s’estima, es necessita i es condiciona, prové ja, almenys, de
finals del XIII, i esta estretament relacionat amb la debilitat
politico-juridica del nom Catalunya enfront de Comtatde Bar-
celonai Corona d’ Aragé: I' Abadal €s qui millor ha treballat
aquest tema. A través de la historia, aquest “front a front”
Barcelona-Catalunya ha anat perpetuant-se i avui continua:
em pensoque hi haquelcommés que I’ habitual contraposicié
capital-pais.

Quant als Parsos Catalans, crec que pot ser un mite
fecund, com ho fou el dels Jocs Florals. Dono a la paraula
“mite” tot el seu enorme pes positiu. Pero crec encara més
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una altra cosa: només a partir d’'un nucli sobira pot articular-
se una defensa seriosa de la catalanitat dels territoris que
quedin fora d’aquest nucli: és el cas dels alemanys a Txéquia
o dels hongaresos a Romania, com el dels quebequesos al
Canada o dels irlandesos a I’Ulster. I en aquest aspecte res
de pitjor que les actituds de “tot o res”. Com que “tot” no €s
viable a curt termini, ens quedem en el verbalisme i
I’emmerdament de parets, que és I’expressié subconscient
del “res” que ens tranquil-litza la consciéncia.

El meu pare relaciona, com he dit, lamancad’institucions
politiquesambel que anomena “desorganitzacié mental”, ca-
racteristica nostra. Cada cop crec més que la manca
d’institucions politiques ens fa irresponsables. Les reaccions
d’aquest estiu davant dels focs han estat un exercici
d’irresponsabilitat nacional, comparable a les pitjors histéries
del segle XV o a les confrontacions de nyerros i cadells. I
aix0 sera sempre aixi mentre anem repetint, tot cofois, que
som una nacid, i no fem tot el possible per esdevenir un estat.
Es un gos que es mossega la cua: som irresponsables perqué
en el fons sabem que no som responsables. Podem tirar-nos
els plats pel cap indefinidament a proposit de la tercera pista
del Prat, creant ressentiments i fomentant capelletes, perque
sabem que en darrer terme I’afer depén de Madrid.

“Ells” no sén aixi. Per aix0 manen. Davant el problema
basc PP i PSOE sén plenament solidaris. Davant nostre no
els cal. Si pretenguéssim seriosament la sobirania, prou que
ho serien.

La independéncia, per a Catalunya, €s un problema
d’higiene mental i I’(inic cami per tal que lanostraculturaila
nostra “identitat” no acabi d’ésser definitivament pur folklo-
retelevisiu.
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COL-LOQUI I COMUNICACIONS
COL-LOQUI

Sr. Modest Reixach: Per un canté vull expressar un acord profund
amb les tesis que heu desenvolupat, perd alhora també vull mos-
trarun certmalestar. Costa, ara i improvisant, exposar-ho en detall,
imés quan en la vostra comunicacid, Sr. Gali, heu tocat tants temes
que encara dificulta més el plantejament general de les mateixes
qiiestions. Ja he dit que estava en profund acord amb les tesis de
fons, perdo m’ha semblat que la vostra exposicié era excessivament
apassionada. Ja sé que la passié és un element positiu i que
esperona la reflexid, que provoca moltes vegades les reaccions
dels altres, pero la passié pot donar la imatge d’una seguretat
gairebé absoluta. I en el terreny en que heu fet discérrer les vostres
reflexions és necessari també el dubte. Especialment quan s’ afirma
allo que nosaltres som, i volem ser, no tant a nivell personal sin6
com a pais. La rotunda seguretat en aquest camp la trobo
excessivamentidilica.l aixo lligaambuna tercera reflexio: He trobat
que plana tant sobre la primera intervencié com sobre la vostra un
excessiu angelisme: com si la cultura notingués res a veure amb el
diner, com si la cultura només fosd’una iniciativa privada, d’'unes
persones extres o d’unes entitats gairebé naturals. No podem
oblidar que la cultura també s’ha fet de subvencions, i que els
millors pintors, els millors musics i els millors literats, han estat
gent subvencionada. Contra les opinions que ho neguen, em sembla
que el poder politic ha de fer cultura. Si voleu podem discutir quina
és la cultura que han de fer, la que es fa des de Madrid o des
d’aqui, la propia de la dictadura o la de la democracia. Perd em
semblainnegable que tot govern ha de tenir una politica cultural.

