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PRESENTA CIÓ 

Els COL" LOQUIS DE VIC, dedicats a la Cultura, van cele
brar la seva tercera edició 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 Oso nenes, la Facultat de Filosofia de la 
Universitat de Barcelona, la Universitat Ramon Llull, la 
Societat Catalana de Filosofia i el Centre d'Estudis 
Caries Cardó, estan assolint aquella continuilat que, tot 
i no ser vells, pennet dir d'ells que ja no són "flor d'un 
dia ". Atents a la finalitat que persegueixen, la d' afavorir 
el dii¡{eg i la coneixen,a d'idees entre representants del 
món universitari i de la cultura, han procurat millorar 
la seva estructura i funcionament. Així, en aquesta ter
cera edició es van substituir les ponencies per un conjunt 
de ponencia i contraponencia que, ja des de ['iniei mateix 
de l 'ambit a tractar, donaven el marc general de 
disCllssió. Com en edicions anteriors d '  aquestes aCles, 
lI1antenim la integritat deis textos de les pontmcies, oferill1 
un resum de les comunicacions i hem fet una selecció del 
dialeg posterior a cada intervenció. Malgrat les limitacions, 
esperem que segueixin essent una mostra suficient de la 
vitalitat i controvérsia que trobarem aquells dos dies, 
agradablement acollits a la capital d'Osona. 

Després de l '  obertura, a carrec de l '  Excm. Sr. lacint 
Codina, alcalde de Vic, i de la presentació de les actes 
deis anteriors COL·LOQUIS 1, el Dr. Ramon Valls, de la 

1 .  COLWQUIS DE V/e 1: La dUla!, Barcelona, Barcelonesad'Edicions, 
1997. COLWQUIS DE V/e 11: Ln/lei, Barcelona, Barcelonesa d'Edicions, 1998. 
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Vniversitat de Barcelona, pronuncia la l/iqó inicial titu
lada: "La l/ei i la cultura ". La tarda del primer dia es 
dedica al primer ambit, "Mile i Cultura ", presidit pel Dr. 
Salvi Turró (VB), actuant com a secretari el Dr. Ignasi 
Roviró (VRL). En aquest ambit el Dr. Lluís Duch presenta 
la ponéncia "Mite i cultura", que va ser contestada pel 
Sr. Segimon Serral/onga amb la intervenció "El mite del 
foc o del progrés". 

L'endema matí, el segon a",bit "Cultura i cultura po
pular", va reunir la ponéncia del Dr. losep M. Pujol 
(VRV) "Introducció a una historia deis folklores", i la 
contraponéncia del Dr. laume A iats (VV) dedicada 
especialment al registre musical. La sessió i presentació 
de comunicacions i deis dialegs va ser presidida pel 
Sr. lust Palma (Ajuntament de Vic); actua com a secretari 
el Dr. losep Monserrat (VRL). 

La tarda del segon dia es dedica a "Institucions i cul
tura", ambit presidit pel Sr. Xavier Sola (Consel/ Comar
cal) i el Sr. Antoni Bosch (SCF) COII! a secretario La 
ponencia i la contraponencia van anar a carree del Sr. 
Enric Pujol i el Sr. lordi Galí respectivament. Les seves 
reflexions, les cOl1lunicacions posteriors i el diizleg van 
anar confluint en el tema amb el qual es clourien els 
tercers COL'WQUlS, "Cultura i historia", lliqó de c/oenda que, 
a car.rec del Dr. lordi Sales (V B), encetava també el tema 
deis quarts, "La historia". La intervenció final de 1'¡UII!. 
Sr. President del Consell Comarcal d'Osona refermava 
en els assistents la legítima satisfacció d'una trobada 
reeixida i apostava pel compromís de les institucions per 
tal de continuar l 'aventura deis COL'WQUlS DE V/e. 
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LA CULTURA 





LLEI 1 CULTURA 

RAMONVALLS 

Obrim els III Col·loquis de Vico "Tercers" vol dir que no 
essent vells, no són tampoc un nadó ni flor d'un dia, dins 
I 'ampla floració d'aquesta mena d'actes. Efectivament, si 
mirem enrere els títols de les trobades anteriors, veurem la 
continuüat d'una empresa que vol ser institució i, si voleu, 
cultura: "Ciutat" primerament, "Llei" el segon any, i en
guany "Cultura" indiquen que girem entorn a l' articulació 
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 contínuament, en efecte, 
convocant professions i disciplines ben diverses, pelsmodes 
constants d'interacció deis membres d'un grup huma 
organitzat, interacció entre ells mateixos i d' ells amb la 
natura. I ho fem interdisciplinariament perque volem aclarir 
tot el que ens passa en el tracte recíproc i si, per ventura, 
helll de fer quelcom de nou, fins ara no habitual, per tal 
d'entrar en el futur amb alguna garantia de fer-Io millor. 
Al portal del nou segle ¿s'hi inscriu algun deure /lOU, 
específic? 

Aquests dies hem de parlar doncs i discutir sobre cultura 
i, en atenció a la ubicació d' aquesta ponencia, dedicaré una 
primera part de la meya intervenció a aquest mot per tal 
d' esbrinar-ne el concepte en general i encetaré la relació 
que guarda la cultura amb la llei, és a dir, amb I 'ordenament 
jurídic d'un territorio 
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1. Cultura i llei 

El motCl/IIUra, malgrat ser vell, ha fet fortuna en el nostre 
segle. Priícticament fins els nostres dies, la seva posició en 
el diccionari era més aviat modesta. Tot formant part de 
I 'ample camp semimtic demarcat pel verb Ilatí colo (colis, 
eolere, colui, cl/I/l/m) , cultura solament s'emprava com a 
sufix: agricultura, apicultura . .. 1 pel que fa a I 'adjectiucl/l/e 
es referia més aviat als camps conreats o cultivats en 
contraposició al seu estat salvatge o natural; molt menys 
l'adjectiu es predicava de persones. Es veu doncs que, segons 
els seus orígens, aixo de la cultura era cosa de pages i que 
d'antuvi de persones cultes o conreades no n'hi havia. EIs 
pagesos eren incultes com Déu i el bon ordre de les coses 
mana ven. No calia pas anar a escola a aprendre de Iletra. 
Pero quan el conreu feu cami des del pagl/S 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, faHava 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. Comen�ant pels cors de Clavé, pero fent
se socis tot seguit deis Ateneus enciclopectics i lIibertaris del 
Poble Nou o de Sants, Ilegiren Proudhon i Rousseau, potser 
Victor Rugo, i esdevingueren ensems cultes i sindicalistes; 
exactament tant eultes com sindicalistes. Posseiren així una 
cultura igualitaria, de procedencia 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
tura madura. 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 aspiració i fins i tot 
drel. Ara Cl/l/ura, com substantiu i amb majúscula abasta 
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tat el conjlll1t de ri/lls i hilbits socials JUIl/ament amb els 
procedimen/s per a transmetre 'ls. És 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 una relació molt estreta amb el llenguatge 
(la cultura viu i es fa en el llenguatge i per ell principalment 
es transmet), ha passat fins i tot de ser el tret caracterÍstic 
de 1 'huma per estendre's finalment als animals. Resulta que 
fins i tot les feres que creiem salvatges, i els ocells i les 
fonnigues nogensmenys tenen la seva cultura, ens en sen yen 
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, sinó també en el Ferrater Mora. 
Viu a l '  Avinguda de la "Filosofia de", la qual comptava 
d'antuvi amb tres o quatre cases solament, de les quals la 
Olés fatxendosa era la Filosofia de la Historia, ara envellida 
i amb poes recursos per fer-ne la rehabilitació. De la Filosofia 
de la Natura ningú en paria, suplantada com ha estat per les 
ciencies, i per bé que la Filosofia de l' Art i la Filosofia de la 
Religió han resistit, s 'han convertit en dependencies d'una 
nova mansió, més que casa, que s'ha bastit de bell nou amb 
un retol a la porta, Filosofía de la Cultura, que no sabem si 
és el nom de l'edifici o, per ventura, de l' Avinguda sencera. 
¿Que són si no cultura, I 'art i la religió? Pero també ho són 
els castells i l' arros amb bacalla . . .  

Tres coses ara: 1) Un concepte molt universal (massa?) 
i precisament en tanl que substitutiu de la Filosofia de la 
Historia, gaudeix de l ' avantatge de poder-hi encabir 
fenomens molt diversos i, sobretot, la discontinu"itat, aixo és 
la genealogia (Nietzsche) en 1I0c de la historicitat (Hegel), o 
potser d' enlla�ar les dues. En qualsevol cas, amb la 
genealogia hi ingressa la diferencia i el pluralisme. 1 aleshores 
la Filosofía de la Cultura es canvia en Filosofía de les 
Cultures. La nostra cultura deixa de ser no solament 1 'única, 
la universal per excel·lencia, sinó que li discutim fins i tot 
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qualsevol ti pus d'excel·lencia. És una de tan tes, malgratque 
la nostra civilització (ciencia, economia, formes polítiques) 
tendeixi a fer-se pellsament únic per obra i gracia de la dita 
globalització. 2) La segona cosa a glossar és que fins i tot 
interpretant la cultura com allo que Hegel en deia esperit 
objectiu (moralitat, dret i eticitat social) i sumant-hi l' esperit 
absolut (art, religió i filosofia), ens veiem obligats a abando
nar l'expressió Filosofia del Dret com a sinonim d'esperit 
objectiu, perque ara no ens fixem tant en el binomi forma = 

norma, sinó que veiem les formes o costums culturals com a 
cosa més viva que les normes jurídiques. La cultura és més 
proxima a la creativitat de la vida. La llei, en canvi, és més 
rígida; els canvis en la legalitat no són pas abandonats a 
l'espontane'itat en la mateixa mesura que els culturals. 1 la 
norma per canviar les normes regula un procediment tan 
rígid que, sense excloure el can vi, 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 sen se massa 
formalitats. Tot depen de que una determinada manera de 
fer es difongui i s'encomani. 1 per altra banda, la cultura tant 
pot desbordar les fronteres polítiques com dins d'elles pot 
conviure amb altres. En resum: cultura i llei no són pas el 
mateix, pero es remeten l'una a I 'altra. Hem de veure como 

Del dit fins aquí en resulta que, després d'haver-Io 
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 l'animal. 
1 per aixo mateix no podem considerar la cultura com la 
totalitat del sistema social. Seguint la proposta de Bunge' 
s'imposa considerar-la com un subsistema en front i en relació 

1 .  Vegeu la veu cultura a1 Diccionario de Filosofía de Ferratcr 
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 polític amb legalitat coercitiva. 

2. Sistema i subsistemes socials 

Ara, crec que resultara il·luminador repassar amb una 
mica de concreció que pot voler dir la distinció que acabo de 
suggerir entre sistema i subsistemes socials: 

Comen�o per considerar que un grup social, més o menys 
desenvolupat, més O menys nombrós (des d ' un pis 
d'estudiants o un club esportiu fins un gran estat modern), si  
no és un mer agregat casual i momentani d'individus (una 
sala d'espera d'estació o de metge, p.e.), descansa sobre 
quatre columnes. 

1. Nucli o codi de conducta (no de comunicació). 
Observem, en efecte, que un grup social es cohesiona per 
un conjunt de normes practiques d'interrelació entre els 
individus del propi grup i respecte deis externs. El conjunt 
d' aquestes maneres constants de fer hem de considerar-lo 
com laforma d'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. EIs individus respectuosos i observants de la norma 
són vistos comnon nals, ells són la mesura de la normalitat' 
i en ells es pot veure en quina mesura el codi és efectivament 
practicat. Observacions: 1) Les normes abasten camps molt 
variats (son / vigília, alimentació/ defecació, treball, intercanvi 
de béns, sexualitat, etc.) de vegades molt proxims a la natura. 
Veiem pero que les conductes culturals no sónnaturals quan 
viatgem en I 'espai o ens traslladem a altres epoques quan 

2. Aristotil, iDjea flie., 11, 1 106 b - 1 1 07 a 3. L'home socialment 
estimat com a prudent ve a ser una mena de regla viva que permet 
esbrinar el lerme mitja "relatiu a nosaltres" en que consisteix la virtuL. 
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fem 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 a moments privilegiats de la vida com 
ara el naixement, el casament, la mort; l' ingrés en el grup o 
la sortida, la commemoració de dates historiques significatives 
per al grup, etc. Aleshores el grup fa festa. 2) Cal entendre 
que les normes són 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 
observació de Descartes'. 3) Les normes són primiíriament 
costums no escrits (codi viscut irreflexivament), pero quan 
hom vol consolidar el grup i assegurar-li llarga durada, els 
costums passen a llei (escrita, sancionada per l'autoritat del 
grup, promulgada públicament i amb castigs incorporats, pre
vistos per als infractors); aquest subconjunt de normes 
escrites ten dei x a organitzar-se unitariament i a generar fins 
i tot organs especialitzats d'administració de justícia. En 
estadis complexos obtenim així el que en diem un ordenament 
jurídic; la llei tendeix aleshores a subordinar el costum4 En 
el sentit més general i objectiu, anomenem drel a aquest 
subsistema social i no cal ser jurista per saber que la pedra 
biísica deis ordenaments jurídics modems és el dret subjectiu 
de propietat (dret civil). 4) El codi pot ser viscut com opressió 

3. Descartes. Discurs del melode, 111, 23. A la traducció catalana 
de Pcre L1uís Fonl, Col-lecció de texLOS filosOfics nO 74, edicions 62, 
Barcelona, 1 996, p. 107. Diu: « . . .  em semblava que el més IÍtil era 
guiar-me per aqueJls elltre e/s quols havia de viure; ¡ que, per saber 

qllilles eren ved/ah/elllen! les seves opiniot/s, m 'hovia de fixar més en 

0110 que praclicaven que no pos en alfó que deien . . .  » 

4. Com de fel s'esdevé en els codis maderns. Vegeu I' article 1 .3 
del Cad; civil cspanyol, el qual seguint les pctjadcs del napoleonic 
diu: «La costumbre sólo regirá en defecto de ley aplicable, siempre 

que 110 sea contraria a la moral y al orden público y que resulte 

probada.)} 
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que minva lIibertat, pero també com alliberador, conferidor 
de potencia d' obrar' i de superioritat respecte d'altres pobles6 
5) E l  codi pot ser tancat o obert fent ús deis adjectius, 
popularitzats entre nosaltres per Popper i que ens permeten 
qualificar valorativament les societats segons els codis 
respectius continguin o no cliwsula revisaria, expressa o 
tacita, és a dir, norma per al canvi de normes. 6) E l  codi 
defineix espais asimetrics: la ciutat emmurallada amb un 
perímetre ben definit i I 'espai indefinit de la natura exterior'. 
L'espai extem no és pero despoblat; puix hi ha altres grups 
amb alU'es costums que poden ser objecte no solament 
d'enveja i desig', i també d'odi en la mesura en que s'estableix 
una alteritat total. Reflexió important: Els codis més vius i 
energics no són precisament els més antics ni els més fixos. 
L'acte o energeia en sentit aristotelic és forma intrínseca, 
que configura efica<;ment els habits socials i no s'experimenta 
pas com ortopedia o cotilla. 

5. Segons l ' expressió de Spinoza, la qual apareix al l larg de tota 
l'Erica. Vegeu p.c. el corol-lari a la famosa proposició VII de la 2a 
pan, la definició 111 i el postulal IV de la 38 pan, ctc. Certament que 
Spinoza refereix la potencia d'obrar al cos, mcntre que a ¡ ' anima hi 
refcrcix lapolencia de pensG/; pero ambdues potencleS es corresponen 
i creixcnjuntament. 

6. Vegeu p.e. el passatgc concgut com lagos epilaphios o discurs 
funerari a ]'enterrament deis atenencs morts en el camp de batalla, 
lal cüm ens és reportal per Tucidides a la Historia de la guerra 

del Pelopones, lIibre 11, 35 i SS., discurs tol eH amarar de ¡ 'entusiasme 
per la superioritat humana que confereix el fel de ser ciutada 
d' Atenes. 

7.  El texl d'Heraclit, segons el  qualcal que e/ poble !lllili perla /leí 

com si fos la muralla [de la citita!} (Kirk Raven 252) iguala 
metaroricament i encertadamuralla i !leí, perque ambdós circumden i 
protegeixen. Vegeu Col'loquis de Vic 1. 

8. Els profetes d' Israel bastien les seves filípiques sobre el suposit 
que els israelites envejaven i desitjaven rer seus els costums deis 
babilonis. 
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2. Aureola del eodi. Un segon subsistema social, periferic 
respecte l 'anterior és la justificació o legitimaeió del codi 
principal al qual prestigia. L' aureola consisteix en un repertori 
de respostes a la pregunta de per que cal fer-ho així, tal com 
el codi ho disposa. Les aureoles contenen respostes de caire 
a) religiós (hem de fer-ho així perque els déus així ho 
manaren), b) h istorie ( . . .  perque els avantpassats o herois 
fundadors així ho volgueren) i e) racional ( . . .  perque les 
normes ens fan viure bé, amb dignitat i prosperitat). 
Observacions: 1 )  És indubtable que les aureoles reals, 
historicament observables, combinen elements de les tres 
especies (els herois, p.e. son semidéus; els fundadors són 
savis, s i  les seves disposicions apareixen arrelades en la 
racionalitat, etc.) 2) EIs codis tancats o que es volen invaria
bles apel·len més fil.cilment a legitimacions religioses o a un 
suposat ordre natural igualment invariable o eterno L'apel
lació al tribunal de la raó, en canvi, tan propia de Kant, és 
típicament racionalista; tendeix per se a fer-se autonoma i 
irnmanent a l 'ésser huma. Conseqüentment, tard o aviat, es 
fara igualitaria, perque la raó és la cosa millar repartida' i 
jutja fins i tot els mites i l 'autoritat més arrelada, és a dir, la 
raó desmitifica. 3) Cal fer atenció a la variant eientista de la 
legitimació racional perque, segons Fichte, pot ella també 
esdevenir autoritaria i obstaculitzar aleshores la llibertat deIs 
individus (tu calla, que d'aixo no hi entens!) i la mobilitat 
del codi. 

3. Subsistema educatiu. L' aureola juga un important 
paper com a base del subsistema educatiu, és a dir, del 
subsistema encarregat de subministrar nous individus 
-membres al grupo L' aureola és generalment administrada 
per sacerdots i pedagogs i genera I 'escola. Funciona 
relativament amada del nucli; rep els individus de la familia 
en estat de natura o escassament educats, havent-Ios d' inserir 

9. Com ha llegim a l a  primera ratlla del Discurs del metode. 
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• 

al subsistema normatiu deIs adults després de formar-los. 
La tasca principal del subsistema educatiu, és per tant 
I 'ensenyament pr(¡ctic (!) deIs aspirants a ciutada, és a dir, 
la transmissió de coneixements i habilitats per a la inserció 
laboral, completats amb I 'ensenyament teoric de l' aureola 
legitimadora i deIs delires o obligacions que graven 
determinades accions reputades com a rnés rellevants. El 
subsistema educatiu és doncs l' organ reproductor del grupo 
Observacions: 1) L'ensenyament / aprenentatge comen,a 
propiament en el si matern i es continua en la segona matriu, 
la família. En ella el nen s'apropia habits de distribució deIs 
lemps de treball i lIeure, d'alimentació i defecació, habils 
que al seu tom serveixen com matriu de l' aprenentatge etic: 
el bé és bonic / el mal és caca. 2) E l  moment decisiu és pero 
I 'adquisició del lIenguatge, fet social si n 'hi ha (els nens 1I0p 
no parlen) el qual es pOI especialitzar (el llenguatge matematic 
p.e.), multiplicar (aprendre altres idiomes) i reflectir 
(gramatica). 3) A partir del lIenguatge s' apren un sistema 
categorial: nominació de diferencies, catalogació deIs ens de 
la natura, particions de I ' espai i del temps, e1s cicles 
meteorologics de conreu i collites, de festivitats, elc. 4) 
L'educació comporta aspectes repressius, des de I 'exlrem 
de la disciplina anglesa fins e1s examen s, els quals poden 
minvar gradualment a mesura que el subsistema funciona 
bélO 5) L'educació prevalentment memorística i repetitiva 
es vincula a I 'ensenyament per docencia i a sistemes socials 
tancats, la més intel-Iectual pretén educar la creativitat 
mitjan,ant la participació en seminaris de recerca i és propia 
de societats obertes al can vi. 

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

1 0. El maleix Bakunin, dins l a  scva fe anarquista i inspirant-se 
probablement en Rousseau, concebía ! 'educació deIs infants com un 
procés gradual des de J 'absencia total de llibertal a la lIibertat total. 
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dret inclou procediments de reclusió i exclusió (presons) com 
a conseqüencia inevitable del caracter coercitiu de les lleis, 
el sistema penitenciari o repressiu gaudeix d' un funcionament 
relativament autonom. EIs paral·lelismes invertits respecte 
del sistema educatiu són prou iHlIstratius: 1) Si e l  subsistema 
educatiu, com deiem més amunt, fa funcions de reproducció 
i d ' integració, el penitenciari les fa d'excreció. 2) Si no pot 
eliminar el díscol, aixo és, fer-Io fora del limes de la ciutat, 
mitjan�ant la mort, la cremació o el desterrament, crea per a 
ell un subespai especialitzat d'exclusió, la presó, simetric 
respecte de I ' escola. 3) Podem pensar que, s i  l 'escola 
funcionés al cent per cent, no hi hauria desintegrats O 

dislocats, no caldria presó. 4) Quan s'accentua la dimensió 
correccional de la presó en oposició a la simple punició, la 
presó pren funcions de segona escola re-educadora per tal 
de reinserir el delinqüent, és a dir, fer el reciclatge deis 
residus socials quan la volatilització per incineració és 
impossible. L'espai especialitzat com a presó deixa aleshores 
de ser terminal. 5) La funció reedllcadora de la presó es 
conseqüencia logica d'aureoles universalistes, puix la 
universalitat impedeix pensar en espais rigorosament 
exteriors. És ciar que les aureoles universalistes inclouen 
logicament la igual dignitat deis humans. Minva aleshores 
proporcionalment la dimensió purament punitiva de la pena, 
vinculada a la revenja i a la llei del talió, com ens recorda 
avui la mentalitat deis que demanen pena de mort per als 
assassins. 6) A les societats tancades, les escoles i les presons 
són més repressives i vindicatives. A les societats obertes 
tendeixen a promoure la interiorització educativa de la nor
ma com a potenciadora de la llibertat. 

5. Consideradolls addicionals. 1) Hi ha més subsis
temes socials que els que he enumerat, I'economic per 
exemple. Pel que fa al subsistema sanitari en concret, és 
facil observar que assumeix funcions de retenció i cura deis 
individus temporalment incapa�os d'actuar com a membres 
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actius del grupo En aquest sentit és semblant al subsistema 
punitiu; comparar-los des perta suggerencies fecundes. El 
subsistema sanitari pretén primiiriament la recuperació de 
l' afectat, ho fa pero creant, també com el punititu, espais de 
rec\usió com ara I 'hospital i el manicomi, els quals, quan la 
recuperació és impossible, funcionen també com a espais 
terminals. 1 no entraré aquí en la qüestió veritablement 
esfere·idora deIs casals de ve\ls. 2) Respecte de I'aureola, 
cal notar la relació sempre conflictiva entre religió i filosofia. 
Les dues apel·len al fonall1ent, pero la pendent cap al 
fonamentalisme i al tancament de la societat és més gran en 
la religió, perque les creences religioses assumeixen les 
funcions legitimadores de manera més dogmatica i autoritiuia, 
mentre la filosofia és normalment més crítica i invoca la raó 
comuna. Resulta doncs que la filosofia és més irnmanentista, 
la religió més trascendentista. La religió és, 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 \libertat de tots els humans. 3) Les legitimacions 
de caire historic descansen sobre a\lo que se n'ha dit fins 
I'avorriment el fet diferencial, i com sia que els fets qua 
fets no creen essencia o institució permanent, aquest tipus 
de legitimació deriva també massa fiici lment cap al 
dogmatisme i el fonamentalisme. 3) En un altre terreny de 
fricció, el conflicte entre filosofia i ciencia és propi de la 
modemitat fins avui. Es produeix quan la ciencia es revesteix 
de dogmatisme ciemista i, tot combatent la metafísica, inten
ta heretar la filosofia i fer-se dipositiiria de \'única racionalitat. 
Pero la se va racionalitat és estreta. No abasta ni I 'apex de 
la \libertat ni la qüestió sobre el sentit. 

En definitiva, I ' ideal modem i iHustrat de la \libertat s'ha 
fet patrimoni comú de la humanitat. Posar-lo com a punt de 
referencia orienta tam la legitimació com la crítica de les 
relacions socials i en especial de les fixades com ajurídiques 
i coercitives. 1 observem, per acabar aquestes consideracions 
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sobre sistema i subsistemes socials, que si reflexionem una 
mica sobre la interacció entre els subsistemes, podem enca
ra encetar un altre genere de consideracions més teoriques. 

1 )  No hi ha un sistema contraposat als subsistemes, sinó 
que el sistema és el conjunt deis subsistemes enlla�ats pels 
processos d'interacció entre e1ls. El sistema social no és un 
organ més de l' organisme, sinó la sang que els recorre tots, 
diria Hegel. 2) Cada subsistema pot actuar sobre un altre 
directament, pero quan ho fa, la seva acció repercutid 
indirectament en un tercer i en altres fins rebre en ell mateix, 
de retruc, repercussions potser no volgudes. Quan el 
subsistema economic, per exemple, demana i obté del 
subsistema polític una rebaixa deis impostos esperant una 
reactivació del mercat, pot ser molt bé que després es queixi 
de que la seguretat ha minvat. 3) És de gran importimcia 
considerar que la possibilitat d' un subsistema d' actuar sobre 
un altre passa per un filtre de traducció, de manera que el 
missatge es transferid i sera escoltat, si i solament si és 
tradu"it al llenguatge-interes del subsistema al qual s'adre�a 
la determinació volguda. Insistint en I 'exemple anterior, val 
a dir que la petició de reducció d' impostos que, tot perseguint 
el benefici propi, els lobbies de negocis adrecen al poder 
legislatiu i a les forces polítiques que el detenten, solament 
sera escoltat pel subsistema polític si ell en preveu per a si 
una rendibilitat política, diferent de I'economica. 

3. Qüestions finals 

Ara pode m respondre amb algunes definicions les 
qüestions amb les que hem obert el present discurso L'ésser 
de la cultura és el conjunt de les relacions socials interiors a 
un grup huma que han estat estabilitzades com a COStWIlS 
públics amb un índex de f1u'¡desa superior a la institucio
nalització rígida que significa la llei. El subjecte d'una cultu
ra és sempre coHectiu i consisteix en una mena de teixit 
fluid com ara la sango Mai el subjecte de la cultura és una 
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mera suma d' individus. La clau del concepte cl/ltl/ra em 
sembla ser fonlla penl/anent (formada I fornladora), ver
Sl/S forma transitoria. En alemany s'estableixen un parell 
d 'equacions ben significatives: Bi/del! = forlllieren, Bildl/I/g 
= Cl/ltllra. La forma formada és el resultat d'un treball que 
conjura angoixa, i la primera cultura des del punt de vista 
genetic sembla ser la tecnica com a relació transformadora 
que una societat manté amb la natura, la qual relació es con
solida mitjan�antels mites i els rituals festius. 

Pel que fa al procés de formació de la cultura afegiré 
que s'origina per repetició d'una acció reeixida, la qual con
jura angoixa davant els perills i contingencies de la intemperie, 
fins contagiar-se en molts individus i fer-se forma O habit 
permanent. Com ja he dit, sembla que la cultura tecnica és 
la primera cronologicament. Es conserva perque resulta 
gratificant i es transmet per imitació. Varia contínuament i 
experimenta importants modificacions, no solament pel 
progrés tecnologic sinó també pel contacte amb altres 
cultures. 

Venint a la relació entre mites i cultura, podem dir que els 
mites narren el naixement d 'una cultura. Entre els déus i els 
pobles configurats, en efecte, els herois fundadors fan la 
mediació. Els ritus repeteixen i actualitzen el mite fundacional 
i conserven la cultura tot conferint un caracter festiu a la 
celebració ritual. La interpretació filosofica deis miles els hi 
afegeix una legitimació racional que descansa en la 
funcionalitat de les creences; en primer 1I0c, la utilitat de la 
producció de riquesa per a viure millor, pero també la pau 
social (la protecció de les vídues i els orfes en les cultures 
antigues), juntament amb la protecció i foment de la dignitat 
humana en la cultura moderna. 

En la relació d' una cultura amb les ve'ines, caldra sempre 
distingir entre estrangers en sentit fort i lIletecs, és a dir, els 
estrangers residents aquí. Aquesta relació no s'abandona 
generalment a simples costums de cortesia, sinó que es re-
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gula legalment. D' aquesta regulació en diem avui llei 
d' estrangeria. La relació amb els estrangers pot arribar al 
conflicte beHic. No endebades el dret internacional modern 
fou fundat no com a dret natural s inó com a dret 
consuetudinari positiu per un !libre, el títol del qual era De 
iure belli ac pacis. La relació amb l' estranger pot ser 
conflictiva fins la guerra, peró si és pacífica es converteix 
facilment en intercanvi comercial o relació económica. Per 
aixó en la Filosofia del dret de Hegel, quan són inventariats 
els elements que juguen en les relacions internacionals, 
s'enumeren l' amena<;a de guerra", els tractats de comer<; i ,  
seguint Kant, I 'horitzó moral i utópic de la  pau perpetua. Ara 
la interacció cultural i els mestissatges s'han fet més freqüents 
i intensos perque, en virtut de les tecniques de comunicació, 
compartim espai amb els estranys i vivim en una mena de 
pluralisme entreviat que tendeix a I 'abolició de fronteres i de 
guetos. Neixen costums nous, fruit del contacte, abans que 
es formulin com dret escrit. Costums que pretenen en!la<;ar 
diferencies, sense peró abolir-les en un magma indiferenciat 
d'universalitat abstracta. De tota manera, avui és veu prou 
c1arament que el monoteisme de les tres religions del l1ibre 
s'ha revelat inefica<; per unificar els humans. De maneres 
amagades o dissimulades subsisteixen molts déus particulars 
i, si entren en contacte, es generen Olimps sincretics. 

Preguntem encara: Cultura popular és expressió 
redundant? Hi ha motius sobrats per dir que sí. La cultura, 

1 1 . Hobbes havia ensenyat que la guerra propia de l 'estat de 
natura no cal pas que sigui guerra actual en tol moment. És compatible 
amb les paus pred.ries, prcnyades d' armes dissuasives i d ' amenaces. 
Llegim al cap. XIII del LeviatGn: «És manifest que per tol el lemps en 

el qua! e/s /¡omes viuen sellse un poder comlÍ que e/s obligui a tots al 
respecte, es troben en aquella cOlldici6 que en diem guerra; j /lila 

guerra com de 101 home contra tol "ame. Car la guerra no cOllsisteix 
salamenl en batalles, o en / 'acle de lluitar, sinó en IlII espai de lemps 
en el qual fa vollllltat de lluitar és proll coneguda». 
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com a repertori de costums públics, pertany sempre a un 
coHectiu el qual no és senzillament horda sinó poble, en tant 
és subjecte d ' aquells costums estabilitzats. Gaudeix 
d ' institucions, per tant, encara que no sigui n escrites i 
legalitzades. 1 si preguntem més específicament si la cultura 
popular gaudeix d' institucions educatives, malgrat no 
s'ensenyi a les escoles, hem de respondre igualment de 
manera afirmativa. És evident que la família funciona com 
educadora deis primers i fonamentals hitbits socialment 
comparti ts ,  fe ina que ben aviat assumeixen altres 
associacions, en especial les que conreen el lleure deis infants. 

Per últim, quina és la relació entre estat i cultura? Em 
sembla prou ciar que I 'estat no és per se el creador de la 
cultura, sinó que més aviat és a I ' inrevés. Una cultura avan
,ada engendra necessariament modes d'institucionalització 
estatals, més rígids si es vol, pero també més fiables per tal 
de conferir seguretat a les relacions socials que, per ser més 
vital s, demanen protecció més ferma. Si no n'és el creador, 
sí que I'estat pot ser guardia o tutor de la cultura, i de fet ho 
ha estat. Aquesta acció protectora resulta pero molt 
problematica perque al comunicar-li la rigidesa propia de les 
institucions legalment regulades, I 'abra,ada de J'estat pot 
ser mortal. La cultura de mana espontane"itat vital i d'ella en 
gaudeix quan és abra,ada pel poble, no per I 'estat. 

En resum, costum i llei son ben diferents pero el seu vincJe 
és intrÍnsec i fecund, si es respecta la diferencia entre les 
dues formes d'estabilització - institucionalització de la relació 
social que elles practiquen i que he explicitat abastament. 
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COL-LOQUI 

Sr_ Jordi Sales: La lli<;ó ha fet la seva funció d-emmarcar-nos 
tot el treball .  Jo valdria senyalar una serie de coses que m'han 
agradat molt. 