Sr. Jordi Gali: Els castellans tenen aquell proverbi: Perro que

ladra no muerde. S6c apassionat en I’expressio, perd s6c una
persona molt pacifica, aixo tingueu-ho clar. Es una caracteristica
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intellectual meva: séc contundent en I’expressid, pero després a
I’hora de matisar, matisaré tot el que vulgueu. Vull insitiren que el
poder politic no s’ha de ficar en la cultura, pero si en el patrimoni.
Aquestésproducte d’un pacte, i aix0 si que s’ha de subvencionar.
Vés heu dit que la cultura sempre ha estat subvencionada.
Evidentment, no hi ha possibilitat que cap expressié espiritual
existeixi si no hi ha al costat la material. Per0 jo us diria que el
Centre Excursionistade Catalunya i I'Orfeo Catala, per agafardues
institucions cabdals de la nostra Renaixeng¢a, no van ser mai
subvencionades per institucions plbliques. Mozart, que va ser
subvencionat en diversos treballs, en molts d’altres no ho va ser,
1 si va anar a parar a la fossa comuna és perque va engegar el
princep de Salzsburg més enlla d’on es ponia el sol. Evidentment
va ser subvencionat, és clar, s’ha de viure. No fa ara I’Estatel que
abans feien els mecenesparticulars o els princeps? Em sembla que
no: enlamateixaexisténcia d’un Ministeri de Culturai la substitucid
de *“la instruccién publica” per “la educacién”, hi ha alguna cosa
de pervers. Se li déna una sobirania que no és la que li pertoca. El
poder politic had’intervenir i molt, en moltissimes coses, perd no
precisament en aquestes que en darrer terme sén I’expansié de
I’espiritualitat de cadascu.

Sr.JordiFont: Laculturacatalana no necessita un estat. Catalunya
té competencia exclusiva en matéria de cultura des del 1980, exclu-
siva! Aixo vol dir que dels problemes que hi ha, que hi s6n, n’hem
de buscar les claus no a fora sin6 a dins. Aix0 és molt important,
perque si mirem pel forat equivocat perdem tota capacitat critica.
Hi ha una cosa que em sembla gravissima en termes de politica
cultural, que és desestimar i no de manera inconscient sind tan
explicita com ho heu fet, la dimensié economica de la cultura. La
visi6, 1 ja no parlem del llibre, de les noves formes de visid, digital
perexemple, laindistriadiscografica, la indstria cinematografica
1 totes les varietats audiovisuals, no sén cultura? A finals del
s. XX iapuntde comengar el XXI, quan aix0 esdevenen els suports
universals per excel-lencia de la cultura, tant de la de masses com
de I’altra, com podem fer abstraccié de 1a dimensié econdmica de
la cultura? Ens estem situant en una cultura de principisdel XXI, 1a
culturaavui janoésaixo, €s una cosa molt més complexa, la dimensié
econOmica és obvia i no només en les industries de la cultura,
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també en el patrimoni. Recordo quan Empiiries eren unes runes, fa
no tant, fa unes decades. En els pressupostos publics era un forat
quees feiainsuportable. El patrimoni era un pes que s’arrossegava
extraordinari. S’hi va aplicar un projecte economic al damunt, un
projecte vinculat a la industria del turisme, un projecte imaginatiu
de la difusié del patrimoni. Que ha succeit? Que Emptries ha deixat
de ser un pes mort a I’esquena del pressupost public, i ha passat a
ser una fontd’ingressos que pot financar larecerca, I’excavacio, la
investigacié de la propia Empdiries.

Sr. Jordi Gali: No desestimo de cap manera I’aspecte economic,
de cap manera! Pel que fa a I’exclusivitat en materia de cultura
deixeu que us ho digui posant d’exemple del terreny de I’en-
senyament: I’exclusivitat no ha servit per res. Des que varem
obtenir I’exclusivitat en aquesta materia fins el dia que jo em vaig
jubilar (1992) no he pogut fer al Batxillerat un curs d’historia de
Catalunya! Isil’he fet, ha estat saltant-me les normes de la meva
administracio, de l1a Generalitat de Catalunya. El Batxilleratespanyol,
obligava.

154



COMUNICACIO
Sr. Adolf Tobenya: El Barga neutre

El Barga ha deixat de ser un club nacional, avui és una agrupacié
esportiva d’un impacte sensacional que ja és lluny de ser
I’esquadra catalana. La tesi, sense ser ben nova, €s ben actual i
s’alimenta cada cop que es parla de les esséncies catalanes. El
Barga és el coixi emotiu del pais, on es cristallizen emocions
compartides; €s per aix0 que s’han de precisar, amb cura, els ter-
mes que se li adrecen i que, evidentment, no es pot veure com un
simple club poderds de futbol. Encara representa el Pais, pero ja
no funcionacom a vehicle privilegiat de les aspiracions nacionals
delscatalans: noés1’exércit simbolic. EIBarga actual és un producte
altament elaborat d’entreteniment, una mercadaria de gran qualitat,
una targeta de presentacid i una gran operacié publicitaria. Tot
alhora i amb un estil inequivocament catala. A aquesta situacid
s’hi ha arribatcom a resultat dedos vectors d’influencia coincidents.
Primerament, la dilatada etapa de govern de I’ actual president, que
ha actuat amb criteris estrictament mercantils i propangandistics.
En segon lloc, la convivéncia acceptable i prou comoda dels
catalans amb els espanyols durant un periode de bonanca
democratic, que en general tothom té interés en preservar. Tots
dos factors han contribuit a rebaixar la tensié simbolica nacional
que el Barga arrossegava de I’¢poca de restriccions dures. L dnic
element que encara pot generar confrontacid politico-sentimental
entreel Barga i els equips hispanics emblematics és la persisténcia
i la tossuderia invariables dels nacionalistes espanyols agressius,
que semblen fets d’'una pasta que mai no s’estova. Amb la seva
insisténcia, el Bar¢a pot tornar a complir algun dia, si és que mai
convé, aquelles funcions que a la meva manera de veure ha
abandonat.
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COMUNICACIO

Sr. Modest Reixach: La cultura i les fundacions privades a
Catalunya

El nostre pais no compta amb gaires grans fundacions. En
canvi, destaca notablement per la quantitat de fundacions de petites
dimensions. Aquesta caracteristica s’accentua els darrers anys
amb la proliferacié de fundacions sense gaires (o gens de) recur-
SOS propis.

Malgrat aix0, la contribucié de les fundacions al mén de la
cultura ha estat i és important. Son presents en tots els camps de
la cultura, tantlaliteraria com la cientifica. La gamma de les seves
finalitats va de les més generalistes fins a les més especifiques.

Totes fan cultura a Catalunya. S6n, doncs, un actiu molt valuds
per al pais. Fins i tot les forasteres, vull dir aquelles que tenen la
seu central —i en reben les directrius— fora del Principat. Pero
algunes tenen per finalitat especifica el foment de la cultura i la
llengua catalanes o s’hi mostren particularment sensibles. En un
pais on la cultura, sobretot la més propia, i la llengua han estat i
sén tan sovint de peatge, 1’accié d’aquestes fundacions és
rellevant.

De I’evolucié de I’estructura socioeconomica de les societats
modernes i del paper de les institucions puabliques se’n desprenen
alguns interrogants sobre les fundacions privades. No només so-
bre la seva forma d’actuar, siné també sobre el futur d’aquestes
entitats.
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COL-LOQUI

Sr. Didac Ramirez: A Europa no hi ha una cultura del mecenatge
com n'hi ha per exemple als EUA, aquesta €s una realitat amb la
qual hihemde comptar. Jo lligaria les comunicacions del Sr. Tobenya
i la del Sr. Reixach: Barga i fundacié. On posariem la Fundacié del
Barga?

Sr. Modest Reixach: Va molt bé aquesta intervencié perque
justament he comes un oblit que ara podré esmenar. He dit que de
fundacions amb capital important en el nostre pais no n’hi havia
de recents: doncs si. S6n aquelles fundacions promogudes per
entitats que tenen molts diners i que, d’alguna manera, volen fer-
se propaganda elles mateixes i donar una imatge publica que els
pugui interessar.

Hi ha fundacions que no tenen en principi cap finalitat politica
ni religiosa, ni d’imatge, perque no hi ha cap empresa al darrera.
Per altra banda, hi ha fundacions que tenen grans empreses que
les suporten. I poso dos exemples, un [’acabeu del posar: és la
Fundacié del Barga, i I’altre son les fundacions de les caixes i dels
bancs. S6n fundacions que tenen molts diners. En aquest pais
totes les caixes tenen fundacions. A aquestes els posaria una mica
al marge del que he dit, perque sén fundacions molt particulars,
com també sén fundacions molt sui generis aquelles que se’n
diuen publiques.

Sr. Adolf Tobenya: Se m’ha acudit el mateix que al Sr. Ramirez.
Escoltant la comunicacié del Sr. Reixach he pensat que la fundacié
del Barga a hores d’ara ha de ser una de les més potents. De fet,
aix0 també va a favor de la meva conjectura. L’altra fundacid, la de
la Caixa de Pensions és més rellevant. I no tinicament a través del
Museu de la Ciéncia fa cultura catalana de nivell acceptable. I no
oblidem que la Caja de Madrid té una fundacié cultural que va
tenint una preséncia en aquest territori cada vegada més notable.
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COMUNICACIO
Sr. Didac Ramirez: Cultura i Universitat.