Heu dit que ¡'acte genera forma: és molt important 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 a cada cosa que descrivim hi trobarem I ' acte 
amb una forma que té tota la riquesa de ¡ ' acte o que traeix la  
riquesa primera amb una certa renovació. 

Per altre cantó, també vul! destacar }'ernfasi que heu mostrat 
en exposar la situació de la filosofia de la cultura dintre les 
«filasofies de», amb una pretensió exclusiva. Jo cree que aixo 
passa amb mol tes coses. Massa vegades un principi explicatiu 
vol abras;ar molt i es converteix en principi universal. És el que 
ha passat en alguna filosofia on l 'explicació última són les 
relacions economiques. 1 quan dos senyors es saluden o es 
donen una abrayada, ¿és que aixo també és un intercanvi? O bé 
aquells que tenen per principi rector l ' intercanvi sexual. Una 
abrayada també és un contacte. A mi em sembla que aquestes 
confusions són la moda qui les fa fer. En aquest aspecte la  
vostra intervenció ha posat un punt d'ordre. 

Sr. Ramon Valls: Moltes gracies! 

Sr. Jordi Galí: Vodria encara insistir sobre aquest punt, tot i 
que ha j a  quedat aclarit. S i  I ' acte genera forma, la forma 
institueix, i per tant, la cultura desemboca en institució. 
Aleshores aquella distinció entre forma intrínseca i extrínseca 
és una distinció que, d'una manera abstracta, em sembla molt 
valida, pero a la practica el problema és trayar la línia 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, j per tant ha heretat 
aquella forma "per dins", per dir-ho així. 

Sr. Jordi Galí: D ' acord, el problema radica en la Iínia de 
separació entre el moment en que la forma extrínseca domina 
sobre la forma intrínseca, pero aixo esta molt relacionat amb el 
que heu dit del problema de la seguretat i de I 'angoixa. Está 
molt relacionat i esta relacional amb el problema de la vida; en 
el fons anem a parar al fet que la vida és imprevisible i que esta 
perillant conslantment, i que les formes més intrínseques po
den esclerolitzar-se amb una facilitat extraordinaria. Ara que no 
hi ha possibilitat de cultura sense alguna mena O altra 
d' institucionalització . . .  

Sr. Ramon Valls: 1 d' ensenyament. . 

Sr. Jordi Galí: Sí d'acord, tots dos ho coneixem prou bé perque 
hem estat molts anys en l 'ensenyamenL En aquests Ilargs anys, 
hem passat d 'una societat de l ' escassesa a una societat de 
l ' abundancia. En I 'ensenyament aixo s 'ha  tradu'lt en que 
1 'adolescent s'ha convertit en un mercal. L'adolescent té diners, 
s 'ha convertit en un mercat i la societat adulta se Ji ha tirat a 
sobre. 1 I ' escola ha deixat de ser un espai reservat i en aquest 
moment és mercal. L'adolescencia i la infancia estan sotmesos 
a unes lIeis de mercal no regulades, perque el dret sempre va 
més endarrera que la realitaL 1 s 'haura de regular d'una manera 
o aItra. 

Sr. Ramon Valls: És ben cert. Em sembla que aixo que dieu és 
veritat, hi ha hagut aquesta invasió de falsa facilitat. Una facilitat 
que no facilita I 'experiencia educadora. 
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MITE 1 CULTURA 

LLUísDuCH 

En aquests últims quinze o vint anys, d'una manera que, 
en els seixanta i els setanta, hauria estat completament im
pensable, s 'ha repres 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, deIs 
presocratics en�a, d'una manera o altra, per acció o per 
reacció, 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'herencia de la tradició 
il,lustrada (I'anomenada per alguns « consciencia crítica» ), 
hom torna a plantejar la qüestió del mite d'una manera posi
tiva, i plantejar-Ia, comporta, ineludiblement, dilucidar la seva 
relació amb el logos en el si de la nostra cultura. Sembla 
com si, a I 'hara present, hom, després d'haver afirmat fins a 
I'extenuació que els processos de racionalització eren els 
únics i genu'ins senyals de la presencia de I 'huma en el món, 
volgués fer justícia a l' «altre» de la raó; almenys a l' altre de 
la raó deIs 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 detenninísticament, 
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 interpretació) han estat -i, encara, són- summament 
heterogenies. Sense mol tes dificultats hom pot distingir-hi, 
almenys, 1) una tradició alllropologicoetnológica, 2) una 
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altra de religiosa (<<religionswissenschaftlich»), 3) una altra 
de teológica, 4) una altra d' esteticoliteraria i, finalment, S) 
una altra de psicológica. Cada epoca es decideix per un 
tipus d'interpretació del mite amb preferencia a tots els altres. 
EIs nostres dies, a causa del psicomorfisme que es detecta 
en la nostra societat, sembla que les interpretacions 
psicologiques o «psicologitzants» són les preferides per un 
nombre impOltant d' investigadors. Cal no oblidar, com escriu 
Christoph Jarnrne, que «no hi ha una historia global del mite», 
sinó aproximacions parcial s en funció d' interessos cultural s, 
polítics i religiosos molt diversos. En cada moment concret, 
els contextos són d ' una cabdal importancia per a la 
interpretació del mite. Diria que, tipologicament parlant, hi 
ha dos contextos sempre recurrents i, almenys fins a un cert 
punt irreconciliables: el context il'lustrat i el context romantic. 

Allo, pero, que, en el moment present, sembla ser comú a 
totes aquestes peripecies interpretatives parcials és l ' interes 
per I 'estructura i pel desenvolupament del procés cultural. 
En l' 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 raó 
humana i la seva aplicació 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, 
l' objecte de la filosofia. No hi  ha dubte que les experiencies 
mítiques resulten atractives perque el mite representa 
I 'aplicació d'un altre tipus (o, potser, d'una altra estrategia) 
de la raó, que difereix deIs procediments que acostuma a 
posar en practica el pensament instrumental, el qual fa 
possible unes altres representacions i unes altres valencies 
de la realitat, tot considerant-Ia i avaluant-Ia 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 deIs límits de la nostra racionalitat. Per aixo 
ha estat posat en relleu que amb el tema «mite» pot plantejar-
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se en el seu conjunt la temillica a I 'entorn de I 'essencia de la 
cultura i, en el fons, de I 'ésser huma com a cOlllplexio 
oppositorwlI, que necessita de molts lIenguatges per a po
der expressar-se amb una certa exhaustivitat. En la 
invesligació actual, hom ja no acostuma a presentar, com 
amb una certa freqüencia es va fer en el passat, el mite com 
I 'expressió maxima de I' irracional (és a dir, de la signatura 
del prehuma o, pitjor encara, de I ' inhuma en I 'home), que 
hauria estat definitivament superat per I'evolució historico
cultural de la humanitat (sobretot, de l' occidental), sinó que 
hom acostuma a considerar-lo o bé com una mena d'element 
« preracionaJ" (en el segle passat, hom el qualificava com 
una mena de «prefilosofia»; en aquest sentit Edward Tylor i 
Lucien Lévy-Bruhl, cadascú a la seva manera, en són uns 
representants exemplars) o bé, per part d 'alguns deis 
invesligadors més innovadors de I 'hora present (Kurt Hübner, 
Manfred Frank, Fritz Stolz, Hans Blumenberg), com l' «altre 
de la raó», pero que pertany constitutivament i indissocia
blement a la humanitat de I'home, i, per tant, forma part de 
l' exercici de l' ofici d' home o de dona; l' « altre de la raó», cal 
afegir, que, en el món modern, sobreaccelerat i suposadament 
configurat en exclusiva per la «ciencia» i la «verificació» 
(experilllelllwlI), s'havia vist marginat o desfigurat. 

Malgrat les nombroses diferencies ideologiques i 
metodologiques que contenen, hom pot constatar que 
I'existencia d'una gran majoria d'universos mítics es basen 
en el fet que l' home, tant en el passat com en el present, és 
un ésser que, inevitablement, té necessitat de legitimaciol1s. 
Per damunt de tot es veu constret a legitimar i fonamentar el 
fet de la se va mateixa presencia en aquest món, amb to! el 
caramull de conseqüencies que es desprenen d' aquesta 
presencia (l'origen de la vida i de la mort, el poder i el seu 
exercici, el més enlla i el més en�a, I'activitat humana i I 'art, 
etc.). Per aixo, em sembla que és evident que, en les diverses 
figures i modalitats jurídiques, culturals i religioses que ha 
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adoptat la cultura occidental, no hi ha dubte que el mite ha 
estat u n  deis 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, són paradigmatics: el mite, al marge de 
I ' enorme quantitat de formes l iteraries i rituals que, 
h istoricament, ha estat capa, de revestir, sempre porta a 
terme una empresa de fonamentació i de legitilllació 
d'aquelles institucions, d'aquells usos socials i d'aquelles 
expectatives que regulen la vida humana en un determinat 
context sociocultural. En el fons, el mite, reprenent una vella 
i, al meu entendre, insuperable formulació d' Alfred Schutz, 
acostuma a ser una expressió del «món donat per garantit» 
(the world taken for gran/al), és a dir, d'aquella realitat 
que s'expressa imperativament: és així' en oposició o, potser 
fóra millor de dir, complemenmriament amb la qüestió «logica» 
i «crítica» per excel'lencia: és així? (en interrogatiu). Frank 
es pregunta que significa justificar alguna cosa: «Significa 
relacionar-la o, almenys, poder relacionar-la amb un valor, 
que intersubjectivament és indubtable, que la seva mera 
existencia és la garantia incontrovertible de la seva legitimitat. 
Podríem afegir que, en un sentit estricte, tan sois és 
indubtable intersubjectivament allo que hom considera com 
a sagrat, és a dir, com a intocable i omnipotent». El sagrat 
és la legitimació autolegitimadora per excel·lencia. D'aquí 
es desprenen les valencies culturals, religioses, polítiques i 
jurídiques del mite en la cultura occidental i, segurament, en 
totes les altres. Segurament que una reflexió a I'entom de la 
coimplicació del mite amb el dret seria d'una gran importancia, 
ja  que, sobretot en relació amb el dret constitucional, 
permetria de posar al descobert els mecanismes més 
recondits i operatius de la fonamentació última i de les 
legitimacions intangibles del poder. Per exemple, l 'estudi, 
actualment bastant oblidat, d 'Ernst H. Kantorowicz, The 
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King 's Two Bodies. A S!udy in Medieval Political 
Theology (1957), podria constituir un bon punt de partida 
per a una reflexió d'aquesta mena. 

La protologia i I 'escatologia, I 'origen i el terme, han 
estat, en totes les cultures, els camps on la presencia i el 
treball de la disposició mítica 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. 
0, dient-ho d'una altra manera: no podent deixar de ser 
historia, I 'home és més que el descabdellament de les seves 
peripecies historiques. Sempre i arreu, li cal també el 
«pretemporai» i el  «posttemporal>>: l '  abans del temps i el 
després del temps, les imatges de la plenitud inicial i les de la 
realització final. EIs orígens són els obridors de la realitat. 
EIs orígens són autentics creadors de mons. En relació amb 
els orígens, hom articula (per exemple, literariament o 
musicalment) tot allo que té alguna cosa a veure amb el 
comen,ament del trajecte historic de I 'existencia humana; 
un comen,ar a existir que, al mateix temps, implica una 
remissió al terme final,ja sigui de caracter mortal o immortal. 
Per aixo, vistes les coses míticament, els orígens són 
indissociables de lIur poi antitetic: el terme, és a dir, la 
realització plena o I 'anorreament també pie 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. 
EIs mites d'origen (i a I'interiordels mi tes d'origen cal incloure
hi també els mites escatologics, perque sempre es tracta, 
miticament parlant, de l' origen, ni que sigui l' origen del terme) 
han estat tan decisius en el trajecte temporal de I'ésser huma 
perque, en ells, hom ha cercat la resposta als interrogan!s 
genealogics decisius: d'on vine, vers on m'encamino, quin 
sentit té tot plegat, per que el mal, etc. Potser es pugui afir
mar, en relació amb el mite, que la pregunta de Leibniz: per 
que existeix ésser més aviat que no-res?, també és la qüestió 
decisiva en relació amb els universos mítics: d 'aquí la 

33 



importimcia excepcional deis mites d'origen (fins i tot, alguns 
autors redueixen tots els mites al mite de I 'origen). En els 
universos mítics, una altra qüestió que acostuma a trobar-se 
íntimament vinculada amb la que ara mateix he esmentat éso 
per que allo que ha arribat a l' existencia ha de deixar 
d'existir? A més, els mites d'origen són els qui estableixen 
d'una manera qualificada i sancionada sacralmentels Iímits, 
els ritmes, les temporalitzacions, les especialitzacions, els 
modes paradigmatics de relació, etc. de tot allo que existeix 
en el món com a relacionat de la manera que sigui amb l' ésser 
huma. Dient-ho d'una altra manera: en els orígens, el temps 
«neix» i esdevé una realitat humanament aprehensible, perque 
en els orígens del temps es troba la divisió, és a dir, la 
possibilitat de quantificació i d'establiment de seqüencies. A 
partir de l' etemitat -o, en lIenguatge mitic, a paltir del «temps 
diví», és a dir, del «no-temps huma,,- es constitueix el temps 
específic d'aquell, que ha fet irrupció en la realitat per mitja 
de la divisió de la unitat compacta, perfecta i autosuficient, 
original, és a dir, de I 'home. (Una qüestió que ací cal deixar 
entre parentesi és en quina mesura els mites són projectes 
per a I 'abolició del temps en el temps, és a dir, en quina 
mesura els mites són «artefactes gnostics» ). El mite també 
dóna raó de l '  home com a ésser esqueixat, ambigu, en recerca 
constant de la unitat perduda (�o és, del paradís perdut), que 
és I 'ésser huma. La dolorosa i omnipresent fractura que es 
troba al bell mig del mateix fet de viure -amb l' angoixa 
corresponent- és una de les grans tematiques recurrents en 
els universos mitics. La irrupció de la mort, de la malaltia, de 
la irreconciliació imposada per les insatisfaccions del desig, 
del mal, de la guerra, etc. en la convivencia (o la malviven�a) 
deis mortals, és a dir, tot allo que té alguna cosa a veure amb 
la fragilitat radical de I 'home s'articula en fomna deteodicees 
práctiques en les narracions mítiques. Narracions que, 
almenys inicialment, no pretenen ser explicacions en un sentit 
merament causal, sinó que, més aviat, vol en ser una mena 
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de viiltics, en els quals l 'empatia col· lectiva és una dada 
molt important, per a poder continuar el camí de la vida amb 
una certa reducció de la dosi d'angoixa i d' inseguretat. Per 
aixo, els mites, que mai no són elucubracions teoriques, po
den ser considerats com a «praxis de dominació de la 
contingencia» , tot fent meya una fórmula que Hermann Lübbe 
aplica a la religió. 

M'he referit a la qualitat teodiceica que acostumen a 
posseir les narracions mítiques. Aixo significa que el mite, 
com la mateixa tradició 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 tradició). A partir d 'ací pot fer-se una 
observació que em sembla que és molt interessant. Es tracta 
de la plasticitat o la flexibilitat que és propia del mite. El 
mite es fa resso d'un aspecte fonamental i, molt sovint, dolorós 
de l'existencia humana, i és que tot ésser huma es troba 
esqueixat entre el que podríem anomenar una disposició es
tructural (allo que podríem anomenar «el mític»), que 
comparteix amb tots els al tres representants de l'especie 
humana, i la situació histarica, que és característica i pecu
liar de cada home i de cada coHectivitat en concret. La 
plasticitat deIs mites, a la qual m'he referit ara mateix, vol 
donar raó d'aquesta situació tan característica de l'ésser 
huma: concreció del mateix (és a dir, deIs interrogants 
genealogics fonamentals) en funció de les variacions 
historicoculturals que són inherents al fet de viure com a 
dona o com a home, en un indret determinat, fent ús d'una 
llengua, amb uns recursos concrets, amb un imaginari 
col·lectiu ben característico Dient-ho d'una altra manera: la 
plasticitat deIs mites posa clarament en relleu que per a 
l'ésser huma no hi ha possibilitat extracultural. Els mites 
concrets venen a ser una mena de variacions o de seqüencies 
musical s en funció dels canvis que experimenten l'experiencia 
i l'expressió deIs temps i deIs espais per part deIs humans. 
Pero, al mateix temps, els elements de les series mítiques, 
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d'una manera o altra, són l'expressió 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 relació amb la massiva presencia del 
mite en les actuals discussions a l 'entom de les realitzacions 
cultural s de tipus filosofic, estetic, literari, polític, religiós, etc. 
No pot dur-se a terme una fructífera discussió sobre el mite 
si, previament, hom, d 'una banda, no torna a establir les 
relacions entre món vital i racionalitat i, de I 'altra, si no 
s ' adquireix un coneixement ben fonamentat sobre les 
condicions i els prejudicis que van fer possible l' origen de la 
racionalitat «classica». 

Per la meya banda, em sembla que l 'actualitat de la 
problematica a l '  entorn del mite és un sÚTIptoma molt eloqüent 
de l'estat de revisió en que es troba la cultura occidental, 
sobretot en relació amb els processos de transmissió que 
tenen 110c a 1 ' interior de la nostra cultura. Aquesta revisió és 
feina de filosofs, d ' antropolegs, de crítics l i teraris, 
d' historiadors i també de l '  home del carrero Des d'  una pers
pectiva antropologica que és la meya goso dir que, en el 
fons, a I 'hora present, s'esta passant factura a causa del 
mal ús de les imatges que, habitualment, s 'ha fet en la nostra 
cultura. S ' ha pretes o bé una total desmitització, un  
anorreament radical del poder teodidacta de les imatges, o 
bé, per contra, s'ha intentat en el concret de la vida quotidiana 
la configuració d'existencies mítiques sen se cap ale crítico 
Potser hem oblidat que I 'home és, sempre i arreu, un ésser 
mito-lógic, és a dir, algú que necessita diccions comple
mentaries i irreductibles les unes a les altres per a expressar
se, actuar i palesar els seu s sentiments d' una manera 
polifonica. 

És ben sabut que I 'opera d'Arnold Schonberg, Mases 
und Aran, al marge de les afeccions estetiques de cadascú, 
és una de les expressions musicals més interessants deIs 
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primers anys del seglexx. A la meva manera d'entendre, no 
essent músic de professió, trobo que el libretto que és del 
mateix Schónberg, argumentativament i literariament, és tan 
genial com ho pugui ser la mateixa música. L'argument és 
prou ben conegul. Esta pres del llibre de l 'Exode (cap. 3, 4 i 
20-32), tot incorporant en el libretto algunes frases tretes 
directament de la traducció de l '  Antic Testament de Luter. 
El libretto consta de tres actes, pero Schónberg només va 
musicar-ne els dos primers. Va comen�ar a musicar l'obra a 
Lugano ( 17  de juliol de 1930) i el final del segon acte té 
aquesta data: Barcelona, 1 0  de mar� de 1 932 (carrer Verdi). 
Schónberg mai no la va veure representada ( l a  representació: 
Hamburg, 12 de mar� de 1 954, sota la direcció de Hans 
Rosbaud, amic personal del compositor que havia mort uns 
mesas abans). 

Quina relació té aquesta opera schónbergueriana amb la 
problematica a l 'entom del mythos i del logos? Diria que, 
almenys des d'alguna perspectiva, la qüestió central de 
Moses und Arol! és: con! pot expressar-se l'inexpressable, 
l 'irrepresentable. En el primer acte (2a escena), Aaron fa 
aquesta pregunta al poble: «Poble, pots estimar allo que no 
pots representar-te? (Vol k, kannst du lieben, was du dir nicht 
vorstellen darfst?» > En tot el drama que viu el poble al voltant 
del vedell d'or apareix com a determinant d' aquesta situació 
insostenible el fet de la visualització de l'Inefable com a Sal
vador. D'alguna manera, només pot salvar allD que pot ser 
vist, concretat, dimensional. Moises, pero, afirma amb 
vehemencia que Déu és: <<Irrepresentable, perque invisible, 
perque inabastable, perque infinit, perque etem, perque 
omnipresent, perque totpoderós (Unvorstellbar, weil 
unsichtbar, weil unüberblickbar, weil unendlich, weil ewig, 
weil allgegenwartig, weil allmachtig» >. El poble, en canvi, tal 
com ho expressa "un home" en l'escena tercera del primer 
acte, es pregunta: «És el nou Déu, potser, més fort que Faraó? 
Més fort que els nostres déus? Els altres déus ajuden tan 
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soIs als opressors. Aquest, pero, és el Déu que ens ajuda» . 1 
ens ajuda, creu el poble, perque, com el Faraó i els déus 
d'Egipte, també posseeix una visibilitat concreta, pero, en el 
concret de la vida quotidiana, és més fort i més actiu, es 
mostra capa� d'alliberar i de conduir a la salvació. El drama 
viscut pel poble té dos pols. D 'una banda, el mateix poble 
que soIs s ' interessa per l 'alliberament de l'esclavatge del 
Faraó i deIs seu s déus, és a dir, per la felicitat que es pot 
gaudir en plena vida quotidiana i, de l'altra, Moises, per al 
qual Déu és una idea pura, quasi «alingüística» , sense 
connexions amb les situacions viscudes pel poble en la 
immanencia .. Per aixo Moises demana a Déu que «purifiqui 
el pensament del poble» , ja que «la inexorable llei del 
pensament [que és propia de Déu] obliga a l 'acompliment 
(Unerbittliches Denkgesetz zwingt zur Erfüllung» >. En la 
quarta escena, Moises diu al poble: <<L'únic, etern, ornnipotent, 
omnipresent, invisible, irrepresentable no us exigeix cap 
sacrificio No vol la part, exigeix el tot (Er [Dé u] will nicht 
den Teil, er fordert das Ganze» ). Pero Moises es tartamut, 
és l' «home del concepte» que no disposa d' imatges, de 
paraules evocatives i invocatives. A contracor, potser, es 
veu obligat a recórrer a Aaron, l' «home de la irnatge» , de les 
paraules descriptives i evocadores. Per aixo, Moises, 
descoratjat davant la retorica plastica i convincent d' Aaron, 
afirma, tot adre�ant-se a Déu: «Totpoderós, la meya for�a 
s'ha acabal. El meu pensament és impotent en la paraula 
d' Aaron (Mein Gedanke ist machtlos in Arons Wort!» > La 
idea pura, la transcendencia sense immanencia, el logos sense 
mythos, la totalitat, és a dir, tot allo del qual Moises se sentia 
oússatger, cedeix el pas a les accions concretes, a les imatges 
alliberadores (els oúracles que fa Aaron davant el poble), a 
la supressió de I 'esclavatge d'Egipte. Tot aixo ha estat obrat 
per les poderoses imatges-accions d'Aaron. L'acte primer 
de Mases und Aran acaba amb el crit entusiastic del poble, 
perque és el poble elegit, I 'únic poble elegit, perque en ell 
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s'ha esdevingut la salvació i la superació total de tot poder i 
constrenyiment per mitja de les paraules-imatges d' Aaron. 

Hi ha, pero, un segon acte. Moises puja la muntanya per 
a rebre les taules de la lIei, el Denkgesetz pur i sense imatges. 
Aleshores, pero, el poble comen9a a experimentar la 
mancan9a de referencies teodidactes, d' imatges que diuen, 
pero que, sobretot, volen dir; l '  absencia del déu de la 
imaginació es fa insuportable. Moises no retorna, el poble 
s 'espanta davant el silenci de Déu i la possible mort de 
Moises. El poble prega a Aaron que I'ajudi. Aaron l i  respon 
així: «Poble d' Israel!  Et retorno els teus déus i tu a ells. 
Deixeu la lIunyania a l'Etem! (Lasset die Feme dem Ewigen !) 
D'acord amb allo que vosaltres sou, els déus tenen un 
contingut present i proper a la vida quotidiana (Euch gemass 
sind Gatter gegenwartigen alltagsnahen Inhalts» >. 1 el poble, 
entusiasmat, orgiasticament, canta: «Déus, imatges deis 
nostres ulls, déus, senyors deis nostres sentits ! La vostra 
visibilitat corporal garanteix la nostra seguretat! Els vostres 
límits i la vostra mesurabilitat no [ens] exigeixen allo que és 
inaccessible al nostre sentiment (lhre Grenzen und 
Messbarkeit fordern nicht, was unserm Gefühl versagt). 
Déus, propers al nostre sentir (Fühlen), déus, compresos 
totalment per nosaltres (Galler, die wir ganz begreifen)>> 
(segon acte, segona escena). A continuació ven en les 
escenes (tercera i quarta) del vedell d'or, que ve a ser, 
d'acord amb la interpretació que fa Arnold Schanberg de la 
naITació bíblica, una mena de «pas orgiastic del logos al 
mythos», d'euforia incontrolada sen se cap cOITectiu crític, 
de retorn a la natura pura (nuesa, etapa prelegal, salvatgisme, 
etc.). De la mateixa manera que Moises pretenia de fer el 
«pas del mythos al logos», al Denkgesetz pur, quasi « averbal», 
Aaron, davant I 'angoixa i la inseguretat del poble, s' inclina 
pel «pas del logos al mythos», és a dir, pel retorn a un ambit 
d' existencia regulat per aquelles imatges que són la 
transposició deis desigs, de les pors, deis sornnis desperts de 
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l'ésser huma en l 'exterioritat de la vida quotidiana. Davant 
la indisponibilitat del Denkgesetz, absolutament exterior, «Tot
altre» , de Moises, Aaron s' inclina per la plena disponibilitat 
de l' imaginari col'lectiu, fet d'imatges properes, cordials i 
manipulables. 

Pero Moises 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 iHimitat! (Vergehe, du Abbild des Unvermógens, das 
Grenzenlose in ein Bild zu fassen ! » > A continuació, el cor 
canta: «Tot plaer, totajoia, tota esperanc;a ha fugit! El nostre 
Déu ha esdevingut de nou invisible! Tot és ara ombrÍvol i 
sense llum! (trüb und lichtlos). Fugim lluny del poderós!» La 
cinquena escena de l ' acte segon esta dedicada al dialeg d'un 
enorme interes entre Moises i Aaron després de l' incident 
del vedell d'or. Moises, després de doldre's del fet que Aaron 
hagi substitu"it la idea de Déu per una imatge de Déu, afirma: 
«L'etemitat de Déu anorrea la presencia deis déus! (Gottes 
Ewigkeit vernichtet Góttergegenwart). Aixo no és cap 
imatge, cap mirac1e. Aixo és la llei. Digues-me, ipot ser que 
l' Incorruptible es trobi en el llenguatge de la teya boca que 
és corruptible com aquestes taules!» Aaron respon: «Cap 
poble no pot creure allo que no sent (fühlt) [ . . .  ] 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 
desesperació, Moises trenca les taules perque compren que 
també són imatges. El segon acte acaba amb la següent 
invocació de Moises, que quasi és un acte desesperació: «1)éu 
irrepresentable !  Pensament inexpressable, equÍvoc! 
(unausprechlich, vieldeutig). Que potser permets aquesta 
interpretació? (Lasst du diese Auslegung zu?) Pot Aaron, la 
meya boca, fer-se aquesta imatge? M'he fet una imatge, 
falsa com sois 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: «Moises es  llen,a desesperat a terra» . Així 
acaba I'opera o, millor, els dos actes que va musicar el com
positor. 

El libre/lO 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 deis presocratics, ha estat present en la nostra 
cultura. El perill de l' abs/racóó i el perill de la cOl1creció 
com a possibilitats sempre actives de comportaments 
unilaterals, d'una banda, iconoelas/es i, de I'altre, idola/rics. 
Per dir-ho amb paraules de Richard Schaeffler, I'ésser huma 
sempre es troba en I 'alternativa entre unafilodoxia acrítica 
i sensualista i una sobrevaloració del logos també acrítica, 
pero intel·lectual ista. 

Potser la lli,ó final que es despren de tot plegat és que, 
amb la mateixa urgencia, tenim necessitat d' Aaron i de 
Moises, del mire i del concepte, de les imatges evocatives i 
invocatives i del concepte, del veure-hi i de I'escoltar. A la 
me va manera d'entendre, un deis aspectes més interessants 
de les actuals aproximacions als universos mítics és que 
I 'ésser huma, constitutivament, és un ésser polifonic que per 
a expressar-se amb una certa exhaustivitat, sempre en la 
provisionalitat, necessita de la complementarietat de mythos 
i logos. EIs discursos monolítics, tant se val que siguin de 
procedencia mítica o de procedencia logica, sempre acaben 
en la dictadura. No hi ha «pas del mythos al logos» ni del 
<dogos al mythos», sinó que, sempre i arreu, es dóna el mythos 
en el logos i el logos en el mythos. 
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EL MITE DEL FOC O DEL PROGRÉS 
Vigencia del mi te 

SEGIMON SERRALLONGA 

No sóc res més que un lector de mites i un mal coneixedor 
de les teories interpretatives modernes, peroja fa molts anys 
que em sento obligat a fer lIegir i a comentar a c1asse de 
literatura textos d ' alguns deis mites més estesos i 
fecunds. Aquesta seria la causa per la qual el Sr. Ignasi 
Roviró 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 engrapa ven 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 a dir, impossibles de racionalitzar, a miles. D' on 
venia d'altra banda que I 'home s'expressés de manera 
diferent a la vida quotidiana i convertís el moviment corpo
ral en dansa, la veu en cant, el sons exteriors en música, les 
coves sense sol en cases assolellades . . .  D'on venia I 'art? 
¿Tan necessari era a la vida que I 'home el practiqués sempre 
i arreu? ¿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 foil, quan cerca i practica I'excepcional. 
Podrem, pero, dir que tots els homes són folls i excepcional s? 
Aixo no tindria cap sentit. Cal doncs sostenir en primer terrne, 
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 deis segles? 
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Per a trobar una resposta més o menys racionalment 
sostenible, no calia remuntar tan amunt de la historia com es 
pogués? Investigació 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 
sen se poder coneixer directament gaire res de les literatures 
anteriors a l'hebrea, una literatura que, per la revolta contra 
l 'educació rebuda, llavors se m'havia convertit en una 
basarda. La recuperació de la literatura nacional hebrea, 
tradu'ida, va costar-me anys. No vaig reprendre la lectura 
deIs primers capítols del Génesifins després d'haver conegut, 
més o menys directament, l'Atra-Hasis, que és una cadena 
de mites primordials. 1 tan mate ix la recuperació d'una lite
ratura tan entranyada des de la infantesa com l 'hebrea i el 
descobriment de mites semblants, pero anteriors, no m'ha 
pas llevat el neguit primer. Si reculem 5.000 anys, remuntem 
tot just a abans d'ahir. Aixo no resol gran cosa, crono
logicament. 

Una de les coses impressionants que es poden llegir en 
els llibres de saviesa deIs antics és aquesta: "No t'emboteixis 
per les coses que saps, apren de l' ignorant tant com del savi, 
perque l 'art no té límits, no hi ha cap artista que hagi 
aconseguit el mestratge, el bon parlar és amagat com la 
malaquita i tanmateix es troba en possessió de les esclaves 
que molen el gra." Són paraules del vizir Ptahhopte, de la V 
dinastia egípcia, devers el 2350 aban s de la nostra era. Els 
egipcis de l 'epoca classica no en comprenien pas tots els 
termes, pero el pensament és claro D'altres textos egipcis 
posteriors abunden en idees contraposades que indiquen la 
consciencia que tenien del conflicte literario L' Elogi de 
l 'escriba n ' és potser la primera mostra coneguda. 
L'anomenada Sátira deis oficis egípcia influeix en l'autor 
del llibre bíblic de l 'Eclesiastic, escrit segles després, i es 
planteja el mateix problema. Les s!Hires contraries, que 
bescanten l'anogancia monopolista o la conupció moral deIs 
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escribes de Súmer i d'Egipte, confirmen la seriositat de la 
transmissió deis textos . '  

S'hi plantejava ja un deis problemes fonamentals de la 
literatura i de I 'art en general : Quin és el gruix huma de la 
literatura culta? 1 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 distinció 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 sóc 
capa�. 

La primera resposta havia de ser tan seriosa com el pro
blema plantejat i si era prou fonda s'havia de produirdins un 
ambit col.lectiu suficientment ampli perque fos de dimensió 
humana conllevable. En e1s 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 
l' estrictament ideologica, filosofica o teologica, sinó vivencial. 
Els mites primordials han de tenir una funció en el present o 
no són veritablement tan primordials com ens imaginavem. 