El preambul de la LRU assenyala com a funcions basiques de
la Universitat del segle XXI el desenvolupament cientific, la
formacié professional i I’extensié de la cultura. En aquesta
comunicacio ens preguntem com la Universitat relx en I’exercici de
la funcié esmentada en darrer lloc. Després d’esbrinar el significat
que manejaven els redactors de la Llei de la Reforma Universitaria
s’arriba a la conclusié que la formacié professional i I’activitat
cientificadesenvolupades per la Universitat cauenforade la nocié
de cultura contemplada per la LRU. Sén tres espais, formacio
professional, ciéncia i cultura, que s’han de diferenciar i que es
corresponen amb les funcions basiques de la Universitat que ja
hem esmentat. Hem de pensar que quan laLRU considera I’extensié
cultural com una de les funcions basiques de la universitat no ho
faen el sentit de donar un vernis de “cultureta” per jugar al Joc del
Trivial. Hofa des d’una concepci6 de la Universitat com a escola
de ciutadans responsables, que la compromet amb la transmissié
de valors, amb fer possible el desenvolupament del judici
independent dels estudiants, la seva creativitat, I’esperit critic, a
contribuir a afermar valors com els de la democracia, la solidaritat
1 el respecte als altres.

Aixi doncs, la Universitat reix en I’acompliment de I’extensié
cultural que li és assignada com a funcié basica? La mevaresposta
és que no, que la Universitat no es pren amb seriositat I’extensio
cultural entesa en el sentit que li vol atribuir la LRU, que I’extensié
cultural és la “maria” de les funcions de la Universitat.

Davant I’estat de coses actual i amb una Universitat immergida
en un procés de tecnificacié que la porta a ocupar progressivament
I’espai que hauria d’estar reservat a una formacié professional
qualificada, no faria estrany que I’anunciada reforma de la LRU
suprimis la referéncia a I’extensié de la cultura com a funci6 basica.
Es guanyaria en coheréncia. Pero la societat hi perdria.
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COL-LOQUI

Sr. Adolf Tobenya: No estic gensd’acord amb la comunicacid
que acabem d’escoltar. Trobo que no hi ha de fer res I’extensié
cultural a la universitat, res. La Universitat no és allo que diu el
preambul de 'LRU, que per cert, és acceptada pel govern catala
quan no en té cap necessitat, perqué també té competéncia plena
en materia universitaria.

La Universitat és el lloc on s’han de formar técnics superiors,
no formacié professional. Es el lloc on s’ha de crear ciéncia, on
s’hade generar cultura, no extendre-la. Quan els alumnes arriben a
laUniversitat, els valors ja hi ha deser. Al darrera de I’ensenyament
de la Universitatja hi ha els valors humanistes tradicionals. L’altre
manera d’entendre la culturaja esta resolta: hofael cine, latele, la
radio, els Consells Comarcals, els pavellons poliesportius...

Sr. Didac Ramirez: Tampoc comparteixo la seva opinid. S que

crecque laUniversitatté a veureamb la cultura, i que t€ una funcié
d’extensio cultural, perd no en exclusiva.
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COMUNICACIO
Sr.Pere Saborit: Cultura de dretes, cultura d’esquerres

La comunicaci6 es centra en les distintes cultures politiques
en funcié de la valoracié de les institucions. Desplegant el ventall
d’opcions es comenga per caracteritzar el feixisme com aquella
forma que s’identifica sense cap mena decriticaamb les institucions
socialitzadores. A I’altre extrem oposat €s I’actitud dels que per
por al compromis refusen qualsevol institucié. Un cas d’exemple
d’aquesta dltima actitud podria ser la posicié socratica que la
tradicid ens ha wransmes. Al mig, nique siguid’una formaidealment
equidistant, hi hauria 1’actitud democratica: I’assumpcié d’unes
institucions com a forma necessaria de funcionament social; no
comalimit, sind com a condicié de possibilitat. Pero alhora, I’ actitud
democratica implica també un cert distanciament que permet la
criticai larenovacid.