Si d'alguna manera el debat no afectava la persona, no 
apOltaria sinó informació erudita i conceptual, i no resoldria, 
vist des del vessant existencial, res de prou important. 1 cal 
insistir en el fet que, en els temps presents, el cas individual 

1 .  Pcr Súrncr, vd W.G. LAMBERT Babilolliall Wisdolll Lilera/ure. 
Oxford: University Press, 1975, pp. 7-8.  Pcr Egipte, vd H. A. 
FRANKFORT. John A. WILSON. T. Jacobsen. The ln/ellectllal Adventure 

01 Ancienl Mall. Chicago: The University of Chicago Press, 1946 (::: 
El pensamiento prefilosófico 1: Egipto y Mcsopotamia. México, 1967, 
pp. 120- 1 2 1) .  
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es multiplica per rnilers i rnilions d'altres casos personals. Ja 
no ens podem situar en les necessitats superficials deis 
apologetes del segle XIX. Si anavem per aquest camí, ens 
arriscaríem a perdre, no solament certs valors profunds de 
la religió que ha informat les nostres vides, el cristianisme, 
sinó els fonaments de tota religió, perque tota religió 
s'expressa, més en�a de I 'experiencia mística, en la paraula, 
en el lIlythos. 

I no em refereixo únicament a la universalitat temporal i 
geografica, sinó a la universalitat espiritual. Per aixo, a la 
maxima de Ptahhotep, em sembla oportú d'  afegir-hi la 
maxima de Plini el Vell, per al qual el saber només tenia 
sentit si servia per a viure: "L'animal més petit, la formiga, 
sent les potencies de l' estel.lada.'" És una teoria cosmologica, 
pero també una intu"ició filosofica, i encara una creen�a po
pular i encara un sentiment expressat en multitud de poemes 
arreu del món escrits per poetes de gran renom i de qualitat 
innegable. Aquesta dimensió biocosmologica, la de la unitat 
deis éssers, presideix la narració deis mites de creació i molts 
d'altres. 

Després de lIegir una ponencia recent de Jaume Portulas 
sobre el mite i els orígens de la filosofia grega,3 reprenc amb 
més tranquil. litat la nota escolar apuntada fa anys, per a un 
curset de literatura rnitologica, sobre el concepte d'  emanació 
de Plotí.' Tots els éssers materials i mentals, temporal s i 
eterns, vénen d'una for�a immaterial i impersonal per 
expansió i sobreeiximent. Plotí identificava aquesta for�a amb 
I 'U de Parmenides i amb el Bé d'  Aristotil. Com a U és font 

2. c.e. PUNI. Nalura/is historia 2, 109: Minimum animal formicam 

sentir vires siderurn. 
3. Jaume PÓRTULAS. El mito y los or[genes del pensamiento griego. 

Barcelona 1998. Agraeixo a ¡' autor la fotocopia de l a  seva ponencia 
¡nedita. 

4. Vd. E.R. DODDS. Plo/il/lls. The Oxford Classical DicLionary. 
Oxford: el.rendon Press. 1957. p. 705. 
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de la multiplicitat deis éssers. Com a Bé és font deis valors 
deis éssers. No es tracta únicament de tenir sempre en 
compte I 'existencia de la unitat i al hora I'existencia de la 
multiplicitat deis éssers, sinó també de fer brillar el fil que 
relliga els valors al bé, cosa imprescindible per a la comprensió 
del mite del foco El Bé és la font deis valors d' aquests éssers. 
Entre els valors hi ha la tékhne, la tecnica, I'ars, I 'art o 
l' artesania. És potser només un valor instrumental, pero és 
un valor de pujada i de relligament súrnmament important en 
la historia de la cultura. 

Després de reveure els sentits del motmythos en Hornee' 
i en d'altres autors grecs significats, d' Aristotil a Plató, de 
Corinna a Tucídides,' retinc com a instrument conceptual 
I ' inici de la Teogonia d'HesÍode. El poeta invoca les muses 
de I 'Helicó i explica lOt seguit que un dia, quan encara feia 
de pastor al peu d'aquella "muntanya divina", les dees J i  van 
dir primerament un mythos -' Si ens hagués lIegut d'exposar 
els sentits que aquest terme de mythos agafa en els autors 
grecs citats més amunt, haurÍem vist que poques vegades és 
tradu'ible per 'mot', ni que sigui en sentit ampli, com fa Paul 
Mazon en aquest passatge hesiOdic, on caldria si de cas traduir 
per 'paraula', pero en el sentit de "paraula impositiva" que J i  
dóna UuÍs Duch. Una traducció provisional deis dos versos 
que presideixen el gran aplec deis mites hesiodics podria ser 
la següent: 

Sabem dir moltes mentides se//lblants a les coses reals, 
pero sabem, qllan volem, proclamar la veritat.8 

5. 0d. 1 , 358: miithos d'ondréssi melései pasi "Aixo de parlar sera 
cosa deis homes, de tots" (traducció de Caries Riba). 

6. ARISTÓTIL Poetica IX (l45Ib, 26), PLATÓ Timeu 22c, CORINNA 
(Vd LANATA Poeliea pre-pJatonica pp. 72-73), TUCÍDIDES 1, 10, 3.  

7.  Teogonía 24: fOllde de me pró/ista [lieai prós müt/¡on éipol/. 

8 .  Teogonia 27-28: ídmen pseúdea polla légeill ettÍmoisin hamola 
I ídmell d', elÍt' erhélmen, OIethéa gerlÍsasrhai. 
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Sabem fingir coses equivalents a la veritat, pero quan 
volem proclamem la veritat obertament (aA1l8ta). Ho 
tradu'im com ho tradu'im, n 'hauríem d'explicar els termes. 
Potser ara és suficient de remarcar que ens trobem al 
comen�ament d' una reordenació teologica en vers i que 
aquests dos versos són una definició de la poesia. Di! d'una 
altra manera, la reordenació és presidida i informada per un 
mytlws en forma i constitució poetica. 

Els vincles del pensament filosofic amb I'antic pensament 
mític són gairebé sempre transparents. És una afirmació ro
tunda de Jaume portulas. Podem venir més en�a i recordar 
que Tomas d' Aquino, que negava en filosofia la validesa del 
lIenguatge metaforic, I'ha d'admetre en teologia, entre altres 
raons perque, paradoxalment, així magis liberatur human LIS 
anil1llls ab errare ' La teoria del Big Bang no és una metMora 
ben fosca? Com poden afirmar, a cada descobriment d'una 
nova galaxia, que han arribat per fi al comen�ament de 
I ' explicació de l 'Univers? Estem temptats de repetir el 
pensament de Pascal, el qual, fundant-se en un text literari 
famós del GenesilO sobre la innumerabilitat deis estels, es riu 
del nOllS le s,avons deis savis que se'n reien. "  La ciencia 
no és capa� d'aclarir els problemes metafísics que es 
plantejava Newton. En canvi, parlant de I 'univers físic, dei a 
genialment el poeta Verdaguer: L'llIzivers és infinit, / pertot 
acaba i comen,a, tot desitjant d'arribar per fi a la Flor de 
l' Infmit. 

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 for�a i I 'entitat del pensament mítico 

La bibliografia sobre la materia mítica en general és 

9. Summa Theologica I q l. 9 ad 3. Tomas d' Aquino prcl1 per 
autoritat el Pseudo-Dionís Areopagita (De caelest; lerarchia cap. 2). 

10. Genes; 15, 5. 
1 1 .  Blaisc PASCAL. Pellsées. Éd. paléographique de Zacharic 

Tourneur. Paris: Vricn, 1942, p 124. 
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superabundant, des deIs grecs mateixos fins avui.12 Després 
de tant de debat, el meu parer és que, com Riba deia 13 deIs 
mots, els mites són per entendre'ns i no pas per entendre'ls, 
són totjust un senyal del sentit. EIs mites no poden expressar 
tota la realitat d 'un tema i, si formen cadenes, com el 
comen�ament del Genesi o com l'Atra-Hasis accadi, tampoc 
no poden omplir tota la realitat i molt menys expressar la 
successió historica. Pero poden indicar la realitat de lluny 
estant i descriure de lluny una certa successió en el camp de 
la vivencia, dramaticament, poeticament, amb ambigu"itats i 
ambivalencies que provenen de la natura de les coses. 

Hi ha usos mitologics, especialment a l'Edat Mitjana i el 
Renaixament (i encara avui), que són purament instrumentals, 
quasi d'ornament, com en Ausias March (o Verdaguer). La 
lectura mitologica fa un tomb amb Vico i després de manera 
més forta en el Romanticisme, especialment en la literatura 
anglesa i alemanya. Hegel, HOlderlin, Nieztsche; Coleridge, 
Keats, Blake. És per ells que ens adonem que un mite és 
essencialment poetic i que, com la poesia, és una forma de 
la veritat o un equivalent significatiu de la veritat, i no pas 
una ficció enganyadora. 

Un exemple de modemització individual universalitzadora 
és el poema Ganymed de Goethe.14 El mite antic contava 
que Zeus, que hem de considerar ja el déu més alt, s'enduu 
Ganimedes al Ce!. És un mite ascensional, deIs més difosos 
en el món grecoroma.15 Aquest mite és present en moltes 

12.  Pel que fa al mite grec, vd Portulas arl cit. Més en general, 
Duch ponencia d'avui. 

1 3. Caries RIBA. Elegies de Bierville VII 23-24. El context irnmediat 
comprén com a mínim els versos 14-28 de l 'elegia. 

14. Ganymed. GOETHES Werke. Hamburger Ausgabe 1956-. 
Gedichre Iflld Epen 1 pp. 28-30. 

15. /-limlles homerics V (A Afrodita 20255), PLATÓ Fedre 255c i 
Lleis 636c, TEOGNIS 1345-1350, VIRGIU Eneida V 252-257 (és el mateix 
Júpiter, en forma d'aguila, qui se l 'endu). 
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d'altres cultures. És una part essencial de la vida mística 
d'arreu. No és facil  de definir, com tampoc Iacil  de viure. 
Pero és sempre important. El poema de Goethe és intens i 
curto La música de Schumann l' assumeix en un veritable 
crescendo. Poema i música s ' interpotencien. L'himne aca
ba així: Abra,ar qui t 'abra,a! En amunt vers el teu si, 
Pare omni-al1lorós! L' omnipotencia ha sigut substitu'ida pel 
Tot-amor. 

El poema s 'entén superficialment bé perque recull del 
mite anticl6 els elements més destacats. Pero 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 l'assumpció de 
I 'home bell per la divinitat tot-amorosa. Segona, inserir-se 
en la tradició. Aquesta segona intenció pertany a la voluntat 
de posseir en viu la profunditat historica de la cultura. 

Les dues intencions eren ja presents en la concepció de 
la trilogia prometeica d'Esquil. EIs mites primordials ens 
projecten contínuament a l'home nou i a la humanitat nova. 
En la mesura que els reactivem, els convertim en acció, en 
una acció verbal tant més potent com més humanitat viva hi 
posem. Com a accions verbal s són sempre fets d'envergadura 
col.lectiva i cal per tant actuar amb responsabilitat moral, 
perque la reactivació es dóna en l 'itmbit de l 'huma i pren, per 
fon;a, la dimensió que ja tenia abans, que és l'ambivalencia. 
Tant pot anar en benefici com en perjudici deIs homes. l7 

Aquesta ambivalencia general deis mites s ' extreu 
fitcilment de l'ambivalencia del foc material. És una qüestió 

16. Goethe sembla tenir a la memoria el passatge de ! 'himne homeric 
a Afrodita, per l ' instrument del rapte, i e l l larg passatge del discurs 
socratic del Fedre 225c per la resta. 

17.  Es bo de rellegir el que diu Plat6 de la follja poeLica: No n'hi ha 
prou de la inspiraci6 divina, cal encara fer-ne bon ús. Vd especialment 
Fedre 245b ss i el comentari de Léon Robin LXXVI nota I (edició de 
l a  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 lIigat, pero sempre ens hem de 
demanar /ligal per a que? En primer 1I0c I 'hem de referir a 
l' lúe el nune, altrament no ens serviria sinó de passatemps. 
En segon 1I0c hem de percebre els perills que ens assetgen. 
Donar per suprema la literalitat del mite de la creació adamica 
del Genesi, com si hagués estat pensat i redactat per perso
nes desprove"ides d' intel.ligencia, és anorrear la potencia de 
tots els mites de creació (i sospito que la teoria del Big Bang 
ha de ser considerada de manera semblant). El mateix cal 
dir del mite del foco 

El mite del foc es troba en gairebé totes les cultures. El 
descobriment és tingut per fruit de l' atzar entre els Iakuts de 
la Siberia septentrionaL!' Aquest tipus de narració és rara. 
D' ordinari es barreja amb alguna cosa de meravellós, com 
en la narració xinesa sobre un cert instrument per a produir 
foc i el primer home, Su"i-Jin-xe, que en féu. 1 encara la 
simple meravella és rara, per bé que no tant. És més corrent 
que es lIigui a un poder sobrenatural, com entre els tartars 
de la Siberia meridional. En aquest darrer cas és  el 
descobriment d'una tecnica que en principi no és deguda a 
I 'home, sinó a un déu (entre els tartars, un déu creador, 
Kudai). Alguna vegada és enlla�at amb el mite del Diluvi, 
com entre els thai de Siam. El més interessant de la narració 
deis thai és la c1aredat amb que es diu que el foc procede ix 
del cel (del llamp) i que el secret consisteix a saber-ne fer i 
no pas a tenir-Io. Un altre element que cal retenir d'aquest 
tipus de narracions és la capacitat d'observar i "robar" el 
foc del ceL L' element de l' astúcia sembla rondallístic en molts 
d'aquests relats, pero en d'altres va lligat a un rastre de la 
lIuita entre els homes i els déus. És I'element conflictiu, que 
assenyala el foc com a bé i com a mal, segons el mode 

18.  James Georgc FRAZER. Myrhes sur { 'origine dllfeu. Paris: Payot, 
1 9 3 1 ,  p. 1 3 1 .  
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d'adquisició i l 'ús. És 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 consideració. 

Aquest extrem es dóna 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 narració, beguda directament d'un sudanes 
contemporani, entre els papers d'Antoni Pous, el qual en fa 
un poema, Llegenda xal. la, de caracter fabulÍstic i posa de 
relleu simultaniament la lluita per la conquesta del foc i 
l 'aspecte més greu del cont1icte: la imputació a la divinitat (o 
si es vol a la religió) de la injustícia humana .'o 

Aquesta exposició tan sumaria deu semblar desordena
da. De fet, he seguit el fil que em perrnetia d'arribar més 
clarament a la plena maduració literaria del mite que trobem 
en dos grans poetes grecs, Hesíode i Esqui!. 

El mite del foc a Grecia reposa sobre una tradició popu
lar, de la qual no posse"im cap exposició escrita. Els rastres 
són rars i d'ordre menor .'l El primer text que ens ha pervingut 
és el d'Hesíode. Ja hem vist la poetica típicament hesiodica 
que el presideix. La geneologia del pare deIs titans és 
diversament arranjada pel poeta per raons d'exposició, pero 
és tota dins el gran esquema de les procedencies divines. 
Primer fou l' Abisme (Kháos) i la Terra (i l' Amor). Sigui 
quin sigui el lloc que ocupa el pare deIs titans, Japet, quan 
apareixen els seus fills el món ja és pIe de tots els mals, nats 
junts o en cadena: la Mort, la Miseria, la Vellesa, la Lluita, la 
Fam, les Mortaldats, les Mentides, la Disnomia, etc.22 Per fi 

19.  FRAZER. Mylhes . . .  p .  165 i 256. 
20. Antoni Pauso El 11011 han sempre, seguit del desconhort de 

Jallme d'Urgel/. Vic: Jordi Serrate (Quaderns del Bordiol), 1977. p. 9. 
2 1 .  Jean-Pierre VERNANT. Myt/¡e el pensée chez les grecs. Paris: 

Maspero, 1965, p 185.  
22. HESfoDE. Teogonia 2 1 1-232. 
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el tit¡mida Japet engendra "Atles d'esperit violent, Menoitios 
l' insolent, Prometeu, subtil i de canviant ardit, i Epimeteu, el 
maldestre, que fou des del principi el mal deis homes".23 Si 
Epimeteu és 'el qui pensa després' ,  Prometeu és 'el qui pensa 
abans'. La historia del robatori del foc és situada en el temps 
en que "es decidia (ekríllonto) entre els déus i els homes 
mortals", el temps de la crisi fonamental. La gosadia del 
benefactor Prometeu, del robador del foc diví, tanmateix, en 
I 'exposició d'Hesíode, no s 'escapa pas de la venjan�a del 
déu sobiriL El poeta clou la narració recordant el castig en 
present." 

El segon gran text és el d'Esquil. És facil de llegir, pero 
difícil d' interpretar perque de la trilogia unitaria només en 
conserve m sen cera una pe�a i no estem segurs de quin lloc 
ocupava dins el conjunt. La perspectiva esquiliana és 
certament la de la reconciliació. Aquesta és la gran diferencia 
amb Hesíode. Continua sent una historia de transcendencia 
religiosa, pero dins un ambit humanitari resolut. El terme 
aplicat a I 'heroi és sense ambages: filantrop." El caracter 
del patró deis artesans del Ceramic atenes es dóna per 
evident. Aquest vessant existencial li confereix una gran 
modemitat,ja ben lluny de la teologia genealogista d'Hesíode. 
El vessant polític també hi és present, per bé que no sabem 
en quins termes. Ens és permes de comparar la trilogia del 
Prometeu amb la trilogia de l' Ores/ea, que conservem 

23. HESíODE. Teogol/ia 506-616. 
24. HESíODE Teogoflia 6 1 6. Als versos 52855 Hercules abatia 

¡'aguila que rosegava el fctge de !'heroi i Zeus renunciava pcr amor 
d'Hercules a la venjancra. Paul Mazon comenta aquest presem verbal 
deIs versos postcriors de la manera següent: Pcr al devOl que medita 
sobre la venjanlra inevitable del seu déu, Promete u continua c1aval a la 
roca. Semblanlmenl, un cristia veura scmpre Crist c1avat a la creu. La 
rorera del prescnt volgul pel pocta grec és dones significativa. 

25. ESQUIL Prometell Encadena! J I :  "perque aprcngui d'estimar el 
rcgnc de Zcus i es deixi de fer )'humanilari". 
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sencera. En aquesta darrera el rerefons jurídic, sobre el crim 
de sang, és transparent. Sigui com sigui, el punt culminant de 
la trilogia prometeica era la conciliació entre el benefactor 
de la humanitat i la divinitat suprema. 

L'element més vistós, al comen9ament del Promete" 
encadenat, és l 'acte de clavar I 'heroi en una roca del Caucas. 
EIs instruments del déu son Kratos i Bia, és a dir, el Poder i 
la Violencia. Les comparan ces o identificacions de Prometeu 
(i Heracles) amb Jesucrist es donen encara en escriptors 
existencialistes moderns arnb les raons literilries més obvies.26 
La causa del castig, en la tragedia grega, es troba en els 
versos 7-8: «Perque la teya flor, la brillantor del foc que en
gendra tota indústria, I 'ha robada i I'ha oferta als mortals.» 27 
Tragedia enlla, I 'heroi parla de la següent manera: «Escolteu, 
en can vi, les miseries deIs mortal s, com d' infants que eren 
n'he fet uns éssers intel.ligents, dotats de raó. Us ho conta
ré, no per denigrar els homes, sinó per mostrar-vos la bona 
voluntat deis 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 l'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 l 'hivern ni de la primavera 
florida n i  de l'estiu fruitós; ho feien tot sense criteri, fins que 
jo vaig ensenyar-Ios les sortides deIs astres i llurs postes de 
tan mal discernir. Després vingué la ciencia del nombre, la 
més alta de totes, que vaig inventarper a ells, i el componirnent 
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 cava lis . . .  Ningú més sinó jo 
inventa el vehicle deIs mariners . . .  1 pobre de mi,  jo que he 

26. Simone WEIL. La source grecque. 
27. Tots els textos del Prometeu encadenar s6n donats, d'ara 

endavant, en la traducció de CarIes Riba (ESQUILo Tragedies. 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 don s de Prometeu es poden aplegar 
tots sota paradigmes de tecnica i ciencia. El lector fara bé, 
pero, de mantenir I'ambient mÍstic de solidaritat amb el sofrent 
que precedeixen els mots de I ' heroi, i que semblen, segons 
Murray,29 la primera expressió de la sylllpalheia Ion hóloll, 
la cOIll-passió universal, deis estoics. Sigui quina sigui la 
dimensió real de la religiositatesquiliana, el fet tecnic i científic 
és central, pero no va sol. 1 aquí ve el punt que ens interessa 
avui, el mític, amb les implicacions morals propies del genere. 
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 Plató -'O El déu Thoth fou el 
primer que va descobrir la ciencia del nombre amb el calcul, 
la geometria i I 'astronomia i els caracters de I'escriptura 
(gróllllllala). Ho ofereix al Rei dient que I' invent servid per 
a guardar la memoria de tol. El faraó replica exactament el 
contrari: amb I 'escriptura perdrem la facultat de la memoria. 
És I'ambivalencia. L'actualitat d 'aquest dilema és fins i tot 
sorprenent per als qui imaginen que tres o quatre mil anys 
d 'historia (PI ató amaneix el mite, pero no se I ' inventa) 
constitueixen, per als 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 refor,ar la memoria quan la memoria defalleix. 
Deu ser també la nostra opinió, si fa o no ho fa. 

En la versió esqui liana, Prometeu, el filimtrop, és el crea
dor de totes les arts. Les crea i les dóna als mortals. La 
naturalesa mateixa del mite fa que, com hem dit abans, una 

28. Prometeu encadenar vv 442-47 1 .  
29. Gilbert MURRAY. Aeschylus, rhe crealor 01 tragedy. Oxford: 

Clarcndon, 1962, p. 89. 

30. Fedre 674b ss. 
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narració 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 fiici l  de llegir i díficil  
d'interpretar. 

El problema fonamental plantejat per Esquil és el progrés 
de la tecnica? Mal es podria afirmar aixo d'Esquil mateix. 
Els beneficis que reporta als homes són només una part de 
la qüestió i no pas precisament la fonamental. La qüestió 
fonamental tampoc no rau en l 'ús del poder i de la violencia 
contra Prometeu: poder i violencia són l' altra part de la qüestió 
no fonamental. El problema fonamental en Esquil és si hi ha 
possibilitat de reconciliació entre la divinitat i nosaltres, entre 
l 'obscur infinit i l 'obscur finit, a proposit naturalment deIs 
elements en que es mou l 'home, el poder i la violencia i la 
tecnica i la ciencia. La resposta d'Esquil, si ens regim per la 
teologia de l 'Orestea, és que sí. Aquest poeta de llenguatge 
tumultuós sosté amb una enorme energia tragica que els 
homes tenen raó de ser optimistes. N'hi ha per clamar, com 
Holderlin ho feia de l'Alllígona de SOfocles: «Molts han 
provat en va de dir el mésjoiós en lajoia; / ara a l 'últim aquí 
se'm manifesta en el dol.» 

Ja es veu, dones, cap on va la ponencia present. El mite 
del foc o del progrés es troba gairebé en totes les cultures, 
deiem. En les narracions majors comporta sempre la qüestió 
de la tecnica lligada a la qüestió del progrés. En les literaries 
maj ors, el l l igam és encara més fort i més ric de 
significacions. Les resolucions, populars o cultes, impliquen 
la qüestió moral de manera també forta. En una gran part de 
les unes i les altres, la dimensió religiosa pot arribar a ser 
abassegant. Dit popularment: No es tracta simplement 
d' inventar un instrument de tall, com el ganivet, sinó 
d'inventar-lo per al bé i no per al mal, i l 'home, en el seu fur 
interior pur, espera que hi hagi sanció del bon O mal ús. Per 
expressar-ho al més alt nivell que conec, concloc la meva 
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tesi reeordant que la Justíeia, en majúseula, la Dike, ocupa 
un 1I0e esseneial en el desenvolupament de les set tragMies 
esquilianes que ens han arribat. 

Esquil és a I'origen d'una multitud de Prometeus, produ"its 
als lIarg de la historia literaria europea, de Luei Aeei a Eugeni 
d'Ors. Només faré esment d'alguns amb el fi exclusiu de 
destaear-ne el earacter negatiu, de posar novament en relleu 
el eonfliete divinitat-humanitat, és a dir, la revolta humana. 
L1ueia de Samosata ataca sareastieament el prineipi de la 
justíeia eterna, i revela així, a contrario, el sentit religiós del 
mite antie. Després deis Prometeus renaixentistes, barroes i 
il.lustrats, relativament inoeus, vénen els romanties, amb 
Goethe al davant, amb la proclama de la lIibertat humana 
absoluta, que el poeta no es veié amb eor de dur a terme 
dramatieament. En el Promete u alliberat de Perey Bysshe 
Shelley, Zeus és el prineipi del mal i Prometeu el regenerador 
de la humanitat. Mary Shelley, enfoca el mite pel cantó del 
desastre a causa de I ' ambie ió  desmesurada del Dr. 
Frankestein, d'una modernitat espectacular: la ereaeió cien
tífica, anava a dir eloniea, d'un ésser huma nou és malefiea. 
El Prometeu de Gide és de eontinguts morals, o si es vol, 
immorals. Eugeni d'Ors se'n serve ix per a plantejar el seu 
eas des d'una perspectiva igualment moral, i política. Ja es 
veu, dones, que és difícil de tocar aguest mite sen se impli
ear-hi la conducta moral i la dimensió social i religiosa. 

Els arqueolegs confirmen eientífieament la visió d'Esquil. 
La sedenteritzaeió humana eomen�a amb la domestifieaeió 
del foc i la eonstrueeió sofisticada de I 'habitat. La eronologia 
del deseobriment, 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 teeniques de produeeió, de 
totes maneres, remuntarien a uns 7.000 anys enrere, és a 
dir, a ara mateix. Tant se val. La darrera etapa és el control 
de I 'energia atorruea. Per tant el mi te del foe o del progrés 
ens és eontemporani. 1 ens interpel-Ia. 
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Acabo amb una idea presa de l'article de Tolstoi, publicat 
el 1862, «El progrés i la definició de la instrucció» 31 «En que 
consisteixen, dones, el concepte de progrés i la fe en el 
progrés? La idea basica de la concepció del progrés és: La 
hllmanitat es modifica constantment i va superant el passat. 
Segons la Ilei del progrés, qualsevol acte historie portara a 
l 'augment del benestar col.lectiu, és a dir, sera sempre bo. 
Aquesta deducció és falsa. Ens diuen: El progrés és una Ilei 
humana general, amb l' excepció d' Ásia, d' África, d' America 
i d' Australia. Hem observat aquesta Ilei al Gran Ducat de 
Hohenzolern-Sigmaringen, on viuen 3.000 habitants. 1 
coneixem la Xina, amb 200 milions d'habitants, que contradiu 
la nostra teoria. Per tant ens n'anem, carregats de fusells i 
de canon s, a convencer els xinesos de la nostra idea de 
progrés.» 

En resumo El mite del foc és el mite del progrés. El foc és 
una eina de dos talls. El mite imposa que no se'n faci un ús 
indiscriminat, com a pUf instrument tecnic, sen se con
dicionaments, sinó que implica la totalitat humana, amb totes 
les seves di mensions polítiques i morals. Com la paraula, és 
un instrument poderós i pot servir per al domini i la violencia, 
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 etnia. 
El progrés tecnic i científic o és universal o no és del tot 
huma. 

3 1 .  Lev N. TOLSTOL Qui ha d' ensellyar a qlli. Selecció, traducció 
i notes d'Elena Vida!. Vic: EUMO Editorial, 1 990. p. 309-310. La 
me va citació és per frases. 
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COL-LOQUI 1 COMUNICACIONS 

COL-LOQUJ 

Sr. Ramon Valls: Si el moderador m'ho permet, em sembla que 
dins mateix de l'ambit deIs mites es dóna el mite i el contramite, 
com ara per exemple Moises i Aron, Antígona i Creont. 

Sr. LluÍs Duch: En aquesta direcció que vos te apunta, cree que 
qualsevol mite genera un lagos. i al seu tom el logos torna a gene
rar un mite. És a dirque en els processos rnítics i de forma ¡rnmanent 
s'originen processos logics. 1, a la inversa, irnmanents als mateixos 
processos logics o racionalitzadors també s'originen aspectes 
mítics. Jo diría que aixo és una expressió d'aquesta necessitat que 
té ¡ 'ésser huma per expressar-se amb una certa exhaustivitat. EH 
mateix i la realitat del seu entorn tenen necessitat de diversos 
lIenguatges. 1 que aquests llenguatges esta n intercomunicats i 
que la pitjor cosa, a la meva manera d'entendre, és la prevalencia 
d'un sol lIenguatge per damunt de tots els altres. Si l 'economic, 
per exemple, es converteix en el llenguatge universal, aleshores la 
cosa queda molt malament. Per tant,jo estaria molt d'acord amb el 
Dr. Valls en el sentit que el mite genera el logos i el lagos genera 
mite i aixo 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 posició. Saben que el rnón és fet per la ciencia 
i que, en canvi, el relat bíblic és un cante, és unmitllOs per nens. En 
la situació desmitificadora s'entén molt bé que és el mite. Agafem 
Spinoza i \legim I 'apendix del primer \libre de I'Etica. A\lii s'exposa 
que els homes imaginen perque són cossos que tenen una 
imaginació. Aquesta facultat, la imaginació, és font d'error i només 
ens instrueix sobre I'estatde cadascú. 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. 
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AixÍ doncs queda ciar que la facultat "do lenta" és la imaginaci6, 
és aquella que fabrica els mites. Per altra part, en Spinoza, la facultat 
bona és la ra6, que alla on abans teníem con tes d6na ciencia, 
geometria ¡ física. 

Per altra part, si ens h i  fixem, el Romanticisme és una 
revaloritzaci6 en excés de la imaginaci6. És aleshores quan les 
coses comencen a no sortir bé perque si aquesta imaginaci6 fa 
massa mites, aleshores amb que estem? Hem de recordar una cosa 
que fa un moment ha citat el Sr. Duch i que dóna el mal factor del 
moment romantic. Aaron diu: Poble, pots estimar allo que no pots 
representar-te? Aixo ho diu un artista al poble, i I 'artista, que 
d'alguna manera és fill deIs il.lustrats perque és crític i esta trencant 
amb un sentit de veritat, diu al poble: Oi que no t'ho pots represen
tar aixo? Dones jo el faré un mite. 

En resum, m' agradaría que ens moguéssim en un plantejament 
en tres temps: aquella actitud que afirma que no hi ha mites, que 
tot és lIei, que consumeix els mites sen se saber que ho s6n; aque
lla queels reconeix i els afirma com a mentida perqueja disposa de 
la veritat científica i aquella que a més de reconeixer-Ios en crea 
perque s6n necessaris per als seus interessos. 

Sr. LluÍs Duch: Una paradoxa com la que voste assenyala es veu 
en el famós llibre de Wilhelm Nestle VOII Myt/¡os Z!l/II lagos que 
presenta una disposici6 evolutiva del rnite a la ciencia. Pero és ciar, 
el mateix autor en el proleg acaba fent les grans 1I0ances del nacio
nal-socialisme. Després de voler marcar unes intencions 
desmitologitzadores acaba dient: nosaltres, els alemanys tenim 
aquesta capacitat de viureen la pura ra6. Segur que no era conscient 
que ell mateix assumia el mite de la ra9a germanica. 

Aquest triple moviment que s'ha donat en la investigaci6 que 
voste remarca va, des del punt de vista deis estudis mitologics és 
efectiu. Ara, aixo és al nivell academic, al nivell intel.lectual. Pero 
després hi ha el nivell vivencial: aquest poblede I 'Ópera de Moises 
i Aaron necessita de les imatges per concretar I 'irrepresentable O 
absolut, pero també necessita de la mateixa crítica immanent a les 
imatges -és a dir, que les imatges deixin de ser teodidactes i 
esdevinguin idolatriques. Sempre hi ha una tensió entre idolatria i 
iconoclastia, és a dir, no podem prescindir de les imatges. i si en 
prescindim, aleshores caiem en aixo que s' ha anomenat la filologia 

62 



absoluta del logos, que és tan acrítica com pot ser aquesta 
sobrevaloració de la imatge que acaba en la idolatria. 

Almenys teoricament hauríem de ser conscients que cons
tantment ens movem entre la imatge i el concepte. Des d'una pers
pectiva antropologica, els investigadors britfmics del segle passat 
parla ven, per exemple Taylor, d'una prefilosofia. És possible que 
aixo s'hagi de relacionar amb I'esquemade Hegel (on un rnite vindria 
a ser un preconcepte). Pero de totes maneres, ens trobem en una 
descripció academica, i que esta molt bé! Llavors hi ha alió de que 
vivim: aquelles coses que ens fan viure ¡ que ens fan morir. Aquí és 
on hi ha aquestjoc entre el mite i el logos. 

També és interessant indicar una altra qüestió: la utilització 
política del mire. És a dir, la falsa racionalització del mite amb sentits 
bastards. Durant una temporada em vaig dedicar a estudiar els 
miles del nacional-socialisme Ilegint Rosenberg i altres, i s'hi veu 
una utilització franca de les mitologies germaniques en un sentit 
molt concret. 

Sr. Jordi Galí: El problema de la politització preocupa, evidentment, 
pero tant com el de la banalització. A Catalunya hem viscut uns 
miles fecunds i que ara s'estan banalitzant d'una manera terrible. 
D'aixo resulta que la identitat nacional s'identifica amb el xató, els 
castells, la sardana ... La banalització d'alli> que en el fons és molt 
real i molt profund em fa por. 

Sr. Lluís Duch: La se va preocupació l 'hem de veure reflectida en 
aquestes recuperacions de festes i costums que hi ha no solament 
aquí sinó a tot arreu. Són les mitologies instaurades per la societat 
espectacle. 

Sr. Segimon Serrallonga: A la utilització política del mite s'hi ha 
d'afegir la seva utilització intel·lectual en el camp de la ciencia. Ens 
vol en fer creure que saben més del que saben, i en el cas de la 
tecnica aixo és realment espectacular. Hi ha una exageració en 
aquest camp, ho podem veure en les explicacions periodístiques 
deis militars. En el camp estrictament intel·lectual, Plató acusa de 
mentiders a tots els poetes perque han creat miles i, immediatament, 
ell crea mites intel· lectuals que no arriben al poble. 

Parlo de la mitificació de la ciencia, no de la ciencia en ella 
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mateixa. Un gravat d'un poeta angl(�s. Blacke, representa Newton 
amb el seu compas de la gran preeisió arran de I'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. Són dues passions que s'atribueixen als déus. Una és el 
thollos o en veja del creixement del saber, deis eoneixements, de la 
potencia humana; i una altra és el Jobos, la por. Aixo és present, 
certament, en el mite del foe tal com el tracta Esquil. No és cap 
disbarat de traslladar-ho al món de la tecnica, on actuen de vegades 
conjuntament I'enveja, el thOIlOS, i la por, el/abas. 

Per tal aixo, als meus estudiants els hi die: no aneu en contra 
del progrés! Ara surt aixo tan escandalós de la genetiea, el domini 
de la genetica, no aneu en contra perque aixo es desenvolupara! El 
que s'ha de fer és Iluitar perque se'n faci un ús com cal. La vitalitat 
del mite ens hauria de donar energiajustament pel camí del bé. 

Sr. Ramon Valls: Vull adre<¡ar-me al Sr. Galí perque ell ha citat amb 
tata c1aredat la banalització deis mites (ha citat la sardana, els 
castells, . . .  jo sóc de Valls, pero per aixo no us penseu que hi va 
vinculat el meu sentiment originari). Bé, aquests són els aspeetes 
banal s de la qüestió, pero ha utilitzat dues paraules més en parlar 
del mite: realitat i profunditat. Aquesta realitat i profunditat no l'he 
vista expressada amb la mateixa e1aredat que la banalització. On és 
la realitat i la profunditat del mite de la identitat? 

Sr. J ordi Galí: Vicens Vi ves parla de la Nova Catalunya a partir de 
finals del XVII. Vivim d'aixo. Si examineu totes les coses que diuen 
que formen la identitat catalana, totes són del s. XIX o del XVIlI 
anant molt avall, comen<;ant pel pa amb tomaquet. 

Sr. Ramon Valls: Tampoc el Pilós. 

Sr. Jordi Galí: Les coses reals ens venen totes del XVIII i del XIX. 

Sr. Ramon Valls: Aixo em sorpren perque em pensava que els miles 
eren molt més originaris i ara resulta que no són més enlla del XVlll 

Sr. Jordi Galí: El que realment ens dóna vida no és Guifré el Pilós 
ni Pere el Gran, que ningú sap res d'ells. Ara ens dóna vida els 
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xiquets de Valls, la sardana que és del final del XIX, el Virolai que 
és de finals del XIX . . .  i si anem molt enlla potser algú es recordara 
deIs Cors de Clavé que són de la meitat del XIX, de J'Orfeó Catala, 
del Modernisme . . .  És a dir, IOt aixo ha configurat la Catalunya 
actual, aixo és ¡negable: mossen Jacint Verdaguer i ¡'escola de Vic 
(el Canonge Collell, el Seminari . . .  ), aixo ha configurat la Catalunya 
actual, aixo és profund i és real. 

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

Sr. Jordi GaJí: Historicament la Nova Catalunya comen,a al XVIII, 
a finals del XVII i al XVIII amb una represa biológica extraordinaria 
que dóna fesonomia aIs campanars deIs nostres pobles: els que 
no són rornfmics, són tots del XVIII. El rornlmic és una creació de 
voluntat de comen<;aments del XX. El rornflOic cata la és un fel de 
voluntat. 

Sr. Ramon Valls: En diuen Renaixenc;a, per tant apel-Ien a una 
primera naixenc;a. 

Sr. Jordi Galí: 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. Enrie Pujol: Constantment hi ha recreació del mite. En el 
col·loqui hem vist la indefugibilitat del mite. Constantment estem 
creant mites, recreant mites. Llavors, evidentment, si fem una 
prospecció historica, sempre ens trobarem amb 1 'últim mite. És que 
la historia mateixa té una component mítica important. 1 em sembla 
que aquesta indefugibilitat del mite i aquesta constant recreació 
del mite seria una actitud, seria la consciencia de I 'existencia 
d'aquests processos de mitificació i desmitificació, tal i com ja 
apunta va el Sr. Duch. 

Sr. Lluís Duch: Per ell mateix, ¡'ésser huma té necessitat d'explicar 
histories. 1 avui que es parla tant de la crisi de la historia, segons 
com també es podría parlar de la crisi de les histories. Més aviat 
crec que les histories lenen molta vigencia. Per aixo apel·laria a un 
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fet important de la nostra cultura: la presencia de la I1'lustració, 
perque les histories soles poden ser perilloses. O sigui, les histories 
també necessiten de la crítica i per aixo aquestes dues figures, si es 
vol parlar com Max Weber, aquests dos ti pus ideals, Romanticisime 
i I1'!ustració, són molt més que dues epoques historiques, són dos 
tipus ideal s que s'han donat en la historia de la nostra cultura. Els 
processos educatius en un temps i en un espai haurien de consis
tir en una articulació correcta d'aquesta possibilitat d'il'lustrar i de 
la possibilitat romantica. Perque les histories deixades al seu albir 
són tant perilloses ca m, una pura reducció de tot a una concep
tualització sen se h istories. 
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COMUNICA CIÓ 

Sr. Antoni Bosch i Veciana: Mite i dialegs socratics 

Davant !' afirmació que, segons alguns, els mites són absents 
en els ddtlegs socratics --en el benentes que en aquesta afirmació 
hi ha implícita la unidireccionalitat socratica envers el lagos (en 
contraposició al mythos)- cal recordar no narnés que trobem 
narracions mítiques en alguns dialegs socratics (Górgias j 
Protagoras, si bé en aquest darrer dialeg el mite que hi és narrat és 
un mite, segons que sembla, del mateix Protagoras), sinó que també 
cal assenyalar com en els dialegs socratics s'hi recullen una 
pluralitat de recursos pertanyents a ¡'ambit d'alló mitic: ¡'ús 
valuosíssim de les imatges, la mÍmesi i la plasticitat deis dialegs en 
tant que representacions dramatiques de cara al coneixement 
filosofic, el paper de la música i la musicalitat en la filosofia platonica, 
el valor de la poetica i el recurs sovintejat a la memoria actualitzada 
de les tradicions poetiques, etc. Podem concloure, sens dubte, 
que en els dialegs primerencs de Plató el recurs a les narracions 
mítiques i a allo mÍtic no només no hi és absent sinó que suposa 
una exigencia necessaria de cara a la possibilitat humana 
d'encaminar-se en la direcció d'allo veritable. Mythos ¡ lagos 
s ' impliquen en una necessiuia tensió mútua que configura el 
transc6rrer de la vida humana. Ni es pot mantenir que en els diitlegs 
platonics primerencs només el lagos i el món deIs conceptes hi 
sigui present (en detriment volgut del myrhos), ni que el myrllOs i el 
m6n de les imatges eclipsi el lagos. Aquesta difícil tensió entre 
myr/¡os i lagos es manté des deis primers dialegs platonics i és 
gracies a aquesta tensió que la filosofia platonica pot resoldre's en 
un moviment harmoniós entre el món psicagogic de la sensibilitat 
i l' univers dialectic de la intel.ligibilitat. 

La permanent crida a l 'actualització de la memoria, l'aporía 
socdltica que es resol en la imatge del mite, el valor complementari 
de la persuasió propia del mite, el valor atorgat als mites 
escatologics en uns dialegs més propers a la mort de Socrates, el 
diitleg platonic en tant que narradó que acull la forma mítica 
d'accedir també a la veritat, tot plegat, i amb la for9a ques'hi dóna 
en els primers dialegs platonics, posa de manifest no nornés la 
presencia del myr/¡os i 1 'uni vers mÍtic en els dialegs socratics, sin6 
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també el valor gens menyspreable que Plató 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 la comunicació d' Antoni Bosch és que 
enfoca el problema de dret, aixo ha fa en un moment en que els 
estudis platonics es troben en una certa felicitat per alliberar-se de 
coses estranyes. Gent molt notable que deia el que Ji donava la 
gana com Jacques Derrida a Lafarmácia de Piafó (1968). Aixo és 
important de destacar-ha. Ara preguntem-nos per la narració mítica 
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 acció on la filosofia s'ha d'escriure, perque escriure és un 
problema de la críptica. És en I 'anima de I'orent i en l'anima del 
lector després del dialeg. Nosaltres assistim en una conversa on el 
lagos o la figura mouen el drama del Gorgies. 1 el mite té una funció 
basica, serveix per narrar. És una narració. 1 la narració, com a 
paraula, és una mediació. En PIató hi ha una funció heurística de la 
problematica exposada que dóna la figura mítica i després una 
composició, no una didactica transcrita. El mite no transcriu el 
lagos, sinó que el mite dóna a la figura allo que el lagos hauria de 
dir i que el mite dira si el lagos I ' acaba comentant. 

La comunicació de l' Antoni Bosch ha mostrat bé aquest 
encavalcament deis termes. 

Sr. Ignasi Roviró: Entre mite i lagos hi ha oposició en l 'exacta 
mesura en que es complementen. Amb Gadamer podem dir que el 
mite és narració. Hem pres un sentit de narració com a argument, 
com a arguments poetics o literaris, pero em sembla que quan diem 
que el mite és narració també estem dient que és activitat narrado
ra. Així, per exemple, podem veure que deis treballs d'Heracles hi 
ha 54 versions en els classics: no hi ha una fixació perque el mite 
no vol fixar, vol narrar. Del mite, doncs, en destaco activitat narra
dora. L'exacte complement i el poI contrari, oposat pero 
complementari, és el logos: ell sí que té necessitat de fixació. 1 em 
sembla que I 'activitat humana es debat entre aquests dos pols: 
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en la mesura que necessitem fixació-un exemple en seria la ciencia-, 
estaríem en el logos. Pero en la mesura que necessitem discórrer 
per poder fixar ens trobem en la necessitat de I'activitat mítica, 
I 'activitat narradora. 

Aixo em permet passar a una altra afirmació de la ponencia del 
professor SerraJlonga. EJI ha parlat del mite platonic de l' escriptura, 
inventada pel déu Theuth. El professor ha ressaltat com el mitediu 
que I'ús de la lectura portara perdua de la utilització de la memoria. 
M'agradaria afegir que em fa I 'efecte que el que vol dir-nos Plató 
és que la fixació del saber en I'escriptura faró perdre la variació, la 
narració: tindrem el text fixat. L1avors, com diu el mite serem erudits 
i no savis. 

Sr. Anton; Bosch: Plató distingeix dos verbs que en cataló els 
tenim pero que a vegades tradu·lm malament: memoritzar i recordar. 
La memorització 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. 
Aixo és fonamental de distingir. Hom no pot recordar allo que no 
ha memoritzat i aquest és el problema del mite de Theuth: no record a 
perque no hi ha res. Un altre problema és si hom no sap com 
"treure el que té a dins": aquí arriba la maieutica socratica. 

Sr. Josep Monlserrat: Heu comentat I'afirmació d' Alvaro VaJlejo 
Campos feta al passat congrés de Toronto i també editada a Mito 
e interpretación, segons la qual el mite és absent en els dialegs 
socratics. En aquesta tesi s'entén per que fa de Sócrates un 
representant del racionalisme i de PI ató un deixeble que comparteix 
I'origen d'aquesta ¡ntenció. Ara bé, davant la irracionalitat políti
ca, Plató faria un projecte de convencer la societat, i aleshores 
canvia, i cau en el recurs del mite que esta degradat, Plató es torna 
irracional per dominar l'irracional polític, i lraeix a Sócrates. Aixo 
és el que esta dibuixat a la seva tesi, pero hi ha una cosa que lIigara 
amb el que diré seguidament, l'únic miteque no comenta és el mite 
d'El político 
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COMUNICA CIÓ 

Sr. Josep Monserrat Molas:Ellsenyamellts del mite d'El polític 
de Plaló 

Davant la possibilitat d'una lectura i una consideració del mite 
d' El po/[tic de Plaló uniforme i descontextualitzada, es presenta 
el testimoni d'un text "mític" que resulta ser la reconstrucció a 
partir de la memoria fragmentaria d'un esdeveniment del que no hi 
ha record sencer. El mite d' El polfticdesvirtua la vida mítica i situa 
el mite juntament amb la raó en ¡'epoca histórica. Davant la 
consideració de la cultura com quelcom substancial i autónom, el 
mite d'El poUtic ens la relaciona amb la mancan93 de la naturalesa 
humana, origen comú de la ciutat i la lIei, de la memoria i la historia. 
El mite resulta ser un aclariment o un enfocament de la mirada per 
tal de comprendre la situació actual en les seves complexitats i en 
les seves tensions: la direcció política deIs homes no pot ser divi
na, car els mantindria en I 'animalitat, sinó que obre la possibilitat 
de la humanitatcom entremig entre la bestia i el diví. L'aproximació 
a la totalitat que el mite representa no deixa de ser parcial i ambígua: 
tot I 'ordrequees troba i es fa en el món és un record de la perfecció, 
i mostra que la vida humana com a tal només es possible en la 
mesura que es prenguin els dons divins (la gracia de la naturalesa) 
sota la  nostra propia cura. 

COL'LOQUI 

Sr. Jordi Sales: Parlar d'EI polític amb en Josep Monserra! fa un 
respecte, perque no saps massa que dir, pero a mi em sembla que 
s'ha de comentar. Em fa I 'efeete queEl polftic diu que l 'anima no 
és mesura de totes les coses, sinó que la mesura de totes les coses 
és una certa mesura divina que és I'art de recomposar. Que és 
propiament la techllé? Dones, és fer que la configuació de coses 
mantingui en moviment una configuració que el penneti continuar, 
o sigui, mantenir l '  ousia; no perque l' ousia es petrifica sinó perque 
la genesi és una genesi regular. 

Em sembla que el paper del mite platonic esta on esta en funció 
de I ' acció cosmica de la possibilitat teorica. 1 aquesta és la techné 
que esta en I'anima d'El político 
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COMUNICA CIÓ 

Sr. Agustí Boadas i L1avat: Elmile de la universilal medieval 

El nom Ill1iversitat prové del lIatí que rnatematicament 
s'expressa amb la paraula univers (eonjunt de coses unides sota 
un mateix aspecte) i jurídicament designa un col-Iectiu concret o 
gremio Aquestes 56n les accepcions usades, almenys fins el 1221,  
quan apareix el terme destinat a definir el eonjunt de professors, 
alumnes i oficines que forma ven els estudis superiors a París, com 
si d'un gremi es tractés, mostTant la progressiva evolució de les 
escales catedralícies i monastiques vers la universitat 0, més 
exactament, els estudis generals. Pero la definició questrictu senso 
s'aplica a les universitats és "tOl el saber per a tothom", indicant 
no narnés I 'obertura intel-Iectual, sinó a més física, i apareix com a 
tal a Oxford el 1252 i a París el 1261.  El grau d'acceptació del terme 
en llenguatge ordinari -vull dir, en el llatí europeu esüí.ndar
es pot apreciar per primera vegada al condli de Viena del Delfinat 
del 13 12. De sempre, els científics i savis s'han agrupat en escales 
i també apareixen "antiescoles"; també cal notar que la cultura 
floreix més en moments excedentaris de població, com al seglexlII 
i fins a la Pesta Negra del 1348. Quant al contingut, el fet que la  
universitat de París tingués la  primacia, provoca que el saber acabés 
sotmetent-se a la forma parisenca de submissió a la tea logia i que 
altres ambits de coneixement, com la literatura o les arts i ciencies 
"aplicades", fossin menystingudes. De I'ambigüitat originaria del 
fet universitari i del seu posterior desenvolupament encara en som 
hereus a les darreries de mil·leni. 
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COMUNICA CIÓ 

Sr. Manfred Díez. Mite i Cultura a les soeietals primilives: 
l'antropologia de C. Lévi-Strauss 

El significat que l' antropóleg frances alarga als termes mi te i 
cultura és el resultat de dues dicotomies que mantenen entre si un 
ordre logic de derivació. Per la primera, obtenim la definició de 
cultura en contraposici6 amb la de natura; per l 'altra, ¡nclosa dins 
els límits determinats pel concepte cultura, obtenim la definició de 
mite, o ordre del concebut, com també ¡'anomena Lévi-Strauss, 
enfront de la de societat, o ordre del viscut. Mentre la dicotomia 
natura-cultura la trobem seguint un eix que té per poIs la presencia 
o I 'absencia de regles en la determinació del comportament indivi
dual, la segana, mite-societat, s'estableix seguint un altre eix els 
pols del qual venen donats per la possible referencia d'aquestes 
regles, bé sigui a una realitat objectiva, bé a una realitat de 
pensament. 

Els costums, les tecniques i les institucions, tot suposant la 
introducció d'un ordre en la conducta humana, una unitat, al mateix 
temps comporten lIur diversificació. Impliquen, dones, una unitat 
en el diverso Aquesta és la idea a partir de la qual es desplega 
l '  antropologia de Lévi-Strauss, i aquesta és, al seu entendre, la raó 
d'ésser de les regles, les quals es produeixen a tres nivells 
d 'abstracció diferents, en correspondencia amb les facultats 
intel.lectives de la ment humana -sensibilitat, imaginació I 
enteniment-, tal i com les definí el filosof ¡l·lustrat 1. Kant. 
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COMUNICA CIÓ 

Sr. Dani Carmona: La cultura 110 humana 

La cultura aparegué a finals del Miace en un grup de primats 
de la superfamília deis hominoideus, com a estrategia adaptativa, 
resultat d'una pressió medioambiental que afavorí aquells grups 
rnés organitzats. Les proves que tenim actualment per demostrar 
aquest fenomen es basen en I 'observació deIs primats més propers 
a nosaltres, els ximpanzes, en els quals s'hi pOl apreciar certa 
activitat cultural. Argumentem aquest fenomen assumint com a 
cultura aqueJl complex d'activitats adquirit per un ¡ndividu com a 
membred'una societat estructurada, on hi ha diversitat i variabilitat 
en les condueles deis seus individus ¡ que disposa d'una certa 
constancia per tal d'assegurar-se la transmissió a través de les 
generacians. 

J. Sabater Pi, Jane Goodall, Franz de Waal i molts d'altres mostren 
cam aquests animals viuen en sacietats perfectament organitzades, 
com són capac;as decanstruir eines i utilitzar-Ies amb certa !libertat 
individual, com aquesta conducta és apresa i transmesa de pares a 
fills i com disposen de mol tes altres capacitats agrupades en el 
que s'anamena "model conducto-cultural haminaideu": capacitats 
compartides amb els humans. 

Així dones, el fet que ens diferencia no és una qüestió 
quantitativa en la capacitar d'explotar les possiblitats del fenomen 
cultural. Aquesta distancia comenc;a a principis del Plioce com a 
conseqüencia de la diferencia en estímuls externs, que propicia 
evolucions separades en grups arllats de dryopitecins, sortint-ne 
afavorida la línia homínida gracies a la majar riquesa en biotips de 
l'ecosistema en que vivim. 
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COL'LOQUI 

Sr. Antoni Bosch: Sempre em resulta molt difícil a l 'hora de parlar 
de cultures no humanes i, per resumir·ho ben Tacilment: quins 
criteris s6n els que determinen entre allo que de fel passa en el 
món animal i al10 que interpretem que passa en el món animal? 

Sr. Daniel Carmona: Criteris per diferenciar allo que passa i allo 
que interpretem 56n difícils 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 teos una acumulació de dades. Es tfacten informaticament 
sota criteris estadístics.Un cas difícil d'explicar de forma conven
cional és el de "Guashu" -aquest ximpanze que parlava el llenguatge 
deis sordsmuts-: un dia va veure un cigne nedant per un lIac i ell 
no coneixia la paraula cigne amb les mans, lIavors va fer el signe 
d'ocell i el signe d'aigua. Va associar el concepte ocell amb el 
d'aigua. És un problema difícil el que plantegeu, i cada vegada 
resulta més difícil de respondre'l. 
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SEGON ÁMBIT 

CULTURA 1 CULTURA POPULAR 





INTRODUCCIÓ A UNA mSTORIA 
DELS FOLKLORES 

JOSEP M. PUJOL 

Prolegomens 

Adverteixo, per comen�ar, que no tinc la intenció 
d'augmentar la pol·lució conceptual que pateix la noció 
polisemica de "cultura popular" amb una nova temptativa 
de construcció o de reconstrucció teorica i em limitaré a 
constatar només un ciar estat de malestar terminologic en
tre els afectats. Sen se entrar a discutir ara la noció de poble 
(i ja és prou: caldra tornar-hi sen se que hi valguin excuses 
de mal pagador en un altre moment) i assimilant aquest 
concepte a la deliberadament vaga expressió "classes 
subalternes", cara als comunistes italians,' resulta que 
I'adjectiu popular pot aplicar-se a una producció 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 "c1asses subalternes" és divers i 
historicament canviant; per posar dos casos extrems, ha 
d'englobar des d'una petita comunitat rural i analfabeta, 
irnmobil i escassament estratificada, que formi part d'una 
zona etnicament homogenia i que practiqui una pagesia 
preindustrial destinada basicament a l  'autoconsum (el suport 

l .  Pcr a la noció marxista de "c1asses populars" -no de "cJasse 
popular"- i la seva cultura, vegeu, per exemple, que en pensava 
Propp ( [ 1 944] 1984, 5). 
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social predilecte deIs folkloristes clitssics) fins als sectors 
obrers de les grans c iutats del món industrialitzat, 
I 'estratificació social de les quals és complexa i es pot trobar 
complicada encara, des del punt de vista cultural, per una 
irnmigració multietnica. 

De tota manera, tinc la impressió que actualment I 'expres
sió cultura popular, així, a seques, és escassament utilitzada, 
sobretot en el món academic. Amb menys d'un 5% de la 
població dedicada al sector agrari, els sociolegs prefereixen 
parlar de nivells culturals i ocupar-se de cultura de mas ses. 
Quan és utilitzat, al sintagma cultura popular se Ji sol afegir 
gairebé sempre un altre adjectiu no menys problematic: tra
dicional. Els sociolegs diuen cultura popular tradicional 
(i aquí tradicional és un adjectiu usat amb valor especifica
tiu, que redueix i per tant precisa el valor del sintagmacultu
rapopular) quan volen al·ludir, per oposició a la cultura deIs 
nucJis urbans de les societats industrialitzades, a la cultura 
protagonitzada pels sectors baixos deIs nuc1is rural s de les 
societats preindustrials (que d'altra banda no sol ser el seu 
tema d'estudi, j ustament perque aquests sectors ja no 
existeixen en les societats "modernes", que són les que po
den permetre's el luxe de produir i consumir sociolegs): tra
dicional vol dir aquí, doncs, alguna cosa com 'agrari 
preindustrial' i s 'utilitza per segregar un concepte que té ja 
només una dimensió historica, perque no s'interfereixi amb 
el de la cultura de mas ses entesa com "la cultura popular del 
nostre temps" (v., per exemple, Busquet 1998, 76). En canvi, 
en el món de I 'animació cultural (grups d'estudis locals, 
associacions culturals, administració pública, etc.) s 'ha 
imposat I 'etiqueta cultura popular i tradicional, en que els 
adjectius es coordinen. L'expressió cultura popular i tra
dicional reflecteix un altre ti pus d'incomoditat davant de 
I 'abast canviat del terme popular. Tradicional sembla que 
actu"i aquí com un filtre de qualitat, i I 'expressió s'entén, em 
penso, com 'cultura del poble d'un indret en allo que té de 
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genuí, d ' autentic ' ,  sancionat per una certa dimensió 
cronologica, en oposició a 'modern', percebut com a forani i 
cosmopolita. 1 encara aquesta reflexió sobre popular (i tra
dicional), per precipitada i esquematica que sigui, no pot 
tancar-se sense al·ludir a un altre fet constatable. Al més 
sovint, cultura popular i tradicional no designa un conjunt 
plenament articulat de coneixements, creen ces i com
portaments s inó que queda reduH a les  practiques 
relacionades amb el folklorisme: l '  exhibició pública, amb 
voluntat afirmativa, de determinats elements, diversions o 
espectacles que a través d'un procés de selecció i reducció 
han adquirit la categoria de referents simbolics d'una identitat 
col · lectiva (Martí 1 990, 1 996) .  Fins a l a  data, les  
administracions públiques han tendit a entendre l 'expressió 
cultura popular i tradicional en aquest darrer sentit 
(Contreras 1998). 

Com que prefereixo sempre trepitjar el terreny solid deis 
fets, em centraré no pas en el que hauria de ser una discipli
na dedicada a l 'estudi de la cultura popular sinó en una analisi 
de que ha estat historicament una tal disciplina, des del punt 
de vista teoric, i en que ha consistit el reduccionisme amb 
que aquest concepte ha hagut de sobreviure i en quins 
mecanismes s'ha basal. Com que jo sóc deis que creuen 
que tota la historia universal és historia contemporimia i lo
cal, no amago que el que pretenc no és pas executar un 
simple exercici historiografic sinó veure que ha passat amb 
aquests estudis en el nostre país per mirar d'endre<;ar una 
mica la casa. No contemplo, doncs, la historia del folklore a 
partir del "tot és bo el que l' olla cou", pensant simplement 
que després d'un folklorista en ve un altre i que tots són de 
Déu (que és el gran inconvenient que he trobat sempre en 
aquest immens pou d'erudició que és el llibre de Cocchiara). 
Totes les disciplines científiques progressen abandonant els 
atzucacs i podant convenientment i sense treva el seu arbre de 
coneixements, i la ciencia del folklore, per més que sigui filia 
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del romanticisme, no en pot ser una excepció. AIgunes idees 
per a l  'eliminació deis residus romimtics del folklore (tant de 
bo que entre nosaltres només fossin res idus !) han estat 
exposades en un den s i ric treball per Roger D. Abrahams, i 
naturalment em complau trobar-m'hi en sintonia. 

Introducció 

Ja fa uns quants anys que un filosof que no és alie a aquest 
col'loqui, el meu estimat col'lega Ignasi Roviró -que ha fet 
una de les escasses con tribuc ion s "local s", per no dir rúnica, 
a la teoria de l 'estudi del que fins no fa gaire havia estat un 
deis aspectes més indiscutibles i més antics de la "cultura 
popular": la "literatura popular"- reclamava una posada a 
punt teorica i metodologica que la deslliurés definitivament 
de la boira romantica. Sobre l' interes d' aquesta proposta 
només cal advertir que Roviró constatava en aquell treball 
que si un tal estudi volia ser intel'lectualment viable, el seu 
objecte havia de deixar de ser /itera/ura i popular. En oferir 
"el resultat d'una recerca conceptual" que es proposava ser 
"personal i clarificadora en el camp de I 'epistemologia 
del folklore" ( 1992, 7 1), Roviró partia d'una concepció 
radicalment nova de la paraula poble. Abans d'entrar en 
materia, pero, renunciava a fer la "historia del problema", 
com és preceptiu en tots els treballs crítics en general i els 
academics en particular, lamentant-se de la confusió existent 
en la bibliografia catalana sobre l'estatus d'aquesta activitat 
denominada folklore -perque aquest és el nom de l'única 
disciplina que aquí i en aquests moments reivindica com a 
objecte propi la cultura popular. Les me ves reflexions 
d'avui, per tant, pretenen clarificar que ha significat aquesta 
paraula en cada conjuntura en vistes a precisar els seus 
reflexos a Catalunya (investigació que és objecte en aquests 
moments, per part meya, d' un projecte de recerca fman"at 
pel ministeri d'Educació). El plantejament que me'n faig és, 
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per fon;a, molt provisional i ofereix nombroses lIacunes: es 
reduira practicament als moments fundacionals en el segle 
XIX i tindra molt més de mapa d'urgencia elaborat per orien
tar la meva recerca personal immediata que de resum fet en 
repos a la fi d'un trajecte treballat intensament 2 

Perque no és tan soIs, com es queixava Roviró, 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 comen�ar, i com tothom sap, la paraula folklore ha 
designat historicament almenys dos grans sectors d' interessos 
especulatius:3 en una concepció restrictiva, el folklore 
compren només I 'art verbal, anomenat també, tradicional
ment, literatura popular; en una concepció més amplia, el 

2. Disposem en aquests moments d' alguns treballs de conjunt 
sobre la historia deIs estudis folklorics a les terres de parla catalana. 
Pel que fa a Catalunya (i deixant de banda un resum d' urgencia, 
fon;osament breu, de Ramona Violant [ 1961] ,  un cafarnaüm postum 
de Joan Amarles [ 1 974] i dos'primerencs assaigs de Josefina Roma 
[ 1 986] i L1uís Calvo [ 1992] publicats en dues obres cO!'!ectives), 
Prats, Llopan i Prat ( 1 982) van iniciar la serie, continuada després 
per Prats ( 1 988) pel que fa al seglexlx ¡ Calvo ( 1 997) per al segle xx. 
Pcr a les Balears, que jo no pue tocar aquí, hi ha un inventari de 
materials elaborat per Sebastia Trias Mercant (1992). Per al País 
Valencia només conec un breu panorama de Manínez i Manínez 
(1 927), sense intenció crítica. És curiós que a Catalunya i a les Balears 
hagin estat els antropólegs els que s'hagin imeressat per la historia 
del folklore i I 'hagin incorporal a les seves histories de I'antropologia, 
fel, pel que sé, inhabitual fora d'aquí (amb I'excepció, és ciar, del cas 
deis "antropolcgs folkloristes" britanics). 

3. Dcixo de banda, dones, el primer cquívoc: quefolklore designa 
tanl una discipl ¡na com l' objecte que estudia. A Iguns ha volgut desfer 
aquesta molesta homonímia encunyant el terrnefolklorística per a la 
disciplina, que aleshores estudiaria elfo/k/ore. Per ara cap diccionari 
calaJa incorpora aquest neologisme. 
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folklore estudia a més a més altres produccions culturals, en 
una gamma que va des deIs 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 constatació -i l'angúnia davant la confusió de 
conceptes, que comparteixo totalment amb en Roviró, i que 
a mi també fa temps que m'afecta- em porta a una conclusió 
que espero fer convincent tot seguit: no hi ha a Europa (i per 
tant no hi pot haver a Catalunya) res que pugui denominar
se propiament un historia del folklore, sinó en tot cas historia 
deIs folklores, cadascun instal·lat en el seu món autarquic i 
incomunicable, protegit per corpus bibliografics refractaris a 
l 'homogene"ilzació (PujoI 1993, 12) 5 

Literatura Popular, 1: 

La poesia popular, de Herder a la Baladística 

La branca més vella de l 'arbre del folklore és la de la 
canqó com a poesia popular. Com se sap, el seu descobridor/ 
inventor -perque és tracta d'una autentica construcció 
intel'lectual- és J ohann Gottfried (des de 1802, von) Herder 
(1744-1803), pero Herder no parla mai de folklore, i és molt 
més tard que les seves "canqons populars" s' integren en un 
projecte que s'aixopluga sota aquest nomo El seu problema 
no són les ciencies socials, sinó la poetica (exactament 

4. La manifestació més clara d' aquest equívoc es trob.: en les 
fameses vint-i-una definicions de folklore que davant de l a  
impossibilitat d' arribar a u n  consens oferia ¡ 'Stalldard dictiollary 01 

folklore. myrhofogy, and legend dirigit per Maria Leach des de la seva 
primera edició, el 1949-50 (Leach 1972, 398-403; Y. també les reflexions 
d' Utley 196 1). 