Dibuixada la gamma, ens preguntem com situar-hi les posicions
de dretes i les d’esquerres. Es evident que els valors de les
esquerres s’identifiquen amb les posicions democratiques. El que
és més problematic és situar les dretes, ja que tendeixen a
I'immobilisme i poden desplagar-se molt facilment cap el pol del
feixisme. Les dretes disposen d’uns valors, com la Patria, la Familia,
etc., que es pensen eterns i tancats, immobils; sense cap mena de
distancia per poder-los pensar d’una altra manera. Aqui no era el
lloc defer-nela genealogia, d’explicar I’origen d’aquesta situacio.
Només es tractava de posar-la al descobert. Per tltim, 1 vistes les
posicions preses, es denuncia la falsedat de creure que tan
democratica és una postura de dretes com una d’esquerres. Només
des de I’esquerra es pot defensar plena i coherentment la llibertat
ila democracia.
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COMUNICACIO
Sr. Santi Ponce: L’orientacié dels Centres i Instituts d’Estudis

Els Centres i Instituts d’Estudis (CIE) son associacions sense
animdelucreque conformen lasocietatcivil articulada i que vetilen
pel coneixement, la conservacid i la difusié del nostre patrimoni.
L’agregacié de les diferents activitats desplegades al llarg d’un
any pels CIE (publicacions, exposicions, xerrades, campanyes de
conservacio i recuperacid, etc.) és suficientment voluminosa i
important com per afirmar que, segurament, poques institucions
publiques o privades assoleixen uns nivells d’activitat semblant.
A més, laimplantacié dels Centres i Instituts d’Estudis arreu del
territori permetafirmar queels nivells d’eficiénciai de productivitat
aconseguides —aprofitant la terminologia econdmica— sén
certament envejables. Tot el potencial descrit anteriorment, pero,
manifesta certes disfuncions i insuficiencies, d'altra banda
inherents a lamateixa génesi dels CIE, derivades de I’aillamenti la
diversitat. Conscients d’aix0, aquests van decidir d’aplegar-se a
través de la Coordinadora de Centres d’Estudis de Parla Catalana,
plataforma creada I’any 1994 que aplega gairebé un centenar de
CIE. Aquest marc estable de relacions té lamissi6 d’optimitzar els
recursos, intercanviar experieéncies 1 projectar les activitats i
inquietuds dels seus associats de forma agregada sobre el territori.
Alhora, la Coordinadora de Centres d’Estudis de Parla Catalana té
’objectiu de racionalitzar les seves relacions amb els diferents
nivells de [’administracid, respectant en tot cas la sobirania dels
seus membres.
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COMUNICACIO

Sr. Josep M. Riba Farrés: Sinergies Culturals en un mon
canviant. L'Albergueria, Centre de difusié cultural del Bisbat
de Vic

L’Església, al llarg de la historia, ha estat fertil en la produccié
de tot tipus de materials culturals: ha creat béns artistics i
arquitectonics, hacontribuitenormement en la dinamica social, ha
forjat escoles de pensament, arxius, biblioteques, ... La llista seria
interminable.

Enaquests moments, cal que I'Església repensi la seva "missié”,
1que aporti amb alegria la seva parten la construccié del futur, que
no renuncii a ser present en el nour mén que es crea.

Ben segur que un dels seus eixos de futur passa per l'aportacié
franca a la societat d'aquesta cultura patrimonial de la qual és
dipositaria, en qualsevol dels seus ambits —artistic, arquitectonic,
historic— que ha de ser un fonament important per a edificar
qualsevol opcié de futur que vulgui estar arrelada.

L'Albergueria vol ser,doncs, un interlocutor, i vol ser-ho d'una
manera rigorosa, sinérgica, constructiva, prospectiva i fresca.
Procurem de convertir-la en un espai fidel al nom-lloc d'acollida-,
tenint molt present la primera tasca que atribuim a 1'Església a
I'hora de treballar en la segona. Volem fer-la capag de ser un punt
de trobada de diferents enfocaments, de tendeéncies variades,
d'activitats diverses —lloc de pas— per anar copsant allo de: "no
som sind que ens fem"; un repte apassionant per tal d'anar trencant
el fals consumisme cultural i obrir espais on es pugui avangaren la
dificil tasca d'esdevenir persones rectes, cultes i savies.

Avui, després de quasi tres anys de funcionament, podem dir
que ja s'’han donat concrecions molt positives d'aquest discurs,
unes concrecions fetes sempre des d'una gran humilitat, perd amb
una gran voluntat de dialeg, de cooperacié i de coproduccid.
Exposicions com "A Bruit Secret"”, "Torras i Bages i els artistes” o
"Delaterra”, per exemple, ho demostren. Actes com I'obertura del
campanar de la Catedral, o el "Nocturn de Campanes" ho confir-
men.
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