5. "El folklore és una disciplina ideologica. Els seus metodes i els 
seus objectius estan determinats per la perspectiva de ¡'epoca i l a  
reOecteixen. Quan una perspectiva desapareix, els principis tearies i 
metodologics que ha creat desapareixen també" (Propp [ 1949] 1 984, 3). 
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I 'elaboració d 'una antipoetica, com remarca agudament 
Hermann Bausinger [ 1980, 15]) contemplada a través d'una 
certa filosofia de la historia. Herder es troba enmig d'una 
polemica literaria iniciada en la decada deIs quaranta del 
segle XVIII entre el preceptista Johan Christoph Gottsched 
(1700-66) i els su'issos Johann Jakob Bodmer (1698-1783) i 
Johann Jakob Breitinger ( 1701-76) -els "su'issos" per 
excel' lencia dintre de la historia de la crítica l i teraria 
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 subjecció de la literatura alemanya al 
model c\assic en la seva versió francesa del segle XVII 

defensada a la Kritischer Dichterkunst de Gottsched, i els 
contraopinants s'esfor�aven a proposar el nou model de la 
sensibilitat preromantica del Stunn und Drang -per a Herder 
era qüestió de "Phantasie und Leidenschaft"-, que 
precisament Hamann, mestre de Herder, havia contribu'it 
decisivament a sintetitzar. Entre la fusta que va contribuir a 
alimentar la foguera de la polemica hi havia, per par! deIs 
renovadors, molts elements que procedien d' Anglaterra: 
Shakespeare (tradu'it no feia gaire a \' alemany), I 'Homer lIegit 
per I'escoces Thomas Blackwell (lnqlliry il1lO the lije and 
writings of Homer, 1735) i dos elements aleshores recents: 
els poemes "ossianics" més o menys tradu'its o creats per 
James Macpherson (1736-96) -els Fragl1lents of al1ciel1t 
poetry collected in Ihe Highlands of Scotland and translated 
from the Gaelic o Erse language ( 1760), seguits de Fingal 
( 1762) i Tell10ra ( 1763)- i les Reliques of ancient English 
poetry (1765) del bisbe de Dromore (Irlanda [del Nord]), 
Thomas Percy (1729-1 8 1 1 ) 6 

6. El 1773 apareix un deis manifeslOs del Sturm und Drang (Von 
deutscher KilI/sr IIlId Arr) amb dos articles de Herder sobre Ossian i 
les can�ons deis pobles anlies ["Ossian und die Lieder alter Volker"] 
¡ sobre Shakespearc. 
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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 edició (1767) el 4 d'agost de 1771 .  Percy li va 
cridar I ' atenció sobre la procedencia oral d ' algunes 
composicions, i de Percy Herder va treure la idea d'acostar
se a la circulació oral d' allo que fins aleshores havia 
considerat només material historie; aban s d'acabar l'any 
demanava a Goethe que li recollís can�ons, i Goethe n 'hi  va 
enviar una dotzena d'anotades a AIsacia (Rollecke 1975). 
Aquesta va ser la primera vegada que es van comen�ar a 
recollir "can�ons populars" per una curiositat específica 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 noció de poesia popular li ve a Herder de Montaigne, 
Macpherson i Percy, pero el model és indiscutiblement de 
Percy, que té, de molt, la presencia més important en els dos 
volums de Volkslieder ( I77S-79) (2' edició, amb canvi de 
títol significatiu: Stimmen der Volker in Liedem, IS07):8 
deis 162 textos que recull, 53 (un ter� gairebé matematic, 
32,7%) són anglesos, i entre aquests els que procedeixen de 
Percy són 24 (la meitat deis anglesos [45,2%1 i gairebé una 
sisena part del total [ 14,S%]); de la resta de la contribució 
anglesa, S textos són de Shakespeare, 3 de Macpherson i IS  
d'altres fonts. De les 3S peces alemanyes, només 9 procedei
xen de font oral directa, 6 són de procedencia últimament 
oral pero tretes de fonts impreses, i 23 procedeixen de poesies 
d'autor deis seglesxvl a XVIII (entre les quals dues de Goethe 
-una és no menys que la famosíssima "Rosa de bardissa" 

7. La resta van anar a parar a Des Knaben Wunderhom ( 1 806-8, 
que portava per subtítol "Alte deutsche Lieder") d' Achim von Arnim 
i Clemens Brentano. 

8. El manuscrit de Herder esta organitzat en parts i números a la 
manera de les Reliqlles. 
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[ILii.23]- i cinc del mateix Herder, que van desapareixer a 
la segona edició, tot sigui dit) .' De la resta, el contingent 
més important el formen les 18 aportacions es pan yo les (que 
van des deis romances moriscos de la Historia de las gue
rras de Granada de Ginés Pérez de Hita, que és la part 
més important, fins a Jorge de Montemayor passant per ro
mances líricos de GÓngora). Entre les llatines n'hi ha de 
rítmiques medieval s i fins i tot una de Catul, i alguna de les 
gregues prové d' Ateneu (ji. c. 200 D.C.). No cal dir que 
Herder ho dóna tot tradu"it a l' alemany (fins i tot tras liada al 
Hochdeutsch les peces alemanyes pertanyents a altres 
dialectes) i retoca sempre que ho creu necessario La "can<;ó 
popular" de Herder és, doncs, una categoria estetica i no té 
res a veure amb el seu origen: no tan sois no exigeix l' anonimat 
sinó que accepta sense cap problema can<;ons d'autor. És 
Herder qui inaugura la propensió deis folkloristes a decidir 
primer quin tipus de producte volen recollir i sortir després a 
cercar-lo triant i remenant entre les peces que han caigut a 
la se va 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 l 'exclou. En un moment determinat, en una 
de les poques proclamacions que poden donar llum sobre el 
seu metode, diu que les can<;ons populars poden anotar-se 
"auf StraLlen und Gassen und Fischmarkten, im ungelehrten 
Rundgesange des Landvolks" 'per carrers i carrerons, als 
mercats de peix i en les indoctes can<;ons de rotllana de la 
pagesia' (Y, p. 180)\0 Per a Herder, el poble no és la pagesia 
i menys encara el vulglls in populo, com ho arribara a ser 

9. 1I.i.29-30. i i .24, i jii .  24 i 26. Després d 'anolar la procedencia 
alemanya, Herder calla (en els dos darrers casos) o fa constar 
indirectament que no recarda d'on les ha treL 

10. Notem que el que es qualifica d' «indoctc» no s6n els usuaris 
(els pagesos) sinó el producte (les canf:t0ns de rotllana). 
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posterionnent, sinó una abstracció essencialista: la nació que 
expressa la seva Volksseele - "  Ja el 1767 s'havia proposat 
de recollir els "alte Nationallieder" (Bausinger 1980, 14). És 
així com Herder concep la poesia "natural": com la poesia 
que correspon, tal com ho fan les llengües, a la configuració 
mental própia de I 'esperit de cadascuna de les nacions 
(Volksgeist), i per aixó 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 població. 

Herder, dones, elabora el seu concepte de Volksgeist, 
d'esperit nacional, que és el que presideix la seva concepció 
de la can�ó popular, i no deixa a la posteritat cap teoria 
"antropológica" o "sociológica" de l' origen o la definició de 
la poesia popular: el seu poble és una abstracció que no 
s' identifica amb cap grup ni amb cap classe social i que si té 
alguna dimensió histórica és la d'una ucronia fantastica. En 
comptes d'una teoria "sociológica" de la poesia popular el 
que ofereix és una construcció ideológica definida 
apriorísticament per una poetica alternativa a la (neo)classica 
elaborada a Alemanya basicament entre 1740 i 1765 i, aixó 
sí, impregnada d'essencies nacionals. D'essencies nacionals 
paradoxalment "cosmopolites", perque als Volkslieder hi 
caben amigablement anglesos, gaelics, lituans, estonians, 
alemanys, francesos, espanyols, italians, quítxues, letons, 
sórabs, 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) sinó un nacionalista "arquetípic", pluralista, que es limita 
a assenyalar a totes les nacions el camí deis que seran els 

1 1 .  Wolfgang BrUckner va encara més lIuny: "La couche sociale 
que Herder, originaire de Riga (république cornmen;ante prospere, 
allemande a I 'époque et russe aujourd'hui [ 1 984]), désignait camme 
Volk était une cJasse sociale précise des annés soixante du XVIIlC siecJe: 
la bourgeoisie des villes, et peut etre, tres vaguement, le campagnard 
(le Lalldmallll de l '  époque)" ( 1 987, 226). 
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seu s fonamentalismes particulars. Per aixo, la noció de 
"canqó popular" queda a punt per ser adoptada i utilitzada 
per totes aquelles nacions que vulguin lIanqar-se a la recerca 
d'afirmar o afermar la seva identitat o a prestigiar, amb 
J '  honor de ser receptacle de les essencies de I 'esperit nacio
nal, J ' únic heretatge literari de que disposen en alguns casos: 
J 'oral. Herder, dones, dóna a la recerca folklorica la coarta
da patriotica que I'acompanyaril sempre i li oferira un nord i 
una causa fins i tot en absencia de justificació teorica. 

De Herder arrenquen dues Iínies especulatives. D'una 
part, una de les dues que de vegades han estat batejades, 
des de fora -i no sen se raó-, de "folklore filologic": la que 
es dedica a J 'estudi de la canqó popular com a "poesia popu
lar" per excel·lencia: les balades "de tradició oral" --els ro
mances tradicionales en la tenninologia deis baladistes espa
nyols, d'extracció menéndezpidaliana 12 Aquest "folklore" 
entra a Catalunya per dos camins diferents pero segurament 
en tots dos casos per la intermediació de Franqa: 
academicament, de la ma de Mila i Fontanals (Piferrer i 
Quadrado es mantenen estrictament en el terreny de la lite
ratura), a principis deis anys trenta del segle XIX; 13 i més 
popularment a través de Francesc Pelagi Briz ( 1839-1889), 
per J '  intermedi deis Chants populaires de la Provence (Aix, 

1 2. Com és sabut, Menéndez Pidal propasa ¡ defensa (amb exit 
dintre deis parsos de parla espanyola) des de 1 9 1 6  la substitució del 
terme popular pe! de tradicional, pero l 'ús ja venia de MiEl, com ha 
observat recentrnent Romeu (en premsa, 9, amb remissi6 a Jorba 199 1 ,  
1 27): el Romoncerillo d e  1 882 s e  subtitula Callciones tradicionales. 

13.  Aguiló, que segons confessió própia comem;a a recollir can�ons 
populars espontaniament cap al 1835 no publica [¡ns molt tard ( 1 893). 
Sobre MiHl, v. Jorba 1982a-b, 1992; el millar coneixedor d' AguiJó és 
el  P. Massot i Muntaner ( 1 980, 1 9 8 1  i 1985);  no hi ha lreballs 
aclualilzals sobre Pelagi i Briz com a folklorisla, pero Massol i 
Muntaner ofereix una rica perspectiva de la Renaixcn\=a i la poesia 

popular. 
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1862-64) de Damas Arbaud, més tard, cap al 1 865.14 Els 
adeptes a aquesta Iínia s'estimen més parlar de "poesia po
pular" o "can,ó popular" que de folklore, i estudien amb 
metodes filologics la poetica i la historia deis textos de les 
balades --el genere, de molt, que prefereixen-, deixant de 
banda la melodia amb que es canten i la gent que les inter
preta. Aquesta Iínia, iniciada com he dit per Manuel Mila i 
Fontanals, té una branca catalana, representada acade
micament -i de manera molt discontínua- pel Dr. Josep 
Romeu i Figueras (PujoI 1993) i el P. Massot de Montserrat, 
i una branca espanyola, afai,onada 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 línia d 'extracció última herderiana pero no 
estrictament folklorica (per aixo no interessara tant aquí) 
malgrat que s 'empari sota l 'adjectiu popular -no esta 
connectada amb l'oralitat ni  el trebalI de camp que practi
quen els baladistes- és la que estudia la "poesia popular" 
de tradició escrita en les Iiteratures europees des de l 'edat 
mitjana,15 els practicants de la qual coincide ix en sovint amb 
els de l'anterior (com és el cas de Mila a Catalunya, Gaston 
Paris a Fran,a, o en els nostres dies Josep Romeu). Aquesta 
Iínia prioritza I 'estudi de la lírica per damunt del de la poesia 
lírico-narrativa," i sol utilitzar I 'adjectiupopular (i de vegades 
fins i totfolkloric, manifestament fora de context) com una 
denominació de valor estrictament estetic: de la mateixa ma
nera que per Herder la poetica de la can,ó popular era la 

14. Cheyronnaud ( 1 986) s'ha ocupat deis reculls francesos de 
can�6 popular i d6na compte de la famosa enquesta del ministre Fortoul 
( 1 852-57), que va provocar la cO!'!ecció provenyal d' Arbaud. 

15 .  Literatures en vulgar o en llatí, perque també existeix una 
"poesia popular" !latina. 

16.  O "epico-lírica", com se'n deja un temps, amb un germanisme 
ostentós que delatava els seu s origens. 
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que s' oposava a la classica, en el cas d' aquests medievalistes 
la de la "lírica popular" és la que funciona com a alternativa 
a les poetiques hegemoniques en cada moment." Per a ells, 
el fet folkloric és un fet de transmissió, o més exactament 
d'acceptació social de la "poesia popular", amb recreació 
per part del món oral -demostrada per la presencia de 
"variants"-, únicament constatable, pero (tot i que no 
tothom és prudent en aquest punt), des del moment que 
existeixen els folkloristes.18 

Literatura Popular, 11: 

El conte popular: deis Grimm a la rondallística 

La segona de les línies 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 sinó estrictament de les ron dalles. 

17 .  Romeu, que té en premsa un "corpus de ¡ 'antiga poesia popular 
catalana" ha exposat di verses vegades les línies fonamentals d' aquest 
credo filológie (v. per exemple 1974, 8-9 i 1993, 5-10). 

18. "En els esludis recents alguns estudiosos substitueixcn el terme 
poesia popular pel de poesia folklorica. És evident que la poesia 
popular antiga degué tenir un procés de transformació, de difusi6 oral 
col'lectiva i de transformació profunda, com els productes recollits de 
la tradici6 oral i folklorica actual. Pero precisament per aquesta 
actualitat, perque els poemes que en participen i que han arribat des 
de molrs anys enrere al nostre coneixement i es mantenen en la nostra 
memoria, hem d' admetre que el terrne folklóric aplicat a la poesía 
popular implica coetanenat per als qui la eoneixem, és a dir, que 
ealdria usar el mot preferentment pcr a la poesia popular encara avui 
recollida o recolliblc de la tradició oral, i no extrapolar-lo, si no és amb 

molla cura, a la poesia popular antiga, pcrquc, entre altres mOlÍus, no 
ens consta prou el grau de tradicionalitat folklorica de la gran majorÍa 
deIs vells productcs pocties eonservats" (Romeu 1993, 10; I ' anaeolut 
que apareix en el darrer període procede ix de I ' original). 
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Un deIs joves romantics alemanys més inquiets de la 
segona generació (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 (178 1 - 1831 )  va dedicar-se a 
recollir les "can<;ons populars" de l'Edat Mitjana alemanya i 
les va editar, convenientment retocades, als dos volums de 
Des Knaben Wunderhom (1805-8). 

El 22 de mar<; de 1806, Brentano, ocupat a obtenir 
materials per al segon volum del Wunderhom, escrivia al 
seu cunyat Friedrich Kari von Savigny, professor de dret a 
la Universitat de Marburg,19 demanant-li si coneixia algú que 
pogués escorcollar la biblioteca de Kassel i copiar les 
"can<;onetes antigues" que hi trobés. Savigny Ji recomana 
un deis seu s alumnes, Jakob Grimm ( 1785 - 1863), que 
juntament amb el seu germa Wilhelm (1786-1859) es con
vertí de seguida en un deIs col·laboradors més efica<;os de 
l' obra. 1 a Kassel, en els mesos de tardor de 1 807, va 
desvetllar-se la vocació rondallística deis Grimm: va ser allí 
que tot llegint la novel· la Schilly ( 1798), de Karl Nehriich 
(un altre coHaborador del WlInderhom), Jakob Grimm va 

19.  La perspectiva jurídica de Savigny s 'inspirava en pan en el 
moviment romantic. Des del punl de vistajurídic la llei no és res que 
pugui construir-se amb una activilat legislativa formal ¡ racional, sinó 
que s 'origina en I 'esperit singular d ' un poble particular i s 'expressa 
esponümiament en el costum i, molt més tard,en les decisions formal s 
deis jutges. Savigny contempla va la Ilei com si s 'hagués produn pcr 
I 'acció d'un creixement Icnl i quasi imperceptible, a la manera del 
Ilenguatge. D'acord amb aquesta idea, la legislació i els codis legals 
narnés poden donar, com a maxim, la forrnulació verbal d'un corpus 
legal preexistent, el contingut i el significat del qual nornés pot 
descobrir-se a partir d'una investigació historica detallada. Savigny 
pretenir descobrir el contingut de les lleis existents a partir de la 
recerca historica. La noció, tan repetida en certs ambients, que les 
nacions es caracteritzen per tenir, a rnés d'una lIengua propia, un drel 
propi arrenca de Savigny. 

90 



descobrir i copiar la seva primera rondalla, una versió de 
"La pell d'ase" (AaTh 5 1OB, l' <<Espirafocs» de Mn. Alcover). 
Aleshores Brentano pensava encara completar la seva 
col·lecció de poesia amb una selecció de prosa: "lIegendes i 
rondalles recollides de la vella tradició oral"; el 1811 ,  després 
d'esperar debades una resposta de Brentano sobre el mate
rial rondallístic que li havien enviat, el mateix Amim va fer 
de mitjancer amb el seu editor berlines perque publiqués la 
col·lecció deis dos germans (2 vols., 1812- 15). 

Després d'haver aparegut la primera edició, van publi
car-se altres col· leccions (en primer I loc la de Vuk 
Stefanovich Karadzhich [ 1 878- 1 854] , a Serbia, amb 6 
narracions, el 1821), i va plantejar-se la necessitat d'explicar 
les semblances de temes, arguments i motius que hi 
apareixien. Amb la publicació de la segona edició deis Kill
der- 1I1ld HallslIlarchell ( 1 8 19), 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 
con tes deixaran de ser un simple model per fecundar una 
literatura i passaran a convertir-se en objecte intrínsec 
d'especulació intel·lectua!. És amb els Grimm, exactament 
amb Jakob Grinun, que les especulacions de Herder i d'ells 
mateixos queden a punt per convergir amb al folklore -una 
creació anglesa posterior-, particularment després de la 
publicació de la Delltsche Mythologie en dos volurns, el 1835. 

La gen ea logia herderiana deis Gri mm es fa present de 
manera cristaHina en aquestes paraules de Wilhelm, perta
nyents a I 'última edició, la de 1856: 

[p. 405J Hi ha algunes situacions que s6n tan simples i naturals 
que apareixen pertot arreu, de la mateixa manera que hi ha idees 
que semblen presentar-se esponUiniarnent, de manera que és molt 
possible que hagin pogut formar-se en els diferents pa'isos de 
manera ¡ndependent relats identics o semblants. Aquests relats 
s6n comparables a determinades paraules que apareixen en forma 
identica o quasi identica en llengües que no lenen cap relació 
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entre si, per la pura imitació deis sons de la natura. Trobem relats 
d'aquest tipus en que la semblan�a pot considerar-se accidental, 
pero en la major part deis casos el pensament basic ha rebut un 
tractament tan peculiar, i sovint tan insolit, que exclou totalment 
I 'acceptació de la idea d'una semblan,a purament aparent. 

[p. 409] Comunes a tots els relats [Marchen] són les romanalles 
d'una creen�a que arriba als temps presents des deis més antics i 
que manifesta a través d'imatges expressives coses sobrenaturals. 
Aquest elernent mític s'assembla als minúsculs fragrnents d'una 
pedra preciosa trencada que romanen escampats entre 1 'herba i les 
flors crescudes a terra i que només l'u11 més penetrant arriba a 
descobrir. El seu significat es va perdre ja fa molt de temps, pero 
encara és perceptible i dóna a la rondalla la seva substancia, alhora 
que satista el gust natural per les meravelles; no es redueixen rnai 
al pur miralleig d'una fantasia inane. Com més lIuny retroeedim, 
més augmenta I'element mític: fins i tot sembla que hagi constituH 
el tema únic deis relats més antics. [ . . .  ] 

[p. 410] A mesura que es desenvolupen costums més civilitzats 
i humans i creix la riquesa sensible de la ficeió, ¡ 'elernent mític es 
retira i cornen�a a eobrir-se amb la boira de la lIunyania, que esbor
ra la nitidesa deis perfils pero real,a I 'encant de la ficció. [ . . .  ] 

Tota la teoria rondallística anterior a la decada deis 
seixanta del nostre segle figura priicticament en aquests mots: 
(1) la "teoria indoeuropea" (que les fronteres del patrimoni 
narratiu comú coincideixen amb les de les  l Iengües 
indoeuropees i que les semblances provenen de la comunitat 
primitiva d' aquests pobles) i (2) la "teoria de la descomposició 
del mite". La feina deis rondallistes havia de consistir a refer 
la misteriosa "joia trencada" (lIegiu reconstruir la mitologia 
de I 'home originari "nacional"), i com a primera mesura, els 
Grimrn es lIan,aren a I 'arreplega deis fragments. S ' introdu·ia 
així la primera deria deis rondallistes academics: I 'acumula
ció de dades amb proposits comparatístics, pero sen se cap 
idea respecte a la metodologia que cal ia emprar. 

Dintre de la nostra tradició, arrenca deis Grimrn, per bé 
que molt confusament, Maspons i Labrós ( 1840-1901), que 
ho declara explícitament (mentre el 1 866, amb una altra 
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intenció, és cert, Thos i Codina [ 1841-1903] s'havia inspirat 
encara en Perrault): 

Lo gran amor que porto á las cosas de ma terra, m' ha mogut á 
publicar aqueix llibre de rondallas, que si be búnicas en lo fondo, 
no sé si tatas ha serán prou ab la forma ab que son posadas. Per 
que jo be sé que la sencillesa es lo que millar las hi escau, com á 
filias del poble, en lo qual mestres ne son los germans Grirnm de l '  
Alemanya, mes lo desitg de fer lluhir un poch la  nostra llengua, ha 
fet qu' en algunas hi posás la forma literaria. No per aixó perden res 
de la sua naturalitat perque hi  so posat esment; filias del poble, 
dehuen esser com ell, natural s i sencillas, propias pe '1 mateix, que 
las entengui i conegui i no com las de Perrault, que arregladas al 
gust de l' época en que varen coleccionarse son gaire be, com casi 
tatas las coleccions francesas, novas rondallas y en las que com 
diu Beauvois en sa colecció de cuentos noruegos, finlandesas y 
borgonyons, transformant las Princesas, creadas y conegudas pel 
poble, en veritables Princesas, modificant los caracters y llenguatje 
al gust de l'  época y societat en que vivia, cambiant arbitrariament 
) '  element mÍstich y maravellós de las seu as rondallas, tot ha 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 deis tres 
volums del ROl1dallaire (i fins amb les notes deis Qüel1tos 
populars catalal1s de 1 885), és I 'únic representant d' aquesta 
tradició, perque els rondallistes posteriors o bé recullen ronda
lIes amb proposits únicament patriotics (cas de Serra i Boldú 
[ 1875-1938]), o bé són producte de models Iiteraris (les afi
cions rondallístiques de mossen Alcover [ 1 862- 1 932] 
provenen d' Antonio de Trueba [ 1 819-1889]) o bé pertanyen, 
com Bertran i Bros, a al tres constel·lacions teoriques 
del folklore (pujoI 1989).20 

20. És significatlu respecte al fenomen de la compartimentació de les 
"tradicions folkloriques" el cas de Mmt i Fontanals. El 1853, per influx 
grimmia, anota una vintena d'arguments rondallístics (alguns molt 
fragmentaris) que publica a la Gaceta de Barcelolla i tot seguit en apendix 
a les Observaciones, pero maí més loma a ocupar-se de les rondalles. 
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El folklore propiament dit 

1 arribem a la tercera estació del folklore, el folklore 
propiament dit, que és el folklore de concepció amplia (que 
tanmateix veurem que tampoc no és l' original). El folklore 
propiament dit és fruit de la curiositat deIs historiadors, i es 
troba a tots els pa'isos europeus que tenen un passat anterior 
a la romanització susceptible de ser prestigiat: els celles a 
Franqa (conquerida per Juli Cesar 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 línia va acabar per articular-se per primer 
cop de manera conscient i substantiva a Anglaterra. Jo 
exposaré ara l' origen angles del folklore, aprofitant que ha 
estat molt ben estudiat per Richard D. Dorson i que és el 
que dóna el model, pero he d'afegir que caldria que reféssim 
la se va historia també a Alemanya (on en part coincide ix 
amb I 'esforq deIs Grimm) i sobretot a Franqa, perque el seu 
paper mediador en la historia del nostre folklore és molt 
importan!. 

La paraula folklore té un origen ben conegut:21 el 22 
d' agost de 1846, 1 'erudit William John Thoms ( 1 803-1885), 
sota el pseudonim d' Ambrose Merton, va publicar a la re
vista The Athenaelllll una carta per demanar als lectors que 
I 'ajudessin en la seva tasca de recollir materials folklorics, i 
dei a el següent (la cita és 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 alltiquities o popular literature (tot ¡ que, dit sigui de passada, 

2 1 .  Tanmateix les coses no 56n ara lan ciares. Els nordamericans 
han comen9at a reivindicar una poligenesi per al folklore, que en 
aquelles lerres tindria com a cappare William Wells Newell (Bell 1979; 
Abrahams 1988 i 1993, 8 - 1 3 ,  on s 'analitza el paper de Thoms des 
d'un altre punt de vista). 
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es tracta més d'un ¡ore que d'una literatura i podria anomenar-se 
de manera més adequada amb una exceHent paraula composta 
d'elements saxons: Folk-Lore, és a dir el /ore de la gel/t), 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 coUita considerable. 

EIs historiadors deis segles XVII i XVIII estudiaven les 
antiquities deis pobles i les comarques, és a dic, les romanalles 
físiques i visibles del passat historie local-áltic, germimic
que per ells eren els seus títols d'honor genealogics, com a 
vestigis deis costums i la mentalitat de les generacions 
passades. 

El pare d'aquest tipus d'historiografia és, a Anglaterra, 
William Camden (1551-1623), autor de Britannia (1586) i, 
més endavant, Remaines 01 a greater work concern.ing 
Britaine (1607). 

Camden no s' ocupa va solament de vestigis materials: feia 
excursions per observar els monuments i interrogar els 
habitants de la localitat. Una secció de Britallnia es títulava 
"Manners and customs of the ancient Irish", i allí explicava 
que els vells irlandesos no netejaven els unglots deis 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 ve'ins és perillós per a les 
cavalleries, etc. i de tot aixo en dedueix la importancia deis 
cavalls per als amics 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 XIX: "En el comtat de Hereford era costum en els funeral s de 
lIogar genl pobra perque es quedessin amb els pecals del difunt. Recordo 
que n'hi havia un que vivía en una masia a Rosse-high Way, I era un 
pobre diable alt, prim I absolutament lamentable. La cosa anava així: 
quan treien el cos fora de la casa en una civera, trelen una lIesca de pa 
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bre coses sobrenaturals, aparicions, bruixeries, supersticions, 
succe"its, etc.: les Miscellanies (1696) i els Remaines 01 
gentilisme and Judaisme, editats a la fi del segle XIX per la 
Folklore Society de Londres; el Rev. Hemy Boume (1694-
1733) ,  autor de les A ntiquitates vulgares; or, The 
antiquities 01 the common people, giving an account 01 
several 01 their oppinions and ceremonies, with proper 
rejlexions upon each 01 them, shewing which may be 
retain 'd and which ought to be laid aside ( 1725). El 1777 
es van reeditar les Antiquitates vulgares de B oume, amb 
addicions de John Brand (1744- 1806): Observations on po
pular antiquities. Brand era ja un antiquary, i va deixar, en 
morir, una serie de material s inedits que van posar-se a 
subhasta. EIs va comprar una societat d'anúcs i els van Iliurar 
a Sir Henry Ellis perque e1s preparés per a la impremta; i 
van apareixer el 1810  en dos volums: Observations on po
pular antiquities, chiejly illustrating the origin ol our 
vulgar customs, ceremonies and superstitiollS. Aquest 
volum passa a ser la B íblia deis folkloristes. La divisió deis 
dos volums comen,a a ser fanúliar: 

En el volum 1 es disposen per ordre cronologic els dies 
més remarcables del calendari; els costums referits als pe
legrinatges, xollades de bestiar i 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 
període de I'any en concret. 

En el volum TI s'exposen els costums i les cerimonies de 
la vida quotidiana, seguits per un enfilall de creences, jccs i 
errors populars. 

i la donavcn al "menja-pecats" [sifll1e-eater] per damunt del cos, i 
també un vas de fusta d'auró (el "vas del padrinatge" [gossip bow/]) 

pIe de cervesa, que havia de beure, i sis penics en met�li·lic, en 
contrapartida de les qua!s coses prenia a1 seu carrec, ipso Jacto, tOt5 els 
pecats del difunto i Ji impedia de convertir-se en un vampir. Aquest costum 
recorda un xic, al meu entendre, el del boc expialori del Vell  Testament". 
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Fins aquí tothom repeteix que el 1846 no neix el folklore, 
que ja existia previament, sinó purament la paraula, pero aixo 
no és aixÍ. 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 i passin a servir de 
documents a un nou tipus d' especulació que també a 
Alemanya existia pero que es feia damunt d'un altre tipus 
de material s: la mitologia comparada de Jakob Grimm. Thoms 
continua, i la continuació de la cita és gairebé tan important 
com el bateig, perque, ¿hauria calgut cercar un altre nom 
per a una antiga afició deIs historiadors locals si no hagués 
canviat alguna cosa important?: 

Ningú que hagi pres com a objecte del seu estudi les formes, 
els costums, les observances, les supersticions, les baJades, els 
proverbis, etc. de ¡'aviar haura pagut deixar d'arribar a dues con
clusions: la primera, que una gran part de tot allo que és curiós i 
interessant en aquestes materies es troba ara completament perdut; 
i la segana, que moltes coses es podrien salvar encara si treba
Iléssim a temps. El que Hone va procurar fer amb el seu Everyday 
book, etc.,23 The Athelleunl, amb la seva amplia circulació podría 
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 deis seus milers de lectors 
i conservar-les en les seves paginesJins al dia que aparegui algU/l 
Jakob Gril11/IL que faei per a la mitologia de les illes britelniques 
els bons serveis que aqllell profimd historiador i Jiloleg ha fet 
per a la mit% gia d'Alemanya. ICursiva meva.] 

23. William Hone ( 1 780- 1 842), l l ibreler, periodista, editor, 
escriptor i caustic pamnetista de l'epoca de la regencia del rutur Jordi 
IV ( 1 8 1 0/ 1 830), va compilar i publicar di verses obres d'inten!s per a 
les poplllar alltiqllities, com l' Every-Day Book; oreverlasting calendar 

01 poplllar amllSemel/ts, sports, pastimes, cermol/ies, malllJers, 

C/lstoms alld evellts que cita Thoms: una miscel·Hmia setmanal amb 
lectures diverses de vides de sants, costums de les festivitats, notícies 
biografiques i col·laboracions diverses sobre el tema del seu títol. 
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Entre 1 834 i 1 840 comencen a crear-se una serie de 
societats academiques historiques. En aquests clubs 
d' antiquarialls, especialment la Percy i la Camden Society, 
es promou I'estudi de les popular alltiquities. 

A partir de la seva carta del 1846, I'Athenaewn va dedi
car una secció dirigida per Thoms al folklore, que és una 
mostra de la metodologia que es fad tradicional: observació 
de camp directa, informació acurada, comunicació 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 secció de folklore de 
l'Athenaelllll ana funcionant, fins que el 3 de novembre de 
1 849 sortia, dirigida per Thoms, una revista, Notes & 
Queries, dedicada a les antiguitats i amb una important secció 
de folklore. A les pagines de Notes & Queries va comen�ar 
el 1876 I ' intercanvi de cartes entre "An Old Folk-Lorist" 
[Thoms) i GeorgeLaurence Gomme, del qual sortiria, el 1878, 
la creació de la Folklore Society. 

Aquest és el folklore típic, el que correspon a la definició 
deis diccionaris: el que estudia la literatura popular, 
especialment els contes, els costums i supersticions, les fes tes 
i les lIegendes i les diles populars (i etc., com se sol dir). És 
també el folklore que instaura la noció característica 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 deis més conegutsantiquaries, John Aubrey 
(1626-97), ja parla en pie segle XVIl com un folklorista 
romantic: 

Abans de la imprernta, els cantes de velles eren enginyosos, 
pero des que la impremta es va posar de moda fjos una mica abans 
de les Guerres Civils [1642], al comú de la gen! no els ensenyaven 
a llegir. Avui dia, els Ilibres són cosa corrent, i la majaria de la gent 
sap de lIetra; i I 'abundimcia de bons I libres i la diversitat del 10mb 
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de les coses han tret fora de casa les velles narracions, i l' art di ví 
de la impremta i la pólvora han espantat Robin Hood i les 
encantades. 

A Espanya, el folklore "a I 'anglesa" (que a Anglaterra, 
el seu 1I0c natal, culmina el 1878 amb la creació de la Folk
Lore Society) arriba el 1880 a través d' Antonio Machado y 
Álvarez (Demófilo), i ja era notÍcia a Barcelona el 1882 (a 
mitjans d'octubre d'aquestany Mila s'hi refereix com a moda 
passatgera des de les pagines del Brusi). El 30.Y. 1 885 
condueix a la creació de la societat El Folk-Lore Catala en 
el si de l '  Associació d ' Excursions Catalana. És la 
constel'lació a la qual pertany Pau Bertran i Bros, i, molt 
esva"idament els folkloristes excursionistes; Maspons i 
Labrós s '  hi veu arrossegat amb una notable desgana. 
L'independent Cels Gomis coneix el moviment a través 
de Fran�a, 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'EI Folk-Lore Catala no 
en tenim cap més dada tret de la de la fundació (Pujol 
1989, xxx-xlii). 

La Volkskunde 

El quart estrat en la historia deIs folklores europeus esta 
constitu"it per una disciplina exclusivament alemanya i molt 
poc exportada a I'exterior, de tal manera que és millar no 
intentar traduir-ne el nom: Volkskllllde, la 'ciencia sobre el 
poble' (Weber-Kellermann i Birnmer 1985; Brednich 1988, 
caps. 1-3). Com a tal, la Volkskunde és filia d'un centre 
d'Europa etnicament i regionalment molt divers, molt lIuny 
deIs estats centralitzats sorgits de la Revolució francesa. La 
Volkskunde és una filia de la germanÍstica (Delltschtwll
wissellschaft), la resposta de I'estat prussiií a la disgregació 
deIs pobles alemanys. 

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

Pel que fa als seu s origens, que remunten a la fi del segle 
XVIII, 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 polític- procedeix de 
I 'estadística aplicada, de les enquestes que els economistes 
polítics il·lustrats comencen a realitzar per racionalitzar 
I 'administració pública. Aquestes enquestes generen un 
autentic interes pel que seria una especie de geografia hu
mana a escala regional (un interes per la realitat con te m
porilllia, a diferencia del folklore a I ' anglesa i de les 
especulacions de Jakob Grirnm). Tampoc en la Volkskunde, 
dones, el poble és el vlIlglls i/1 poplllo, sinó el conjunt deis 
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' histaria locals, sense 
necessilat de crear gaires entitats específiques i finalment 
va poder eslablir peu ferrnament a les universitats a principis 
d'aquest segle. Per tots aquests motius la Volkskunde sera 
I 'única varietat de folklore -per dir-ho així- que podrit 
evolucionar amb certa rapidesa i demostrar una notable 
capacitat d'adaptació. 

Aquesta naixent "geografia humana comarcal" que 
arrenca del segle XVIII pot integrar de seguida, en un segon 
moment, l' imeres promogut per Herder i els Grimm a l' entom 
de la literatura popular. 1 finalment, el 1858, Wilhelm Heinrich 
Riehl, professor d'economia administrativa i estadística i més 
tard d'histaria de la cultura a Munic --que passa, no sen se 
discussió, pel plasmador de la disciplina-, pronuncia una 
conferencia que es considera fundacional des del punt de 
vista tearic: ''Die Volkskunde als Wissenschaft": la Volkskunde 
com a ciencia. 
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La tercera aportació procedeix també del terreny de 
I'economia: cap a la fi del tercer qual1 del segle XIX, els 
economistes que estudien el trebaIl domiciliari com a font 
d'ocupació fan que les arts i 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 detinitivament en el marc 
de les ciencies de I'home academicament viables. 

Cap a la ti de la decada deis seixanta, el model de 
Volskunde vigent, amb una orientació encara fonamentalment 
descriptiva i que havia restat irremeiablement ancorat en el 
món rural i endarrerit, davant del fenomen de la industrialit
zació va sofrir una serie de debats crítics autenticament 
revulsius en el si deis congressos bianuals de la Deutsche 
GeseIlschaft für Volkskunde, primer a Wüzburg, el 1967, 
sobretot per part deis estudiants de Tübingen, després a 
Detmold, el 1969, i el debat va ser tan violent que va provo
car la dimissió del president de I'associació. Finalment un 
grup de Volkskundler reunits a Falkenstein van consensuar 
una nova definició de Volkskunde, I 'anomenada "fórmula de 
Falkenstein", que consta de dues frases: "La Volkskunde 
analitza la transmissió de valors culturals (incIoent-hi les seves 
causes i els processos que els acompanyen) en forma 
objectiva i subjectiva, i té per objecte contribuir a la solució 
de problemes socioculturals". Que em tirin d'una passa, com 
diuen els protagonistes de les rondaIles de mossen Alcover, 
si aquesta detinició no és equivalent a la d'antropologia cul
tural. Amb la fórmula de Falkenstein la Volkskunde 
s ' integrava, amb un can vi de denominació (ellropiiische 
Ethnologie), a I'antropologia cultural. 

La Volkskllllde té dos representants a Catalunya. Ramon 
Violant i Simorra ( 1 903-1956; Violant i Calvo 1990) a través 
del romanista Fritz Krüger ( 1889-1974), en la seva modalitat 
de I'escola de Warler lInd Sachen, i Tomas Carreras Al1au 
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( 1 879-1954; Calvo 1994), influ"it per la Volkerpsychologie 
de Wundt i anima de l '  Arxiu de Psicologia i Etica Hispanes 
i I 'Arxiu d'Etnografia i Folklore ( 1915-1921/22; Calvo 1991). 
Tanmateix, no cal fer-se iHusions sobre la transcendencia 
real d'aquest darrer. Prats, Llopart i Prat ho han expressat 
molt c1arament: "El folklore havia passat per l' Arxiu com 
I 'aigua que s'escola entre les pedres, sense esdevenir-ne 
practicament «contaminat». [ . . .  ] Tots els folkloristes van 
continuar fent folklore. És a dir, es varen mantenir en les 
seves constants ideologiques, teoriques i metodologiques i ,  
sobretot, varen mantenirla definició de I 'objecte d'estudi
en la practica, s '  entén- ocupant -se únicament deis aspectes 
reculats i xocants de la societat rural i ,  entre aquests, 
preferentment deIs aspectes simbolics i 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 ocasió la 
historia de com, a partir de tots els materials anteriors triturats 
i regurgitats per una caricatura de positivisme, estergida so
bre patrons emmanllevats a Paul Sébillot ( 1 843-1918) i 
Giuseppe Pitre ( 1 841-1916) i al marge de qualsevol pru'ija 
de teorització o d'exercici crític de la raó, es construeix la 
gran vulgata ---<le fet, la gran tramoia editorial- de Joan 
Amades, darrer avatar --esperem-ho- deis folklores a 
Catalunya. 
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P O N E N C I A  

JAUME AIATS 

Pr;merament em cal agrair l '  amable invitació i la confian�a 
deis organitzadors d'aquestes sessions, tot i que la meya 
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 contraponencia que s'allunyara en una altra direcció de 
la brillant intervenció que acaba de realitzar el Dr. Josep 
Maria Pujo!. 

Després de llegir la seva documentada intervenció vaig 
optar per una línia de contraponencia que oferís una orientació 
clarament oposada a la seva, si més no en l'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 ponencia, doncs, jo proposo un punt de vista des 
de l'actualitat: no parlaré de cap de les maneres d'un estat 
historic sinó d'un present i, fins i tot, d'un hipotetic futur pel 
que fa a alguns deis aspectes de la cultura popular. 

Ahir, en la intervenció sobre els mites de Segimon 
Serrallonga, vaig escoltar amb fru'ició l'exposició d'una 
posició vital davant del mite-i crec que també és una posició 
davant de la vida que és cultura i la vida que es fa a través 
de la cultura-, una posició doncs que coincideix for�a amb 
el punt de partida que tenia previst per tractar el tema de la 
cultura popular. La frase de Carles Riba que Serrallonga va 
es mentar, "els miles no són per entendre 'ls sinó per 
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elllendre 'ns", em sembla d'una lucidesa reveladora que se
ria aprofitable per aplicar a molts deis ambits de l 'activitat 
cultural. Els pragmatistes segurament s' afegirien sense 
dubtar-ho a aquesta afirmació ribiana i possiblement des 
d'una doble interpretació: l' activitat cultural ha de ser obser
vada ja no com un objecte sinó 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 lúc el nUIlC -i, jo hi afegiria, de la realitat social 
i política més present i més decisiva d'una comunitat-, la 
cultura popular tampoc no es pot deslligar d'aquest present 
polític i social. 

Permeteu-me, dones, que m' atreveixi a parlar de cultura 
popular des d'aquesta realitat present i situada al nostre país; 
i, per tant, ho hauré de fer més des d'una optica del món de 
l 'acció que no pas estrictament des d'un món del pensament 
que podria estar deslligat de l' entorn social i mmediat. 

"Cultura popular" és una etiqueta habitualment utilitzada 
en el nostre entorn cultural, amb un bon rendiment d'ús--cosa 
que demostra el mateix nivell d'utilització- i, en canvi, tal 
com hem escoltat en la intervenció de Josep Maria Pujol, 
gairebé no té una base conceptual ni compartida ni definida. 
Per tant, entrem en un món de pensaments sobre implícits, 
sobre evidencies suposades, amb poca definició i, en can vi, 
amb un rendiment certament alt pel que fa a les relacions o 
interrelacions socials. Dintre deIs elements que composen 
l ' imaginari d'aquesta noció de "cultura popular", es poden 
destacar, en un esfor� de simplificació, dues Iínies que serien 
clarament discrepants. Per un cantó la que vincula cultura 
popular amb altres nocions com són "tradició" o "comunitat 
d ' origen", i que en definitiva seria una continuació 
estereotipada, amb elements topics, vulgaritzada i, per tant, 
no gens coherent, de les línies de la tradició deis segles XVIII 
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i XIX que ens acaba d'exposar losep Maria Pujol, que 
podríem resseguir en molts moments de la I1·lustració i en 
molts moments del Romanticisme. D'altra banda, hi ha una 
altra línia que coincideix més amb un plantejament que ens 
ve de Nordamerica, i que vincula la cultura popular als 
fenomens de masses i a fenomens d'alta difusió mediiltica i ,  
per tant, que vol abandonar aquesta idea de tradició i de 
comunitat d'origen. Curiosament, totes dues orientacions 
manten en una base comuna que és l' oposició de la cultura 
popular a una cultura elitista o de minories, a una cultura de 
sectors restringits, de cercIes determinats de la societat. 

El discurs sobre el "valor" de la cultura i el fet de la 
distinció que marquen els elements i les activitats culturals, 
continua essent un deis socols no sois del món cultural, sinó 
de tot I ' imaginari social del món europeu contemporani. No 
tractaré aquí aquest element del valor i de la distinció en els 
elements culturals, que és prou conegut pels trebaIls realitzats 
a partir de Pierre Bourdieu, i que al nostre país ha estat 
sintetitzat en un trebaIl recent de lordi Busquet. 

D' altra banda, la línia divisoria entre cultures que 
pertanyen a I 'elit i cultures populars és impossible de definir 
amb exactitud quan tractem els elements culturals. No podem 
parlar de suposats objectes culturals que sigui n d'elite o que 
sigui n populars quan parlem del que és el producte, I'expressió 
cultural. En can vi, aquesta Iínia queda absolutament definida 
quan es determina a partir deis protagonistes de les activitats; 
és la societat que, a partir de qui protagonitza cada activitat, 
defineix que és la cultura d'elite o que és la cultura popular. 
La cultura és un deis marcadors més clars deis grups socials, 
de la identificació o del rebuig de les persones envers els 
diversos i canviants grups socials, i del dilHeg entre grups i 
actituds socials que conviuen en una mateixa comunitat. 

1 és ciar, quan parlem de cultura hem de parlar 
inexcusablement de fenomens molt i molt diversos. Per po
sar exemples del món musical, que professionalment em toca 
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més de prop -i no crec que a hores d'ara algú s'hagi de 
sentir temptat a escenificar un esquin<;ament 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 (que pot ser considerat com a vulgar i amb una valoració 
molt concreta dintre el nostre entorn), des del f1amenc 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 específicament musicals, hi ha una etiqueta al nostre 
país que s'ha vist particularment vinculada a un deis imaginaris 
de la cultura popular: és l '  etiqueta de "Música Tradicional", 
i que en la meya intervenció faré servir de punt d'ancoratge 
al hic el nllnc de I' inici. 

Quins avantatges té parlar de música enfront d'altres 
elements que es podrien incloure en la Cultura Popular? Al 
meu entendre, almenys té dos avantatges importants. 
Primerament, que I 'expressió musical forma part d'una 
vivencia personal i social menys relacionada amb "objectes" 
cultural s fixats, i aixo la fa més fitcilment observable des de 
la variabilitat historica i des de la mobilitat social. 
Segonament, que en la música hi participa el cos: en 
I 'observació de I 'activitat musical i deis processos de 
coneixement que I'expressió musical fa possible, el cos de 
seguida es fa present. En can vi, en la majoria d' observacions 
d'altres processos la nostra cultura continua practicant una 
observació que parteix d'una su posada separació entre els 
afers de I'esperit i del coso Aquest lIast cultural, historie, que 
sovint encara ens fa arrufar el nas quan algú afirma que el 
coneixement abstrae te és inevitablement corporal, en canvi, 
quan parlem d'una expressió musical, ens sembla prou més 
justificable i raonable afirmar que el cos hi té una intervenció 
indiscutible. 

Pero parlavem de "Música Tradicional" avui en el nostre 
país; 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 paraigües d'una serie de conceptes 
i d  'orientacions que es donen per evidents. Dintre d'aquests 
conceptes i orientacions podrÍem esmentar una suposada 
"tradició" musical propia i genu·ina. De seguida que lIegim 
textos relacionats amb aquest ambit veurem que aquesta 
suposada tradició musical propia i genuina posa en joc ter
mes com: autenticitat, veritat, allo que es perd, o també de 
puresa i d'elements natural s; i que són termes que acabem 
d'escoltar en la tradició academica deIs segles XVII, XVIII 
i XIX. Per tant, tenim una retorica al voltant d'una activitat 
musical que utilitza una conceptualització que historicament 
"en s sona"; després veurem que aquesta utilització deIs 
mateixos mots no té gaire res a veure amb la tradició historica. 
Igualment, dintre aquesta argumentació al voltant de la 
utilització de música 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' identificació 
d'una comunitat en el present. S i  descabdelléssim aquests 
suposits ens adonarÍem 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 vindrien directament de Herder, mentre 
d'altres són plantejaments posteriors vinculats de manera 
propera o distant amb els ideals romimtics que s'han difós i 
popularitzat per Europa sota formes molt di verses i sovint 
contradictories i, que a més ho han fet amb una certa 
superficialitat i ben poca reflexió. 

No cal buscar-hi plantejaments de filosofia exactament 
extrets de I 'entorn romantic -no els trobarÍem. És més, ens 
equivocaríem de mig a mig si hi buscavem una coherencia 
de plantejaments i de raonaments filosofics que seria exigi
ble a qualsevol ti pus de reflexió en el món del pensament. 
No es tracta tant de pensament -en aquest cas- sinó 
d'actituds i de models socials; i aixo ens fa pensar en una 
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vulgarització 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 que eren útils a aquest pensament. 
Així, en gairebé tots els cercles de músiques majoritaries de 
I 'actualitat, trobarem una concepció basada en la figura de 
I 'artista, o una concepció de I 'obra d'art entesa com un 
objecte, o fins i tot una representació d' actituds de 
transcendencia, que són completament presents i explícites 
en la retorica i en els concerts. En canvi, aquestes actitud s i 
aquests models de pensament eren completament absents 
de les músiques majoritaries -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 societat clarament transformada i enormement 
diferent -tant de pensament com de mentalitat-, ara resulta 
que són majoritaris. 1 per la via que porten, no sembla pas 
que sigui una moda de quatre dies, perque ja fa decennis que 
dura, i més aviat sembla que tinguin corda, com a actitud s i 
pensaments vulgaritzats en el nostre entom social, per a for�a 
decennis més. Per tant, allo que en un moment, en aquell 
moment historic, per a un públic popular semblaven actitud s 
molt lIuny deis seus interessos vitals irnmediats-historicament 
en tenim testimonis-, avui per a uns sectors socials que 
podríem dir equivalents, semblen actitud s "naturals" i 
logiques; fins i tot semblen obvies i no es presten gaire a ser 
reflexionades. Aixo ho podem veure iHustrat en algunes del 
que podríem anomenar, almenys des del món del pensament, 
paradoxes de I 'activitat de la música tradicional actual al 
nostre país. 

La noció de tradició fa donar per suposats uns "objectes" 
musicals prapis de Catalunya, estables, fixats i genu"inament 
catalans. Per tant, són tractats com a realitats ahistoriques 
-la ucrania que esmentava fa una estona Josep Maria Pujol-
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i ,  gairebé, essencialment predeterminades com a comunitat. 
Una molt simple aproximació historica ens faria veure de 
seguida que aquestes activitats musicals sempre han estat 
relatives a una epoca, que sempre han estat canviants, fins a 
un cert punt atzaroses, i sobretot no pas propies d'una 
comunitat nacional concreta. 1 aixo tant si parle m 
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 musical s, la transformació 
historica i de mentalitats, d'estetica i d' interessos ha estat 
enorme; per tant, és incomparable. La mateixa conceptuació 
d'una activitat musical que sonorament no s'hagués alterat 
-suposem que sentíssim actualment la mateixa activitat 
musical  d ' una epoca h istoricament al lunyada-, la  
conceptuació de com I 'escoltaríem, s'hauria transformat 
drasticament. 

Pero, a més, I 'activitat sonora -i ja no parlem de la so
cial- deis actuals grups de música tradicional ben poc té a 
veure amb una suposada "tradició" que es regiria pels 
conceptes d' autentica, 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 música 
suposadament propia amb un entom sonor molt més deutor 
de modes d'actualitat i de modes d'altres indrets, que des 
del sector de la música tradicional han estat vistes com a 
valors positius o models dignes d' imitar. Per tant, tenim una 
etiqueta de música tradicional que no presenta pas una 
activitat sonora relacionada amb un passat col·lectiu. En 
canvi, el marc d'actituds i de conceptualització mínima que 
sustenta I 'activitat es fonamenta en aquest imaginari previ, 
en aquest imaginari que jo anomeno pret-a-porter, fet de 
nocions no gaire perfilades, d ' actituds i de suposits 
popularitzats que de prop o de lIuny ten en 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 formulació. 

La realitat, pero, és que aquesta etiqueta de música tra
dicional té exit, té públic i té espai social i, aixo, vist des de la 
sociologia, ja és una legitimació per si mateix. El perque 
d'aquest espai social, de l 'exit i del públic cree que l'hem 
d'anar a buscar no pas en el "producte", ni tampoc en les 
reflexions d'un suposat marc teoric, sinó en I'activitat, en els 
interessos i en les actitud s de les persones que es fan seva 
aquesta etiqueta. Seguint alguns models de les teories 
estetiques de l 'adhesió i del rebuig, podem analitzar el sector 
social que assisteix regularment a les activitats de la música 
tradicional a través deIs valors que, en graus diversos-i sovint 
o a vegades contradictoris-, els protagonistes creuen positius 
o negatius. A partir d'aquí, i ja que tenim poc temps, intenta
ré fer una rapida sÍntesi d'alguns d'aquests valors (que hauré 
d'exposar de manera segurament massa simplificada). 

La música tradicional ocupa un espai social que formula 
una alternativa a les músiques mediatiques majoritaries, i aixo 
potser seria la idea bilsica o percepció més generica que es 
pot tenir de l' activital. Per tant, ho entendrem com un punt 
de partida: la música tradicional és una de les alternatives 
pos si bIes enfront de les músiques mediatiques majoritaries. 
S'entén com una música oposada a les músiques de discote
ca, a les músiques 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 social s, individuals 
i estereotipades que van lligades amb una singular percepció 
d'aquestes músiques. Estirant el fil, aixo també voldra dir 
que estaria oposada a un control deIs interessos mercantils i 
als models economicosocials majoritaris. Per tant, hi podem 
veure el que podrÍem qualificar d'un cert humanisme enfront 
d'un ambient social que majoritariament esta controlat pel 
mercat i que esta fomentat per aquest mateix mercal. Per 
una altra banda, la música tradicional busca un lligam amb 
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un cert ruralisme -realment és un ruralisme d'una societat 
antiga, molt més imaginada i idealitzada que no pas coneguda 
pels mateixos que s'adhereixen a I 'estetica-, 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, natural s 
i personalitzades. Evidentment, hem d'entendre aquests sa
nes, naturals i personalitzades precisament a través de les 
se ves antítesis, 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 allo propi, allo 
"nostre", enfront d'altres músiques i d'altres ambients que 
són considerats estrangers, no propis o relativament imposats; 
i a la vegada busquen allo que ofereix -segons les previsions 
general s- la música de festa o de gresca, o sigui, allo comú 
a tot un ambientjove (cada dia menysjove) i lúdic de música 
popular: diversió, relacions de parella o de sexe, ambients 
socials i lúdics, ball, expressió del cos, etc. 

Tot el que es busca, a grans trets, amb aquesta etiqueta 
de música tradicional va relacionat, és ciar, amb una 
codificació 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. Aquí no és I 'ocasió per a descriure-ho de 
manera detallada, pero sí que voldria remarcar que aquestes 
codificacions prenen un ampli ventall de possibilitats molt 
diverses. Per aportar només un petit exemple, una estetica 
que actualment és molt vistosa, com és la deis okupes, pot 
estar en determinats sectors socials completament en 
contacte amb I'etiqueta de música tradicional. 

Aquesta descripció de grans pinzellades que he intentat 
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fer de l 'etiqueta de la música tradicional, ¿com ens pot ajudar 
a compendre una mica més l '  entom social i, a la vegada, el 
pensament relacionat amb aquest entom 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 fonnar part d' un 
substrat conceptual poc reflexionat o senzil lament 
irreflexionat, que apunta i que surt en molts sectors de la 
nostra societat en forma d'evidencies, de coses obvies o 
inqüestionables. Pero la realitat ens indica que aquest substrat 
de base essencialista només condicionarií molt i molt 
parcialment l'activitat social que realment esta duent a tenne 
un cercle concret, en aquest cas musical. En certa manera, 
els imaginaris de tradició de propi, de genuí, només intervenen 
parcialment i com una patina superficial en els interessos 
socials irnmediats deis participants. 

D'altra banda, ens ajuda a veure les potencialitats de 
l'etiqueta a l'hora d'actuar d'altemativa a altres imatges i 
actituds culturals majoritilries i de producció industrial. 1 creiem 
que en aquest cas l 'etiqueta de música tradicional porta una 
orientació analoga a mol tes altres activitats que podem po
sar sota el paraigües de "Cultura Popular". O sigui, els espais 
socials de crítica, de models culturals i vital s alternatius, 
d' oposició a models de vida consumistes, jeriírquics, 
majoritaris, no acceptats, etc., tenen a veure amb una part 
de l '  imaginari de la cultura popular. Mentre que per una altra 
part, sota la mateixa concepció prou vaga i ambigua de que 
és la cultura popular de Catalunya en l ' actualitat, h i  
coexisteixen, e n  aparent contradicció, pressuposits 
essencialistes i concepcions clarament conservadores 
-d'objectes suposadament estables i fixats. 

Per acabar, i parodiant l ' inici, tornaríem a dir que la cul
tura popular no és per entendre-Ia, sinó per entendre'ns. Per 
aixo, en termes d'activitat cultural, l 'analisi i la reflexió del 
passat i del present crec que les hauríem d'utilitzar i que ens 
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haurien d' implicar un posicionament sempre de futuro Ob
servar I 'activitat deis grups socials intentant d'entendre'ls 
també en les se ves concepcions, ens ha de servir, en defini
tiva, per construir d'una manera més lIiure el nostre futur. 
Moltes gracies. 
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COL-LOQUI 1 COMUNICACIONS 

COL'LOQUI 

Sr. Ignasi Roviró: En primer lIoc m'agradaria felicitar els dos 
ponents. El treball de Josep M. Pujol l 'agraeixo moltíssim perque 
des de feia anys necessitavem una c1arificació de les filiacions de 
les diverses branques del folklore, patser fins i tot m'atreviria a dir, 
deis folklores, i com aquestes s'han ¡ntrodu'!t al nostre país. No 
conee cap estudi, ni actual ni vell, que hagi plantejat aquesta 
qüestió. Per tant ¡'agra"iment és doble: per ¡'esfore;: innovador i per 
l 'aclariment d'un terreny tan difícil. Anem ara a la qüestió. El Sr. 
Aiats, tal recordant frases de Segimon Serrallonga, ha acabal la 
seva brillant ponencia afirmant que "La cultura popular no és per 
entendre-Ia sinó per entendre'ns". Suposo que és una forma 
d'acabar, pero jo la voldria agafar com a pregunta. Des de 
¡'Academia necessitem entendre-Ia. Voste ha parlat de la música 
tradicional basicament com a oposició a la música I'actual. S'oposa 
a la música de masses, s'oposa a un control d'interessos majoritaris 
per part d'internacionals, s'oposa a alió que no és nostre . . .  1 en 
canvi, a partir d'aquesta explicació basicament sociológica que 
ha fet, el contingut, allo que és, no hi ha entral. S 'ha quedat a 
parlar del lligam amb el neoruralisme, de les relacions personal s 
. . .  potser tot plegat és una explicació estrictament sociológica. 
Jo voldria estirar-lo una mica més i demanar-li que des del punt 
de vista de la materia musical ens digués que és la música tradi
cional avui. 

Sr. Jaume Aiats: He volgut evitar d'entrar en temes estrictament 
musical s perque no em semblava ni el lloc ni el moment. La música 
tradicional a Catalunya la podríem datar, parlo de memoria i per 
tant d'aproximació, a principis deis anys 80 d'aquest segle. Fins 
poc abans no existeix l 'etiqueta de música tradicional a Catalunya. 
Existeixen un conjunt de valoracions que sobre música popular, 
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cultura popular, músiques de tradició, etc., coexisteixen en activitats 
diverses. Pero una denominaci6 que movilitzi a un sector més o 
menys constant i que es faci servir com a bandera i com a 
determinaci6 de grups de música, no. Aquell és un moment 
d'eclosió d'interessos d'identificació col·lectiva relacionats amb 
el moment político-social i relacionats amb unes modes de sectors 
juvenils d'altres parsos europeus. Es fa un paral·lelisme amb la 
música celta -que és una altra etiqueta-, amb la música bretona, 
amb les músiques folk americanes, amb algunes músiques folk de 
paj·sos escandinaus i paYsos centre-europeus . . .  , i trobem que, a 
part de la utilització de la lIengua catalana -que és un deis 
determinants importants de I 'etiqueta-, els al tres components 
musicals que hi entren a formar part, s6n molt més autors de les 
imatges musicals d'aquesta música celta, bretona, centre-euro
pea, etc . . .  , que no pas d'una suposada tradició catalana anterior. 
De tal manera que, generalment, es busquen per la composició 
pretextos de música 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 música culta, de la música 
pop . .  

EI,mateix es fa en quant a instruments. 1 alguns instruments 
passen a ser identificadors d'aquesta activitat musical catalana 
enfront d' altres -per sobre la gralla en podria esmentar algun altre-. 
Hi ha la reinvenci6 d'alguns elements sonors, per exemple de la  
cornamusa: nornés hi  havia en actiu la  cornamusa de Mallorca i es 
considera que s'ha de tenir una cornamusa catalana i es crea. Es 
crea a partir deis elements que es tenen a I'abast i, sobretot, l ' interes 
és tenir una cornamusa que identifiqui propiament uns grups de 
música tradicional i no pas una cornamusa que tingui res a veure 
ni amb el so, ni amb la manera de fer-Ia servir, ni amb res de la 
tradici6 anterior. O sigui, hi ha un cIar invent de la tradici6, que és 
del tot legítim, 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 és la productivitat 
social que esta lligada a un moment historic, a unes necessitats 
historiques i sobretot a unes actituds personals i col·lectives. 
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Sr. Jordi Sales: Valdria fer una petició a les dues panencies que 
m'han semblat extraordinaries per centrar el problema i per mos
trar-les, com deia 1 'Ignasi Roviró, d'aquÍ endavant en molts lIocs. 
Voldria demanar-Ios que ens ho expliquin amb els exemples que 
teníem al cap tota l' 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: Una de les coses que jo  havia exclos d'entrada 
era de parlar de l '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, Jesús Contreres, que es titulava 
"La cultura tradicional a la Catalunya d'avui". Contreres parla de 
tot aixo que el Dr. Sales pregunta: de les sardanes, deis castellers . . .  
de totes aquestes qüestions. Diu Jesús Contreres que aquí també 
hi ha un fenomen de can vi. En el cas deis castellers hi ha extensió 
del seu Iloc primitiu, de canvi social i d'un augment de la 
competivitat que abans no existia. 

Celebro que el Dr. Sales hagi indieat el eas de la sardana i de la 
jota: jo sóc de la Catalunya Nova i sé perfectament cam es va 
introduir la sardana, per exemple, al meu poble. Abans de la 
introducció de la sardana es ballava una cosa que en deien la 
dansada: es feia per la Festa Majar i consistia, efectivament, en 
unes jotes que es baila ven a la pla9a pública. Pero arriba un moment 
que la dansada es deixa de fer perque queda obsoleta i aleshores 
entra la música del ball agafat. En aquells moments, el rector del 
poble per contrarestar els efectes perniciosos d'aquest tipus de 
música comen9a a introduir les sardanes en el cercle parroquial. 
Aquest, evidentment, és un bon exemple de recontextualitzacions. 
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COMUNICA CIÓ 

Sr, Joan Vidal i Gaiol,,: La Gelleratilal i la Cultura Popular 

Es fa un repas a l'obra de la Generalitat de Catalunya en el 
Terreny de la Cultura Popular, i més enllil del problema de noms 
(Cultura Popular, Cultura Tradicional . . . ) ,  es prefereix una 
denominació més generica com "activitats d'arrel tradicional" que 
abra�a els multiples fenomens Teals del nastre País que se sen ten 
IIigats a la tradició catalana. Així, tant s'encabeix la recoIlida de 
can�ons i costums, com els fenómens de nova creae¡ó. Des de la 
Generalitat tant s'esta obeft a les accions de recollir com les de 
crear. Aquestes últimes, molt sovint sota la forma de festa i Iligades 
d'alguna manera en la tradicció, s6n el lligam amb el futuro Un deis 
objectius que es persegueix és posar a I'abast de tothom aquells 
elements que fan possible la continuHat, tal acceptant el canvi 
inherent de la cultura tradicional, pero sense que aixo signifiqui la 
desnaturalització. El canvi de valors que viu intensament la nostra 
societat ha fel que l 'associacionisme-I'anomenada societat civil
tingui greus signes d'asfíxia i de mort. Ara cal trobar una bona 
fórmula perque la vida associativa segueixi, pels canals que li siguin 
propis. amb la mateixa empenta que sostenia les "activitats d'arrel 
tradicional" . 
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COL'LOQUI 

Sr. Jordi Galí: La erisí de )'associacionisme és evidentment, i em 
penso que heu tocat un punt essencial. En una societat en la qual 
la creen,a generalitzada és que I'home és una lIibertat indetermi
nada, no lIigada per res ni per ningú essencialment, i que en tot cas 
admet que els lIigams narnés 56n formals, és evident que 
I'associacionisme no pot funcionar. 

Per altra cantó, és enormement perillosa -i ha diré en la meya 
ponencia- la intervenció pública en aquestes coses. L'Orfe6 i els 
Centres Excursionistes, que van ser les dues graos bases de final 
del segle passat i comen9ament d'aquest segle de )' associa
cionisme, no van sortir de la protecció pública, van sartir per elles 
mateixes. No és que vuIgui menysprear la feina que esta fent la 
Generalitat, cree que és una bona feina, pero és extraordinariament 
ambígua i perillosa perque ja sabem que de la sub venció de la 
cultura, s'arriba a la cultura de la sub venció. 

Sr. Joan Vida): Té tota la raó i li agraeixo que hagi fet aquesta 
observació final perque jo la comparleixo totalment, pero és molt 
difícil de canviar-Ia d'una forma immediata. La mostra més clara de 
la debilitat de I'associacionisme cultural és que s'hagi de recórrer 
a la subvenció sistematica. Si voleu un element que justifiqui en 
termes economics la crisi de la qual estic parlant, dones la trobem 
en aixo: no hi ha cap associació cultural 3vui dia que pugui viure 
deis seu s propis recursos. 

El cas més emblematic de tots el tenim amb els Ateneus. Tenen 
unes estructures i una serie d'instal·lacions magnífiques, gran
dioses, importantíssimes, que varen ser fetes amb l'esfon; perso
nal deis associats en una epoca en que els recursos economics 
eren molt més inferiors deis que la societat pot disposar avui. 

Si les subvencions es tallessin en aquest moment 3ixo 
determinaría la caiguda d'un bon nombre d'associacons. Jo cree 
que la millor mostra de la recuperació de ¡'associacionisme cultural 
sera quan fem una convocatoria de subvencions i no s'hi presenti 
mngú. 

Sr. Ramon Valls: En la intervenció 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: desgraciadamenl aixo és mor! O 
seria especialmelll greu. Aquestes paraules són significatives de 
que 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 política que manté morts dempeus, o que s'esfor�a 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 política que 
tendeix a salvar segons uns criteris que vol en fixar coses que ja no 
s'aguanten, a mi em sembla que cal repensar-la. 

Sr. Jordi Sales: Aquí hi ha un problema que cal reflexionar: s'esta 
envellint la militancia d'aquest País. Hi ha una militancia de la 
me va edat, de cinquanta cap amunt, que esta fent un tap en les 
associacions. Llavors ve el lament de la no renovació associativa. 
1 és que tot a la vegada no es pot fer. Del que la Generalitat s'ha de 
preocupar és que el País faci un debat sobre les opcions de 
voluntariat, ONGs, tercers cicles, estudis per Internet, viatges a 
l' estranger. .. Tot a la vegada no es pot fer: ens cal saber quin model 
de País volem ¡ actuar en conseqüencia. Necessitem un cert realisme 
de la possibilitat que el ciutada, que no és un menor, deliberi sobre 
el morlel dePaís que vol. Perque del contrari i en I'exemple del Dr. 
Valls, enterrarem el que es mori, tant amb subvencions com sense. 
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COMUNICA CIÓ 

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

El filhel'lenisme deis il' !ustrats europeus, que tan generós i 
magnanim havia de resultar per a la independencia del propi estat 
grec, a mitjan segle XIX experimenta una greu decepci6. Aquest 
sentiment ¡ntens d'amor i admiració devers ¡ 'Hel'lade sofreix un 
fort desengany en haver de constatar com Grecia -o, més 
propiament, els grecs que ¡'habiten- no encaixa per res amb aque
lla imatge que devotament s 'havien construH la majoria deis 
filhel'lenics a partir de la lectura deIs aulors classics. Tants segles 
sota la feruta cruel de , 'enemic impiu, tantes altres vicissituds-no 
poques- en el decurs del temps, feien que la realital ben poe 
s 'adigués amb l 'ideal d'una Grecia noble i culta, plena de gloria, 
bressol lIuminós de la preada democracia. Fruit d ' aquest 
desengany sera una línia de pensament corrosiu, sostinguda per 
alguns intel'lectuals d'ideals frustrats, la qual atacara ultratjosament 
la nació grega i els grecs, inculpant-Ios de trabar-se, sense mereixer
ha, damunt les rurnes de l' antiga Grecia solament per mal menar la 
impressió deIs savis i científics que de tant en tant la visiten. Fins 
i tot, de la ma de Jacob-Phillip Fallmerayer, s'afirma que els grecs 
no són sinó una ra<;a més del conjunt heterogeni de poblacions 
eslaves que poblen la zona, per les venes deis quals ja no tlueix ni 
una sola gota de sang heHenica, pura de tata mescla. 

Aquesta situació provoca que a Grecia es visquin uns anys 
d'un autentic fervor neoclassic i arcaYtzant que ben aviat s'expandid 
pertot: la llengua, l ' arquitectura, la historiografia, l 'organització 
administrativa i, fins i tot, les múltiples manifestacions de la vida 
quotidiana. És en aquest context de reclamar-se hereus de 
l'  Antiguitat que, per primera vegada, les di verses expressions de 
la vida del poble deixen de considerar-se un producte vulgar de la 
ignorancia i la superstició populars. Es converteixen en valuosa 
materia d'estudi les expressions més genurnes i més immaculades 
de l' esperit del poble grec, les di verses manifestacions de la cultu
ra popular com a testimoni fefaent d'un temps passatque, d'alguna 
manera, s'ha mantingut viu en la consciencia i el pensament 
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col·lectius. Nogensmenys, les contalles i els cants populars sorgits 
antany arra n de la caiguda de ! ' antiga ciutat imperial de 
Constantinoble, adquireixen un sentit i un valor extraordinaris i, el 
que és més important, inqüe:stionables. 
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COMUNICACIÓ 

Sr. Amadeu Lleopart: Cultura i educació popular 

A més d'estar innufda per l ' educació formal i la no formal, la 
cultura popular -entesa com a cultura del poble-es nodreix bastant 
de ! 'educació informal que depen d'agents que eduquen sense 
que la primera ¡ntenció seva sigui la d'educar i, per tant, sense 
aferir activitats educatives gaire estructurades (aquí hi lenen 
cabuda la família, els grups d'amics, el món del treball, el teixit 
associatiu, els mitjans de comunicació, etc.). Per la intervenció 
d'aquests agents tan diversos, dones, la cultura popular queda 
constitu'ida per elements d'origen tradicional (valors, creences, 
celebracions, manifestacions artístiques, folkoriques, etc.) i per 
elements que podem considerar 1l011S (sigui perque corresponen a 
preocupacions abans inexistents, sigui perque són diferents d' aBo 
mantingut per tradició o s'hi oposen). 

Sen s dubte, les campanyes -en un sentit ampli- d'educació 
popular ajuden a formar la cultura popular. Peró, ara i aquí, pot 
semblar que I 'educació popular tingui relació -només- amb 
iniciatives del passat. Facilment recordem els projectes alfabe
titzadors del segle XIX o els esfon;os d'associacions, ateneus, 
escoles racionalistes, etc., durant les primeres decades d'aquest 
segle, a favor de I'educació deis obrers. Tanmateix, ara i aquí, 
1 'educació popular perviu. L'enorme difusió de la informatica i 
I 'angles, d'una banda, i I ' impuls de valors ecologics. feministes. 
solidaris, etc., de I'altra, són exemples -encara que motivats per 
necessitats molt diferents- que posen de manifest aquesta 
pervivencia. 
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COMUNICA CIÓ 

Sr. Xavier Roviró: Cultura popular, refugi de la propia ideologia 

Podem referir-nos a la cultura popular com un deis vessants de 
la cultura que engloba un ban grapat de manifestacions socials. 
Sovint, pero, es dóna la paradoxa que aquest vessant és conegut 
narnés per una rninoria. El lIigam ciar que sempre existeix entre 
ideologia i cultura, s· estreny encara més quan es tfacta del vessant 
de la cultura popular. 

Els folkloristes són els que s'han dedicat a fer les recerques de 
les di verses manifestacions que conformen bona part del que es 
considera cultura popular. Molts deis nostres folkloristes són fruil 
deis corrents rornfmtics ¡ 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 creenr;a que la 
cultura del poble és la que ve d'un passat incert que es perd en el 
temps, el qual s'ha anat transmetent generació rera generació, 
provocant la degradació d'un estat inicial pUf. Pero aquest esperit 
encara es manté forr;a viu i inalterable en racons arllats de muntanya. 
Les seves manifestacions són 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, dones, que bona part de la cultura popular, nodrida 
pel folklore, ha vingut determinada per la propia ideologia del 
recercador. Ha estat un refugi de les propies creences. 
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COL-LOQUI 

Públic: Vull recordar que un ban etnomusicoleg, en Joaquim 
Maideu, quan es proposava de tirar endavant el seu recull, el que 
el preocupava no era tant la recuperació d'uns valors sinó la qualitat 
artística: un concepte que no ha sortit massa en les nastTes 
discussions. 

Sr. Jaume Aiats: D'entrada, m'he d'adherir completament a la 
comunicació de Xevi Roviró -amb el qual hem treballat tants anys 
junts-: la seva aportació ha estat all i�onadora de com la ideologia 
s'enganxa en les paraules. Per aItra part, valía fec notar com el 
paradigma biologista respecte al qual hem explicat la "vida" que té 
la cultura popular, no és el més adequat per explicar aquestes 
manifestacions socials. El que hi ha s6n elements cultural s que 
cada persona utilitza a partir de diferents circumstancies i que es 
transfonnen, es reutilitzen de maneres completamentdiferents sense 
que sigui necessari cap objecte organic. 

Qui determina que un element sonar té qualitat artística? La 
qualitat artística no és d'entrada un valor immanent en I 'objecte 
sinó que és un valor determinat per les persones que actuen al 
voltant d'aquella expressió. Només al mig del fet social, en viu, 
puc descriure el valor que es dóna al que anomenem qualitat artís
tica. 
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COMUNICA CIÓ 

Srs. Joan López i Oriol Chumillas: La pertillellfa activa: elJet 
castel/er. 

Que cal afegir avui als valors de for�a, equilibri, sen y i valor 
que caracteritzaven ja fa alguns anys el missatge Casteller i així 
poder explicar la seva es tesa espectacular per la nostra geografía? 
Un elernent cIau per aproximar-nos-hi és el saber donar el valor 
que Ii correspon al tipus de pertinenc;a que genera. Alguns 
intel-Iectuals han volgut veure els castells com un sÍmbo! de l'esperit 
cataJa actual, pero és evident que la nostra societat catalana-3vui 
taot plural- i fet casteller no passen sempre per les mateixes 
coordenades. Molt bona part deis que fan castells els trobern 
afirmant que ser casteller comporta una manera de viure i que, per 
tant, no és una mera aplicació d'una sociabilitat estandar. El fet 
casteller comporta la creació d'uns vincles grupal s especials que 
cada grup ha d'inventar. Un element a destacar del fet casteller és 
la interrelació entre generacions: és Tacil trobar tres generacions 
en una mateixa colla. Aquest fet intergeneracional és clau per la 
vivencia castellera, no només perque s 'aguanti el castell, sinó 
perque la construcció sigui viva realment, assolida i viscuda amb 
la mateixa for�a que és aguantada per cossos i bra�os. Així doncs, 
aquest sentiment de pertinen�a al grup s'arrela necessariament i fa 
que si realment es vol un exit, el casteller s'hagi de fondre amb el 
grup: ha de fer un castell, no un pilot ben posat de carn humana. 
Alhora, la satisfacció individual tant vindra de la veritable fusió, 
de la identificació amb la colla -passant pels signes ostensibles, 
com la camisa i el nom, per exemple-, com, especialment, deis exits 
obtinguts. D'aquesta manera, tant important és fer castells com 
amb qui es fan: els companys de colla esdevenen indispensables 
per I 'obtenció de propi exit. La progessiva implantació deis castells 
per tota la geografía catalana, a més de fer viva una tradició nostra, 
conté valors de realització personal que han cristal·litzat, també, 
en el I1enguatge comú, com és el cas de I 'expressiófempinya. 
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COMUNICA CIÓ 

Sr. Ignasi Roviró: El naixement 11loder1l de la cultura popular 

La comunicació s 'adrec;a als primers vestigis maderns de 
I 'oposició que des d'antropólegs, folkloristes o filósofs de la cul
tura s'ha realitzat entre cultura i cultura popular. L'oposició és 
basicament política, en el sentít ampli del terrne. No és una 
determinació pura, pensada des de ¡'academia per distingir ben 
clarament uns sectors de la cultura. La reivindicació de la tradició 
és un fenomen literario-polític que neix a Europa a finaIs del segle 
XVIII, s' allarga tat el XIX i entra fins el segle XX. No tot el 
continent segueix la mateixa velocitat en la descoberta de la cultu
ra popular. A Catalunya ens incorporarem durant la Renaixenc;a, a 
meitat del segle passat. Els preromantics i especialment eIs 
romantics centreuropeus són els intel'lectuals que creen el 
concepte de cultura popular i I 'oposen a la cultura academica en la 
qual han estat educats. Reaccionen contra "Les Llums" que 
significava Voltaire, contra el seu elitisme; a finals del segle XVIII 
apareix un moviment que s 'emmiralla amb Rousseau, de descoberta 
de les societats pastores, naturals. Tanmateix, els inventors de la 
cultura tradicional establiren uns lIa\=os de simpatia prou forts com 
per identificar-s'hi personalment i fer-ne bandera política. La 
recollida i publicació deis poemes epics i de can\=ons esdevingué 
una arma política: ajudaven a prendre consciencia d'una unitat 
nacional que la societat pagesa no tenia. Aquest, pero, va ser un 
fenomen de periferia europea. Alguns exemples: a Anglaterra es 
recull a Escocia. A Itfilia, a Dalmacia. A Espanya, a Catalunya i 
Andalusia. A Alemanya, a Elbe. Vist amb els ulls d'avui podem 
afirmar que es comenc;a a reivindicar 1 'Europa de les Nacions, con
tra I 'Europa deis Estats que tant bé representa va Napoleó ¡ les 
monarquies de I'epoca. 
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TERCER ÁMBIT 

INSTITUCIONS 1 CULTURA 





CULTURA 1 INSTlTUCIONS. 
CAP A UNA TEORIA CillSTORICA) DE LES 

INSTITUCIONS. 

ENRlc PUJOL 

Abans d'entrar en I 'exposició de la ponencia propiament 
dita em cal abordar, de manera gairebé ineludible, dues 
qüestions previes. La primera és I 'explicació breu de la seva 
genesi. De fet, és una derivació del dialeg epistolar que 
mantinc, des de ja fa un cert temps, amb en Jordi Galí. En el 
trafic d'idees que hem aconseguit establir, han sortit temes 
molt diversos, pero darrerament ha estat un punt recurrent 
la discussió sobre la importancia que han tingut les institucions 
en la conforrnació de la cultura catalana contemporania. Sens 
dubte, hi ha influ"it la publicació del seu lIibreLa Renaixen,a 
catalana. Persones i institucions,l que considero una obra 
cabdal a I 'hora de plantejar-se la relació entre els dos ter
mes proposats en aquest ambit del col·loqui (cultura i 
institucions) i que m'ha estat molt útil per a la investigació 
que tinc entre mans, la meya tesi doctoral sobre Ferran 
Soldevila i la historiograifa i la cultura de la seva epoca .' 

Més endavant intentaré justificar els perques d'aquesta 
meya consideració, pero ara em cal passar a la segona de 
les qüestions previes apuntades inicialment. Es tracta de la 

1 .  Barcelonesa d'Edicions, Barcelona, 1997. 
2.  Un avan9 deIs eixos principal s d ' aquesta tesi els vaig exposar 

en el treball de doctorat Ferrall Soldevila ¡ e/s jOllamellts de la 
historiografla catalana cOlltemporilllia (publicat per l'Ed. Afcrs, 
Catarroja-Barcelona, 1995). 
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necessitat de definir de manera succinta les dues nocions 
que ací es proposen com a elements de discussió: la cultura 
i les institucions. Quina és la definició de cultura que s'ha 
escollit? Una de les més convencionals, de les que poden 
ésser més ampliament acceptades, la que ens dóna l'edició 
recent del polemic Diccionari de la /lengua catalana 
promogut per l' Institut d'Estudis Catalans: "Conjunt de les 
coneixences, tradicions i formes de vida materials i espirituals 
característiques d 'un poble, d'una societat o de tota la 
humanitat". Aquesta accepció és especialment idania perque 
la considera com a patrimoni comú i com a realització 
col· lectiva i, doncs, ens permet relacionar-la molt bé amb 
I'altre terme considera!: la institució. La definició d'aquesta 
segona noció (institució) ens ve donada pel mateix Jordi Galí 
en el seu llibre: 

«El mot escollit prové de institLlo: originariament i en el 
seu sentit més físic, 'posar dret'. Ben aviat passa a signifi
car coses que només fan els homes: 'fundar' una ciutat; 
'organitzar' l'exercit; 'emprendre' un ca mí; 'establir' una 
festa; 'designar' un hereu; 'ensenyar' la retorica». 

Precisament aquest aspecte adquirit al llarg del temps 
(que ell considera com a específicament huma) és la raó per 
la qual prefereix el terme institució a d'altres afins com 
associació, agrupació, societat o col·lectivitat. L' acció 
d' instituir dóna principi conscient (específicament huma, 
doncs) a una cosa que ha de durar. 

La cultura, aquest nostre patrimoni comú, perque pugui 
ésser transmesa i es pugui desenvolupar necessita 
d'institucions que n'assegurin la seva condició duradora. 
Aquesta és, doncs, la relació basica entre els dos conceptes 
que ací es vol desenvolupar. Pero no es vol fer des de la 
pura abstracció o des d ' uns  termes excessivament 
generalitzadors, sinó que es vol centrar en el nostre propi 
cas, el cas catala, que no tan soIs és el més praxim i conegut, 
sinó que possiblement és un deIs més clars per tal de demos-
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trar I 'estreta il'lació entre una i altra noció. La nostra própia 
experiencia histórica ens porta a concloure que no pot exis
tir una cultura moderna, sobirana, sen se un desplegament 
institucional propi que n 'asseguri el seu desenvolupament i 
la seva continu'itat. Aixó que per a alguns pot semblar una 
obvietat, dista molt d'ésser-ho per a la irnmensa majoria de 
la nostra gent, fins i tot per a molts deis qui exerceixen 
d' intel·lectuals. El fet no ens ha de sorprendre gaire, puix 
que a hores d'ara impera la falsa antinómia entre persona i 
institució (entre subjecte i col'lectivitat), la consigna del 
desprestigi institucional, l'apologia del triornf estrictament per
sonal i de l' individualisme insolidari, el descreditde la história, 
l 'estovament generalitzat i, per damunt de tot, el criteri deis 
qui no vol en que assolim mai la nostra plenitud ni cultural n i  
nacional. 

En una situació com la que s'ha esbossat, és molt clarifi
cador que un llibre com el de Jordi Galí tingui com un deis 
seus principal s objectius el de remarcar la importancia del 
paper que juguen les institucions en la vertebració d'una ple
nitud cultural i nacional. La reflexió de Galí va més enlla 
d'una simple descripció histórico-cronológica i s'endinsaen 
el repte d'esbossar el que en podríem dir una «teoria de les 
institucions» que té com a base, aixó sí, I 'analisi histórica. La 
profunditat de la seva formulació fa que valgui la pena fer
ne una exposició mÍnimament detallada, perque ens pot 
proveir de valuoses observacions per al debat col'lectiu que 
ens hem proposat de dur a terme. 

Una de les constatacions inicials de J. Galí és que la nostra 
história contemporania ha estat una epoca de gran s 
individualitats perque ha estat un període d' intensa creació 
d' institucions. Ell parte ix de la hipótesi que «es tendeix a la 
plenitud nacional quan les persones d ' un espai social 
col'laboren i es perfeccionen en institucions, i quan aquestes 
institucions s'ordenen i es jerarquitzen en una vida i un siste
ma globals, és a dir, en una forma política». La se va tesi és 
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que aquest procés alliberador va produir-se d'una manera 
eminent en el període que ell anomena «Renaixen9a» . Convé 
precisar que ell usa un concepte «amplia!» del terme, que no 
es limita a identificar-lo amb el moviment literari de base 
romantica desenvolupat a la segona meitat del segle XIX .' 
D' acord amb el seu criteri, el renaixement catalil contem
porani s'hauria produH propiament en el període 1876-1923, 
amb uns precedents que es remunten a principis de segle 
XIX i unes conseqüencies irnmediates que es poder allargar 
fins a la decada deIs seixanta del nostre segle (moment en 
que realment s'esdevé un gran canvi de nivell internacional 
que inicia I 'epoca en que actualment ens trobem). 

Per confirmar i demostrar les se ves conviccions de par
tida, Galí assaja de fer I 'esbós de « teoria de les institucions» 
al qual abans al·ludia. Les seves constatacions i reflexions 
no són en absolut improvisades, ja que ha pogut comptar 
amb la monumental obra del seu pare, Alexandre Galí, 
Historia de les illstitucions i del lIloviment cultural a 
Catalunya, de la qual ell n'ha estat un deIs editors i, doncs, 
n' és un profund coneixedor, continuador i actualitzador ' La 
seva formulació és un molt bon exemple del l I igam 
intergeneracional que hauriad'existir i que, malauradament, 
com ell mateix remarca, avui es dóna només de manera ex
cepcional. 

El primer capítol del seu \libre és dedicat a fer la 
consideració de caire més teoric. Hi remarca la falsa 
antinomia entre individu i institució, la condició d'obra huma
na d'aquesta darrera, la contingencia inherent a totes les 
institucions (que fa que ens poguem plantejar el seu canvi o 

3. Una accepci6 similar-tant pel que fa a la lJarga durada com a la 
consideraci6 de la «Renaixen9a» com un ¡ent progrés de presa de 
consciencia nacionalilzadora- és la que defensa Montserrat Reguant a 
Elapes reivindicatives de fa teoria nacional calalana, L1ibres del Segle, 
Gaüses (Emparda), 1996. 

4. Fundació Alexandrc Galí, Barcelona, 23 voL, 1979-1986. 
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la se va destrucció) i la impossiblitat de sortir, de «quedar a 
fora» , del món de les institucions. Així mateix estableix una 
triple dicotomia entre aquel les on ens trobem (família, escola, 
ciutat, nació, esta!. .. ) i les que triem (Universitat, treball, club 
esportiu, grup polític . . .  ); les que anomena «fragils» 
(identificades basicament amb les 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'aquí 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 consciencia de viure en un 
món «institucional» i que tenim capacitat de sorpresa, 
d'indignació, i voluntat de canvi). Aixo li permet establir la 
dinamica desitjable entre individu i institució, i veure els pro
cesos de renovació, substitució i relleu que expliquen les 
mutacions produ'ides en I'ambit institucional. 

La vida, mort i renovació de les principals institucions 
nostrades és I'objecte d'analisi en la resta de capítols del 
seu lIibre. Després d'un breu resum general de la nostra 
historia contemporania, fa un repas de les que considera més 
importants de cadascun deis períodes en que divideix el 
procés intitucionalitzador modem: les creades abans del 1868 
(d'en,a del segle XVIII), les de després (ia majoritariament 
integrades en el moviment de renaixement nacional) i les 
conformades a principis del segle XX (que ja són propiament 
fruit d' instancies polítiques autoctones). 

El recurs a I'analisi historica li serveix per establir unes 
constants i unes Iínies evolutives. En aquest sentit, pot veure 
que <da f10ració d ' institucions de tota mena condueix, d'una 
manera necessaria, a les institucions polítiques» . 1 pot cons
tatar que la catalanització es produeix primer en les entitats 
culturals, després en els polítiques o administratives i, sempre 
en darrer terme, en les institucions economiques (ia sigui n 
de caracter obrer o empresarial). Així mateix, li permet arri
bar a conclusions que cal tenir ben en compte ara i aeí, com 
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les tres que ex posa en el cas de la universitat: 1 )  que 
difícilment es produira mai cap renovació seriosa si no és 
des de dins; 2) que esta enormement condicionada per la 
situació i per les decisions polítiques i 3) que l'existencia 
d' institucions peri i parauniversitaries pot ésser enriquidora 
(tant pel que fa al desenvolupament de la catalanitat com de 
la seriositat científica). 

Pero també l'analisi historica li serveix per reflexionar, 
d'una manera molt lúcida, sobre la funció referencial de la 
mateixa historia. Així, denuncia que els nostres sistemes de 
transmissió generacional i de coneixement del passat són 
molt dolents i viciats d' arrel, perque avui hom considera el 
passat com a mort i es rebutja explícitament 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 l'establiment 
d ' un terme de comparació i ens incapacita per a la 
comprensió i la correcta valoració del nostre present. 

Precisament aquesta comprensió de la nostra realitat 
actual (i la superació de les seves limitacions) ha estat, junt 
amb la intenció de donar a coneixer un període cabdal de la 
nostra historia, el mobil que ha empes J. Galí a escriure el 
seu llibre. Tot i constatar que, en termes generals, «vivim 
molt millor que no l 'any 1900», Galí no pot deixar de remar
car les ombres de la situació present: el panpoliticisme (que 
dificulta que es pugi fer res al marge de la política establerta 
i que genera la subcultura de la subvenció), la insolidaritat i 
el desig del triomf personal (que incapacita una acció 
col, lectiva ordenada i permanent més enlla d'objectius 
personals immediats) o l 'estovament generalitzat (que 
possibilita l'existencia d'un marge de tolerancia envers la feina 
mal feta i el deixatament que és «realment esparverador» ). 

Els punts d'acord que mantinc amb les tesis defensades 
en l' obra són més que notables. Trobo molt encertat el 
concepte ampli de «Renaixen,a» i comparteixo els eixos 
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basics del que es pot considerar l' esbós de teoria de les 
institucions, així com bona part de l' analisi del nostre present. 
Ja era hora que algú remarqués la importancia de les 
institucions en el procés historicocultural contemporani i que, 
més enlla de la cronica i de la valoració personal, establís 
unes constants, remarqués una Iínia evolutiva i fes una reflexió 
solida, fonamentada, d'ordre teoric sobre la qüestió. 1 també 
era necessari que algú, en aquest nou ordre clarificador, deixés 
ben ciar (com ell ha fet en una carta recent, del 7-IX-1998) 
que: La l1uuima illstitució cultural d'wza comullitat hu
malla és la seva cOl/stitució política ( ... ) totes les alu'es 
instituciollS adquireixell el seu pIe sentit l10més a través 
de la il/stitl/ció política. 'Estall ordenades a ', COI1l deiell 
e/s escolas/ies, i la manca d'inslitucions polítiques que 
les coronill les fa, d' l/Ila ballda, mallcades i il/completes, 
i de l 'altra, telldeix a pervertir el mateix cOllcepte de 
cultura. 

On potser hi ha més diferencies és a I 'hora de j udicar 
aquest o aquell aspecte historie. És el cas del període 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 País Valencia). Encara més, cal constatar que, 
als anys setanta, es va poder restablir la Generalitat (amb 
nom i amb un mateix esperit de govem autocton i no de 
simple comunitat autonoma), pero no pas un regim republicit, 
perque la consecució del nostre autogovern no era quelcom 
delegat del regim de Madrid, sinó el fruit d 'un acte de 
sobirania del poble (naturalment, d'uns seus dirigents, 
Francesc Macia al capdavant) que va proclamar, d'antuvi, 
una República catalana. Aquest acte de sobirania política ha 
estat I'únic que, amb repercussions historiques substantives, 
s 'ha  fet d 'en�a del segle XVIII. Per més que la seva 
existencia fos efímera com a regim completament sobira i 
independent, dona com a fruit una institució 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, pero 
amb un explícit sentiment de continui"tat. 

De cara a un hipotetic desenvolupament del que en 
aquesta obra de J. Galí s'ha iniciat, potser convindria insistir 
més, en el futur, en certs aspectes que ací (pel mateix caracter 
sintetic i assagístic del llibre que ens ocupa) només s'han 
pogut apuntar, com és 1 'actitud de l' «altre» (l'estat espanyol 
i l 'estat frances), la importancia deIs factors internacional s o 
la repercussió que la creació del tramat institucional realitzat 
en el centre polític (Barcelona) va tenir a la periferia (el 
conjunt deIs Palsos Catalan s). 

Pel que fa al primer aspecte, convé esbrinar i remarcar, 
per exemple, fins a quin punt les dues dictadures espanyoles 
del segle XX no són una resposta violenta directa contra el 
procés institucionalitzador catala contemporani. Sobre la 
influencia deIs condicionaments internacional s 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 influencia i a sobredimensionar els factors 
endogens (que en ocas ion s no són sinó la concreció particu
lar d'unes tendencies generals). En el cas de la guerra civil 
del 1936-1939, per exemple, difícilment es podia contenir la 
conflictivitat social i el descredit democratic quan aquests 
elements foren els que abocaren el món a un conflicte armat 
de grandíssimes dimensions. Naturalment, Catalunya podria 
ha ver estat l 'excepció, pero convé ressaltar la dificultat 
existent perque una tal situació es pogués complir aleshores. 
Quant a la repercussió que el procés iniciat al centre barceloní 
va ten ir 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 específico 

En resum, i ja per cloure, convé dir que la densitat de la 
reflexió realitzada per J. Galí fa del seu llibre un referent 
ineludible a l ' hora d'abordar la historia de la nostra 
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institucionalització contemporimia i el converteix, al mateix 
temps, en un estímul engrescador per aprofundir en I 'estudi 
d'aguesta via d' investigació encara molt poc explorada. 1, 
naturalment, ens proveeix d ' un material insubstitu'ible per al 
co¡'¡ogui gue ens hem proposat abordar. 

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

Jo ROl GALÍ 

Benvolgut amic: he quedat més aviat sorpres, una mica 
confús, i fins i tot afalagat (cosa que, com vaig dir una vegada 
a en Josep Monserrat a proposit d 'una carta seva, pot no 
ser convenient), per la consideració tan positiva que feu 
del meu \libret sobre La RenaixelU;a cata la IZa. Perso
nes i inslituciolls. 

Bé, el fet és que en anar pensant en aquesta participació, 
a través d'una correspondencia cordial amb vós, al Col·loqui 
de Vic "Cultura i Institucions", se m'han anat fent cada cop 
més solides tres conviccions: a) La primera, que la meya 
tesi d'aquest \libret és perlinen!. b) La segona, que aquesta 
tesi no és meya sinó basicament del meu pare: en re\legir el 
primer volum de la Introducció a la se va "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 "Notícia de Catalunya", l '  assaig més 
seriós que s' hagi escrit mai sobre el nostre ésser col·lectiu. 
c) La tercera convicció és que potser ja és hora de dir d' una 
manera clara i precisa i sen se embuts que la maxima 
institució cultural d' una comunitat humana és la se va 
constitució política. 1 que totes les altres institucions 
adquireixen el seu pIe sentit només a través de la institució 
política. "Esta n ordenades a", com deien els escolastics, i la 
manca d' institucions polítiques que les coronin les 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 \libre del meu pare, en la seva inicial digressió 
sobre "el concepte de cultura", ja apunta al menysteniment 
generalitzat de I 'aspecte social de tota cultura. 1 I ' índex del 
\libre presenta un ordre ben suggeridor: mentalitat científica 
- mentalitat literaria - mentalitat artística - música - mentalitat 
cívica - \'ordre moral i els costums. 

He de fer constar també el meu deute envers el professor 
Zarka, de qui vaig traduir un \libre exceHent sobre Hobbes. 
He arribat a la conclusió que per a I 'home hi ha dues 
possibilitats d'existencia i només dues (que a la practica, 
evidentment, es fan difícils de destriar perque van barrejades): 
I'anomenat "estat de naturalesa": atomisme, massificació, 
tots contra tots, guerra civil .  1 la "polis": la societat 
fonamentada en el pacte (que és renúncia), coronada i con
dicionada per les institucions polítiques. Cree que només en 
aquesta segona opció es pot parlar de "cultura": només puc 
cultivar si hi ha una norma que impedeix al veí de trepitjar
me el cultiu. Corol·lari de tot aixo és que qualsevol plenitud 
cultural su posa la plenitud de la sobirania política plasmada 
en institucions. 

Voldria encara ac\arir una mica el meu pensament (que, 
repeteixo, no és "me u") quant a les institucions polítiques i 
quant al fenomen que citeu del desprestigi actual de les 
institucions i de \,"apologia del triomf estrictament personal i 
de I' individualisme insolidari" (que condueix, afegeixo jo, a 
la grotesca conc\usió que tots som "igualment diferents", 
encara que, i perdoneu el parentesi en el parentesi, quant a 
comptes corrents evidentment alguns són més "igualment 
diferents" que els altres). 

Bé, respecte al primer punt (I'especificitat del poder 
polític) he de dirque cree que el poder polític (i les institucions 
polítiques) és diferent de tots els altres perque la se va funció 
és assumir una responsabilitat de regulació global de tots els 
altres poders, d'acord amb el pacte creador de la societa!. 
La seva estructura és exactament igual que la deis altres 
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poders (i institueions: les dues paraules expressen dues 
faeetes d'una mateixa realitat), perque esta fet de pasta 
humana vulgar i eorrent, pero la seva finalitat és diferent: 
que la eompleixi més bé o més malamentja és un altre afer. 

Quan al segon punt, el que cal dir sobre tota aquesta 
retorica del triomf individual a partir d'una lIibertat indeter
minada i creadora, és que és pura i simplement trampa. EIs 
professors amerieans que diuen que el poder polítie és un 
poder eom un altre sotmes a les lIeis deIs mereats (no sé per 
que, ara aquest mot magie s'aeostuma a utilitzar en plural), 
ho poden dir només perque viuen sota la Constitueió ameri
cana. No ho podrien dir ni a l' Alemanya de Hitler ni a la 
Rússia de Stalin. EIs "ocupes" (tine dret a la diferencia i per 
tant ho eserie amb "e") no existirien si no existís una regulaeió 
(bona, dolenta o millorable, aquest és un altre afer) de la 
propietat irnmobiliaria. El "geni" Pieasso no existiria si no h i  
haguessin hagut uns  eanals institucional s a través deIs quals 
fos afirma!. 1 no penso comentar més el tema. 

Tornem al primer punt, el de les institueions polítiques. 
La seva espeeifieitat ha estat la causa d'una perversió men
tal i moral (els intríngulis de la qual no són filcils d'expliear) 
que és la dicotomia estat -soeietat: una soeietat sen se estat 
és un magma impensable i inestable que tendeix neeessa
riament o al seu eoronament natural que són les institueions 
polítiq ues reguladores, o a la més brutal guerra de tots con
tra tots, el que s 'anomena "estat de naturalesa". Ara bé, la 
ereen�a en la possibilitat d'una soeietat núnimament estable 
enfront d'un estat núnimament estable només és possible en 
una eomunitat d'abundimeia (o de malbaratament, eom la 
nostra), i eorromp profundament el eoneepte de cultura: un 
punt a estudiar. 

Siguem franes. Que pot voler dir el mot cultura avui, en 
una situació on una pretesa "societat" no fa més que queixar
se i reivindicar enfront d ' unes preteses "institueions 
polítiques" que sent eom a diferents i al mateix temps eom 
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una vaca que cal munyir? Després de pensar-hi bastant he 
arribat a aquesta definició: És cultura tota aquella activitat 
individual o col'lectiva que no pertany a I ' anomenada 
economia productiva (pero que no per aixo deixa de ser pro
ductiva) capaq de pressionar sobre els poders públics per tal 
d'obtenir subvencions. 

1 evidentment aixo no va enlloc. Pero no he estat jo qui 
ha dit que "la subvenció de la cultura porta a la cultura de la 
subvenció" amb la perversió mental i moral que aixo 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 
polític de regulareIs altres poders. El poder polític democratic 
ha perdut el monopoli de I 'espiritualitat i de la regulació mo
ral i és logic que els poders "no responsables de la globalitat" 
s'aferrin a forces en dan'er 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 polítics i poders no polítics 
en el qual qui més hi surt perdent és la democracia. 

En principi i "a priori" un regim democratic no ha de ficar
se en absolut en el tema de la cultura. La seva funció 
reguladora I'ha d'exercir en allo que afecta tots els ciutadans 
(la seguretat, I 'economia, els drets personals inalienables i a 
protegir), pero no en allo que per ser en darrer terme espiri
tual és "de lIiure disposició" de cadascú. 1 de fet, el primer 
intent d'un estat modern per intervenir en el món de la cultu
ra fou el Kllltllrkampf de Bismarck, de signe políticament 
totalitari i que va produir una denúncia furiosa i sarcastica 
per part de Nietzsche. 1 els Ministeris de Cultura provenen 
de després de la Segona Guerra Mundial, amb De Gaulle i 
Malraux, i també amb segones intencions polítiques i 
ideologiques. En aquest aspecte, és fonamental el llibre de 
Marc Fumaroli L'  Estat cultural. La lIastima és que és un 
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Ilibre terriblement espes: vaig fer-ne, per encimec, un resum 
del que em va semblar fonamental. 

Suposo que recordareu una carta me va anterior en que, 
amb un cert emfasi, dei a, més o menys: "la cultura, a mercat! 
i aquells a qui ens agradi, ja tornarem a representar Moliere 
a casa, els vespres, quan ens plagui !". 

Els Ministeris de Cultura haurien, pura i simplement, de 
desapareixer. 

Si comparem I 'expressió "Instrucción Pública i Bellas 
Artes" que va ser la utilitzada per I 'Estat espanyol fins a la 
República inclosa, amb "Educación y Cultura", "Educación 
y Ciencia", "Educación Nacional" i altres "lindezas" 
posteriors, no podem deixar de notar una deriva cap al 
totalitarisme ideologic. Pero el tret ha sortit per la culata: la 
"societat" (poders no responsables) diu al poder polític (po
der "dolent", pero ric): "res d'ideologia n i  d'esperit ni de 
cultura: aixo és cosa nostra. Pero com que som uns genis, 
has de pagar". 1 per no perdre vots, el poder polític paga. 1 
en surt debilitat. 

En tot aquest afer, només hi ha un problema real, que és 
el del Patrimoni o  "Bellas Artes" ja denota un determinat 
concepte, pero, que és en realitat el Patrimoni? Em sembla 
que cal partir de la base que la comunitat dura més d'una 
generació 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. 1 la meya primera aproximació a una resposta, 
a treballar, seria que el Patrimoni és el resultat d'un pacte. 
Pacte és xoc de voluntats i triomf de les més fortes: record o 
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 decantació natural que deixa fora o en segon 
terme moltes coses i en ressalta d'altres. 1 de cap manera 
es pot descomptar I '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 crematístics es barregin 
en la se va determinació. 

1 voldria ara tomar "al nostre propi cas, el cas cata la" 
fent referencia a quatre punts que toqueu en el vostre escrit: 

1. La Generalitat republicana. 
2. L'actitud de I"'altre" i la reacció de Castella-Espanya 

davant de Catalunya. 
3. La guen·a civil. 
4. La relació Barcelona-Catalunya-Pa·isos Catalans. 
Quant a la Generalitat de I 'epoca de la República mai no 

valorarem prou el gest d'en Macia: en les pagines 177-191  
del tercer volum de la Introducció de l' obra del meu pare 
se'n fa I'elogi que correspon i en Termes, en el seu volum de 
la Historia de Catalunya de 62, diu que si no hagués fet 
aquell gest potser encara estaríem esperant I'Estatut del 1932. 
1 no parlem del meu genna. 

Pero no podem oblidar que foren Marcel·lí Domingo i 
Nicolau d'Olwer qui varen desvirtuar el gest, perque s'havien 
hipotecat, previament, a I 'esquerra castellana aban s que el 
poble cata la es pogués pronunciar en un sentit o altre: abraq 
mortal per a Catalunya, que encara dura. 

Un deis punts a aclarir sen se por ni embuts per a una 
visió sintetica valida deis anys 30-40 i 50 (que ja us he 
comentat mol tes vegades que falta) és el desllindament en
tre I 'esquerra catalana (la d'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 
"inteHectual" i més literata que no pas catalana). 

El gest d'en Macia hauria de ser continuat ara per la 
reivindicació seriosa i serena de l'autodeterminació per a la 
plena sobirania, i l' argumentació seriosa i serena als habitants 
de Catalunya del perque d'aquesta reclamació de la total 
sobirania. 

Perque ens hem de desenganyar: les "dissensions 
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hispaniques" (Vicens) que es varen iniciar al XIV i que 
versa ven sobre com articular el conglomerat hispanic Por
tugal - Castella - Corona d' Aragó, continuen exactament 
igual que fa set-cents anys: Castella no entén aquesta 
articulació més que en forma de dominació propia i d'assi
milació amb més o menys concessionetes més o menys 
folkloriques. Pero mai no ens ha reconegut com a diferents 
i com a interlocutors amb qui parlar en peu d' igualta!. Sempre 
ha partit d'una "España" utopica i eteria (ells), i malaura
dament hem de dir que a aquesta Castella, representant 
d'aquesta "España" que no és més queel negatiu de la nostra 
impotencia, han recorregut tant les dretes acovardides com 
les esquerres embadalides: amb poques i honroses excepcions. 

Portugal va poder marxar amb I 'ajuda d'Anglaterra. 
Anglaterra el segle XVIII i en el segle actual Franya ("pas 
d'histoires" de Clemenceau) i Alemanya (negant el pa i la 
sal a un partit socialista catala) ens diuen ben ciar 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, sen se 
tan tes pedagogies. 

Quant al que us demaneu sobre s i  e l  fet de les dues 
dictadures d' aquest segle tenen a veure amb el nostre aixecar 
el cap, no en tingueu cap dubte: el pare ho diu taxativament 
i em sembla evident que si aquí hi hagués hagut res de 
semblant, ni remotament, a ETA, ja ens haurien sembrat de 
sal el país. 

I em penso que ja he dit prou sobre els punts 1 i 2. Quant 
al punt tres, dieu: "difícilmentes podiacontenir la conflictivitat 
social i el descredit democratic quan aquests elements foren 
els que abocaren tota Europa a un conflicte armat de 
grandíssimes dimensions. Naturalment, Catalunya podria 
haver estat I 'excepció, pero convé ressaltar la dificultat 
existent perque una tal s i tuació es pogués complir 
aleshores". 
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Bé, per no allunyar-se massa del tema de col·loqui, només 
faré una referencia al període 1 9  de juliol de 1936 - 5 de 
maig de 1937. Durant aquest període el poder era al mig del 
carrer i crec que hem de reconeixer que la nostra institució 
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, 
i que es va acabar el 5 de maig quan la Guardia d' Assalt que 
venia de Valencia va imposar l 'ordre al carrer, la primera de 
les condicions per tal que un govem pugui ésser anomenat 
un govern. Des d 'aquell dia i fins avui, Catalunya és un país 
ocupa!. Durant prop d 'un any va ser un país lliure que no es 
va saber governar. 

EIs bascos també van ser independents des de l '  octubre 
del 36 aljuny del 37. Varen perdre, com potser també hauríem 
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 
desintegraci ó  de la nostra c iv i l ització) aviat seran 
independents, i precisament per aixo: perque, malgrat perdre, 
varen saber-ho ser, d ' independents. 

Tot aixo caldria treballar-ho sense complexos. Ve de molt 
lIuny: de l ' intel·lectual·lisme de l 'Ors, de I 'embadaliment 
davant la Institución Libre. Caldria estudiar la figura tragica 
d'en Companys. Sembla indubtable que la falla principal, el 
1 9  de juliol, cal atribuir-Ia-hi. Pero és indubtable que I 'estiu 
del 38, en la qüestió de les indústries de guerra, va tenir un 
gest d'una catalanitat total. La rnissió Batista de l 'abril del 
38 fa suposar que en aquest momen! ja havia fet un tomb 
radical. L'hagiografia del "president martir" amb la seva visió 
simplista del maniqueisme de "bons i dolents", ho enterboleix 
to!. Tot plegat és molt complex. Potser hauríem perdut, pero 
havíem d'haver lIuita!. 

Acabo de rellegir, costat per costat, data per data, les 
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CarIes a Marills Torres i els aI1icles d'en Rovira, i m'he 
posat molt tris!. Les covardies, les utopies, la "desorganització 
mental" de que parla el meu pare, fou inenarrable. Pero la 
nostra miíxima institució podia i havia d'haver lluitat per I'ordre 
i el civisme sen se renunciar a res n i  en l'ordre patriotic n i  en 
I 'ordre social. 

Que té a veure tot aixo amb "Cultura i Institucions"? Copio 
unes paraules de la ponencia d'en Vicens per al Seminari 
sobre "alguns aspectes de la vida obrera a Catalunya", que 
ja no va poder llegir, el 60: 

"tesis geuerals a discutir" 

"tata la  l iteratura que he llegit conflueix en un punl: 
! 'anarquisme no és un producte angelic sinó un subproducte 
suburbial de lectures mal digerides d'ateneu obrer. És un exemple 
de mala conformació de ) 'educació d'un poble" 

ubona part de les aventures desgraciades del sindicalismecatala 
es deuen a la manca de quadres. Dirigit per obrers i portat per 
obrers, maí no estigué a )'altura de les seves responsabilitats perque 
a Catalunya existiren dos rnons: el deIs obrers i el deIs burgesos i 
pre-burgesos. Aquests se separaren rapidament d 'aquells i els 
deixaren a Ilur sort. D'aquí la inefidicia" 

Quant al punt 4, és un tema extraordinariament complex. 
Sobta veure que, com les "dissensions hispaniques", la dualitat 
i rivalitat Barcelona - Catalunya, matrimoni mal avingut que 
s' estima, es necessita i es condiciona, prové ja, almenys, de 
final s del XIII, i esta estretament relacionat amb la debilitat 
político-jurídica del nom Catalunya enfront de Comtat de Bar
celona i Corona d' Aragó: l' Abadal és qui millar ha treballat 
aquest tema. A través de la historia, aquest "front a front" 
Barcelona-Catalunya ha anat perpetuant-se i avui continua: 
em penso que hi ha quelcom més que I'habitual contraposició 
capital-país. 

Quant als Pa'isos Catalans, crec que pot ser un mite 
fecund, com ho fou el deIs 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 serios a de la catalanitat deis territoris que 
quedin fora d' aquest nucli: és el cas deis alemanys a Txequia 
o deis hongaresos a Romania, com el deis quebequesos al 
Canada o deis irlandesos a I 'Vlster. 1 en aquest aspecte res 
de pitjor que les actituds de "tot o res". Com que "tot" no és 
viable a curt termini, ens quedem en el verbalisme i 
I'emmerdament de parets, que és I'expressió subconscient 
del "res" que ens tranquil· litza la consciencia. 

El meu pare relaciona, com he dit, la manca d' institucions 
polítiques amb el que anomena "desorganització mental", ca
racterística nostra. Cada cop cree més que la manca 
d' institucions polítiques ens fa irresponsables. Les reaccions 
d 'aquest estiu davant deis focs han estat un exercici 
d' irresponsabilitat nacional, comparable a les pitjors histeries 
del segle XV o a les confrontacions de nyerros i cadells. 1 
aixo sera sempre així mentre anem repetint, tot cofois, que 
som una nació, i no fem tot el possible per esdevenir un estat. 
És un gos que es mossega la cua: som irresponsables perque 
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 depen de Madrid. 

"ElIs" no són així. Per aixo manen. Davant el problema 
base PP i PSOE són plenament solidaris. Davant nostre no 
els cal. Si pretenguéssim seriosament la sobirania, prou que 
ho serien. 

La independencia, per a Catalunya, és un problema 
d'higiene mental i I'únic caoú per tal que la nostra cultura i la 
nostra "identitat" no acabi d'ésser definitivament pur folklo
re televisiu. 
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COL-LOQUI 1 COMUNICACIONS 

COL·LOQUI 

Sr. Modes! Reixach: Per un cantó vull expressar un acard profund 
amb les tesis que heu desenvolupat, pero al hora també vull mos
trar un cert malestar. Costa, ara i improvisant, exposar-ho en detall, 
i més quan en la vostra comunicació, Sr. Galí, heu tocal lants temes 
que encara dificulta més el plantejament general de les rnateixes 
qüestions. la he dit que eslava en profund acord amb les tesis de 
fans, pero m 'ha semblat que la vostra exposici6 era excessivament 
apassionada. la sé que la passió és un elernent positiu ¡ que 
esperan a la renexió. que provoca mohes vegades les feaecions 
deis altres, pero la passió pot donar la imatge d'una seguretat 
gairebé absoluta. 1 en el terreny en que heu fel discórrer les vQstres 
reflexions és necessari també el dubte. Especialment quan s' afirma 
allo que nasal tres som, i volem ser, no tant a nivell personal sin6 
com a país. La rotunda seguretat en aquest camp la trobo 
excessivament idílica. 1 aixo Higa amb una tercera reflexjó: He trobat 
que plana tant sobre la primera intervenci6 com sobre la vostra un 
excessiu angelisme: com si la cultura no tingués res a veure amb el 
diner, com si la cultura només fas d'una iniciativa privada, d'unes 
persones extres o d'unes entitats gairebé naturals. No padem 
ablidar que la cultura també s'ha fet de subvencians, i que els 
millors pintors, els millors músics i els millors literats, han estat 
gent subvencionada. Contra les opinions que ho neguen, em sembla 
que el poder polític ha de fer cultura. Si voleu podem discutir quina 
és la cultura que han de fer, la que es fa des de Madrid a des 
d'aquí, la propia de la dictadura o la de la democracia. Pero em 
sembla innegable que tot govern ha de tenir una política cultural. 

Sr. Jordi GaIí: Els castellans tenen aquell proverbi: Perro que 
ladra no muerde. S6c apassionat en I 'expressió, pero sóc una 
persona molt pacífica, aixo tingueu-ho ciar. És una característica 
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intel·lectual meya: s6c contundent en l 'expressi6, pero després a 
¡'hora de matisar, matisaré lOt el que vulgueu. Vull insitir en que el 
poder polític no s'ha de ficaT en la cultura, pero sí en el patrimonio 
Aquest és producte d'un pacte, i aixo sí que s'ha de subvencionar. 
V6s heu dit que la cultura sempre ha estat subvencionada. 
Evidentment, no hi ha possibilitat que cap expressi6 espiritual 
existeixi si no hi ha al costal la material. Pero jo us diría que el 
Cenrre Excursionista de Catalunya i , 'Orfeo ealaJa, per agafar dues 
institucions cabdals de la nostra Renaixenc;a, no van ser mai 
subvencionades per institucions públiques. Mozart, que va ser 
subvencionat en diversos trehalls, en molls d'altres no ha va ser, 
i si va anar a parar a la fossa comuna és perque va engegar el 
príncep de Salzsburg més enlla d'on es ponia el sol. Evidentment 
va ser subvencionat, és ciar, s'ha de viure. No fa ara l'Estat el que 
abans feien els mecenes particulars o els prínceps? Em sembla que 
no: en la mateixa existencia d'un Ministeri de Cultura i la substitució 
de " la instrucción pública" per "la educación", hi ha alguna cosa 
de perverso Se ti dóna una sobirania que no és la que li pertoca. El 
poder polític ha d'intervenir i molt, en moltíssimes coses, pero no 
precisament en aquestes que en darrer terme són I'expansió de 
l'espiritualitat de cadascú. 

Sr. Jordi Font: La cultura catalana no necessita un estat. Catalunya 
té competencia exclusiva en materia de cultura des del 1980, exclu
siva! AixD vol dir que deis problemes que hi ha, que hi són, n'hem 
de buscar les claus no a fora sinó a dins. Aixo és molt important, 
perque si mirem pel forat equivocat perdem tata capacitat crítica. 

Hi ha una cosa que em sembla gravíssima en termes de política 
cullural, que és desestimar i no de manera inconscient sinó tan 
explícita com ha heu fet, la dimensió economica de la cultura. La 
visió, i ja no parle m del llibre, de les noves formes de visió, digital 
per exemple, la indústria discografica, la indústria cinematografica 
i tates les varietats audiovisuals, no són cultura? A finals del 
s. XX i a punt de comenc;arel XXI. quan aixo esdevenen els suports 
universals per excel'lencia de la cultura, tant de la de masses com 
de I'altra, com podem fer abstracció de la dimensió economica de 
la cultura? Ens estem situant en una cultura de principis del XXI, la 
cultura avui ja no és aixo, és una cosa molt més complexa, la dimensió 
economica és obvia i no només en les indústries de la cultura, 
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també en el patrimonio Recordo quan Empúries eren unes runes, fa 
no tant, fa unes decades. En els pressupostos públics era un forat 
que es feia insuportable. El patrimoni era un pes que s'arrossegava 
extraordinari. S'hi va aplicar un projecte economic al damunt, un 
projecte vinculat a la indústria del turisme, un projecte imaginatiu 
de la difusió del palrimoni. Que ha sueeeH? Que Empúries ha deixal 
de ser un pes mort a I'esquena del pressupost públic, i ha passat a 
ser una font d' ingressos que pot financtar la recerca, l 'excavació, la 
investigació de la propia Empúries. 

Sr. Jordi Galí: 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 pogul fer al Balxil leral un eurs d'hisloria de 
Catalunya! 1 si ¡'he fet, ha estat saltant-me les normes de la meya 
adminislraeió, de la Generalilal de Calalunya. El Balxilleral espanyol, 
obligava. 
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COMUNICA CIÓ 

Sr. AdolfTobenya: El Barfu neutre 

El Barya ha deixat de ser un club nacional, avui és una agrupació 
esportiva d 'un impacte sensacional que ja és lIuny de ser 
l'esquadra catalana. La tesi, sen se ser ben nova, és ben actual i 
s'alimenta cada cap que es parla de les essencies catalanes. El 
Bar�a és el coixí emetiu del país, on es cristal-lizen emocions 
compartides; és per aixo que s'han de precisar, amb cura, els ter
mes que se Ji adrecen ¡ que, evidentment, no es pOl veure com un 
simple club poderós de futboJ. Encara representa el País. pero ja 
no funciona com a vehicle privilegiat de les aspiracions nacionals 
delscatalans: no és !'exercit simbolic. El Barya actual és un producte 
altament elaborat d'entreteniment, una mereadaria de gran qualitat, 
una targeta de presentació i una gran operació publicitaria. Tal 
alhora i amb un eSlil inequívocament catala. A aquesta situaci6 
s'hi ha arribat com a resultat de dos vectors d 'influencia coincidents. 
Primerament, la dilatada etapa de govern de l' actual president, que 
ha actuat amb criteris estrictament mercantils i propangandístics. 
En segon lIoc, la convivencia acceptable i prou cómoda deis 
catalans amb els espanyols durant un període de bonanr;a 
democratic, que en general tothom té interes en preservar. Tots 
dos factors han contribuH a rebaixar la tensió simbólica nacional 
que el Bar9a arrossegava de I 'epoca de restriccions dures. L'únic 
element que encara pot generar confrontaci6 político-sentimental 
entre el Barr;a i els equips hispanics emblematics és la persistencia 
i la tossuderia invariables deIs nacionalistes espanyols agressius, 
que semblen fets d'una pasta que maí no s'estova. Amb la seva 
insistencia, el Barr;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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COMUNICA CIÓ 

Sr. Modes! Relxaeh: La cultura i les ¡ulldaciolls privades a 
Cala/ullya 

El nostre país no compta amb gaires grans fundacions. En 
canvi, destaca notablement per la quantitat de fundacions de petites 
dimensions. Aquesta característica s'accentua els darrers anys 
amb la proliferació de fundacions sen se gaires (o gens de) recur
sos propis. 

Malgrat aixo, la contribució de les fundacions al món de la 
cultura ha estat i és important. S6n presents en t015 els camps de 
la cultura, tant la literaria com la científica. La gamma de les seves 
finalitats va de les més genera listes fins a les més específiques. 

Totes fan cultura a Catalunya. S6n, dones. un actiu molt valuós 
per al país. Fins i tot les forasteres, vull dir aquelles que lenen la 
seu central -i en reben les directrius- fora del Principat. Pero 
algunes lenen per finalitat específica el foment de la cultura i la 
lIengua catalanes o s'hi mostren particularment sensibles. En un 
país on la cultura, sobretot la més propia, i la lIengua han estat i 
s6n tan sovint de peatge, I ' acció d'aquestes fundacions és 
rellevant. 

De I'evolució de l'estructura socioeconomica de les societats 
modernes i del paper de les institucions públiques se'n desprenen 
alguns interrogants sobre les fundacions privades. No només so
bre la seva forma d'actuar, sinó també sobre el futur d'aquestes 
entitats. 
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COL'LOQUI 

Sr. Dídac Ramírez: A Europa no hi ha una cultura del mecenatge 
COrn n'hi ha per exemple als EUA, aquesta és una realitat amb la 
qual hi hem de compLar. Jo ¡ligaría les comunicacions del Sr. Tobenya 
i la del Sr. Reixach: Bar,a i fundació. On posaríem la Fundació del 
Bar,a? 

Sr. Modest Reixach: Va molt bé aquesta intervenció perque 
justament he comes un oblit que ara podré esmenar. He dit que de 
fundacions amb capital important en el nostre país no n'hi havia 
de recents: dones sí. Són aquelles fundacions promogudes per 
entitats que teneo molt5 diners ¡ que, d'alguna manera, volen fcr
se propaganda elles mateixes i donar una imatge pública que els 
pugui interessar. 

Hi ha fundacions que no teneo en principi cap finalitat política 
ni religiosa. ni d' imatge. perque no hi ha cap empresa al darrera. 
Per altra banda, hi ha fundaeions que tenen gran s empreses que 
les suporten. 1 poso dos exemples, un I 'acabeu del posar: és la 
Fundació del Bar,a, i ! 'altre són les fundacions de les caixes i deis 
banes. Són fundacions que ten en molts diners. En aquest país 
totes les caixes lenen fundacions. A aquestes els posaría una mica 
al marge del que he dit, perque són fundaeions molt particulars. 
com també són fundacions molt sui gelleris aquelles que se'n 
diuen públiques. 

Sr. Adolf Tobenya: Se m'ha acudit el mateix que al Sr. Ramírez. 
Escoltant la comunicació del Sr. Reixach he pensat que la fundació 
del Barc;a a hores d 'ara ha de ser una de les més potents. De fet, 
aixo també va a favor de la meva conjectura. L'altra fundació, la de 
la Caixa de Pensions és més rellevant. 1 no únicament a través del 
Museu de la Ciencia fa cultura catalana de nivell acceptable. 1 no 
oblidem que la Caja de Madrid té una fundació cultural que va 
tenint una presencia en aquest territori cada vegada més notable. 
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COMUNICA CIÓ 

Sr. Dídac Rarnírez: Cultura i Universitat. 

El preambul de la LRU assenyala com a funcions basiques de 
la Universitat del segle XXI el desenvolupament cientific, la 
formació professional i ! ' extensió de la cultura. En aquesta 
comunicació ens preguntem com la Universitat re"lx en ¡'exercici de 
la [unció esmentada en darrer tloc. Després d'esbrinar el significat 
que maneja ven els redactors de la Llei de la Reforma Universitaria 
s'arriba a la conclusió que la formació professional i )'activitat 
científica desenvolupades per la Universitat cauen fora de la noció 
de cultura contemplada per la LRU. S6n tres espais, ¡orll/aci6 
professiollal, ciencia 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 la LRU considera 1 'extensió 
cultural com una de les funcions basiques de la universitat no ha 
fa en el sentít de donar un vernís de "cultureta" per jugar al loe del 
Trívial. Ha fa des d'una concepció de la Universitat com a escala 
de ciutadans responsables, que la compromet amb la transmissi6 
de valors, amb fer possible el desenvolupament del judici 
independent deis estudiants, la seva creativitat, I'esperit crític, a 
contribuir a afermar valors com els de la democracia, la solidaritat 
i el respecte als altres. 

Així doncs, la Universitat re"ix en I'acompliment de J'extensió 
cultural que Ji és assignada com a funci6 basica? La meya resposta 
és que no, que la Universitat no es pren amb seriositat I'extensió 
cultural entesa en el sentit que li vol atribuir la LRU, que l'extensi6 
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 tecnificació que la porta a ocupar progressivament 
I'espai que hauria d'estar reservat a una formació professional 
qualificada, no faria estrany que I 'anunciada reforma de la LRU 
suprimís la referencia a l'extensió de la cultura com a funció basica" 
Es guanyaria en coherencia. Pero la societat hi perdria. 
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COL-LOQUI 

Sr. AdolfTobenya: No estic gens d'acord amb la comunicació 
que acabem d'escoltar. Trabo que no hi ha de fer res ! 'extensió 
cultural a la universitat, res. La Universitat no és allo que diu el 
preambul de l'LRU, que per cert, és acceptada pel govern eatala 
quan no en té cap necessitat, perque també té competencia plena 
en materia universitaria. 

La Universitat és el lloc on s'han de formar tecnics superiors, 
no formació professional. És el lIoe on s'ha de crear ciencia, on 
s'ha de generar cultura, no extendre-Ia. Quan els atumnes arriben a 
la Universitat, els valorsja hi ha de ser. Al darrera de ) 'ensenyament 
de la Universitatja hi ha els valors humanistes tradicionals. L'altre 
manera d'entendre la culturaja esta resolta: ho fa el cine, la tele, la 
radio, els Consells Comarcal s, els pavellons poliesportius . . .  

Sr. Dídac Ramírez: Tampoc comparteixo la seva opinió. Sí que 
crec que la Universitat té a veure amb la cultura, i que té una funció 
d'extensió cultural, pero no en exclusiva. 
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COMUNICACIÓ 

Sr. Pere Saborit: Cultura de dretes, cultura d'esquerres 

La comunicació es centra en les distintes cultures polítiques 
en funció de la valoració de les institucions. Desplegant el ventall 
d'opcions es comen�a per caracteritzar el feixisme com aquella 
forma que s' identifica sense cap mena de crítica amb les institucions 
socialitzadores. A ¡'aItre extrem aposat és I 'actitud deis que per 
por al compromís refusen qualsevol institució. Un cas d'exemple 
d'aquesta última actitud podria ser la posició socratica que la 
tradició ens ha transmes. Al mig, ni que sigui d 'una forma idealment 
equidistant, hi hauria ¡ 'actitud democratica: l 'assumpció d'unes 
institucions com a forma necessaria de funcionament social; no 
com a límit, sinócom a condició de possibilitat. Pero alhora, I 'actitud 
democratica implica també un cert distanciament que permet la 
crítica i la reno vació. 

Dibuixada la gamma, ens preguntem com situar-hi les posicions 
de dretes i les d'esquerres. És evident que els valors de les 
esquerres s' identifiquen amb les posicions democrMiques. El que 
és més problema tic és situar les dretes, j a  que tendeixen a 
I' immobilisme i poden desplac;ar-se molt filcilment cap el poI del 
feixisme. Les dretes disposen d'uns valors, com la Patria, la Família, 
etc., que es pensen eterns i tancats, immobils; sense cap mena de 
distancia per poder-los pensar d'una altra manera. Aquí no era el 
lloc de fer-ne la genealogia, d'explicar I 'origen d'aquesta situació. 
Només es tractava de posar-la al descobert. Per últim, i 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 l'esquerra es pot defensar plena i coherentment la llibertat 
i la democracia. 
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COMUNICA CIÓ 

Sr. San ti Ponee: L'orielltació deIs Ce1ltres i 11lstituts d'Estudis 

Els Centres i Instituts d'Estudis (CIE) són associacions sense 
anim de lucre que conformen la societat civil articulada ¡ que vetllen 
pel coneixement, la conservació i la difusi6 del nostre patrimonio 
L'agregació de les diferents activitats desplegades al lIarg d'un 
any pels elE (publicacions, exposicions, xerrades, campanyes de 
conservació i recuperació, etc.) és suficientment voluminosa i 
important com per afirmar que, segurament, poques institucions 
públiques o privades assoleixen uns nivells d'activitat semblant. 
A més, la implantació deis Centres i Instituts d'Estudis arreu del 
territori permetafirmarqueels nivells d'eficiencia i de productivitat 
aconseguides -aprofitant l a  terminología economica- són 
certament envejables. Tot el potencial descrit anteriorment, pero, 
manifesta certes disfuncions i insuficiencies, d'altra banda 
inherents a la mateixa genesi deis CIE, derivades de I'aillament i la 
diversitat. Conscients d'aixo, aquests van decidir d'aplegar-se a 
través de la Coordinadora de Centres d'Estudis deParla Catalana, 
plataforma creada I 'any 1994 que aplega gairebé un centenar de 
ClE. Aquest mare estable de relacions té la missió d'optimitzar els 
recursos, intercanviar experiencies i projectar les activitats i 
inquietuds deis seus associats de forma agregada sobre el territorio 
Alhora, la Coordinadora de Centres d'Estudis de Parla Catalana té 
I 'objectiu de racionalitzar les seves relacions amb els diferents 
nivells de I 'administració, respectant en tot cas la sobirania deis 
seu s membres. 
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COMUNICA CIÓ 

Sr. Josep M. Riba Farrés: Sillergies Culturals el! Ull mÓll 
callviallt. L' Albergueria, Celltre de difusió cultural del Bisbat 
de Vic 

L'Església, al llarg de la historia, ha estat fertil en la producci6 
de tot tipus de materials culturals: ha creat béns artístics i 
arquitectonics, ha contribuH enormement en la dinamica social, ha 
forjat escales de pensament, arxius, biblioteques • . . .  La ¡lista seria 
interminable. 

En aquests moments, cal que I'Església repensi la seva "missió". 
¡ que aporti amb alegria la seva part en la construcció del futur, que 
no renuncii a ser present en el nall món que es crea. 

Ben segur que un deIs seus eixos de futur passa per l'aportació 
franca a la societat d'aquesta cultura patrimonial de la qual és 
dipositaria, en qualsevol deis seus ambits -artístic, arquitectónic, 
historic- que ha de ser un fonament important per a edificar 
qualsevol opció de futur que vulgui estar arrelada. 

L'Albergueria vol ser, dones, un interlocutor, ¡ vol ser-ho d'una 
manera rigorosa, sinergica, constructiva, prospectiva i fresca. 
Procurem de convertir-la en un espai fidel al nom-lloc d'acollida-, 
tenint molt present la primera tasca que atribu'im a l'Església a 
l'hora de treballar en la segona. Volem fer-la capar; de ser un punt 
de trobada de diferents enfocaments, de tendencies variades, 
d'activitats diverses -lIoc de pas- per anar copsant allo de: "no 
som sinó que ens fem"; un repte apassionant per tal d'anar trencant 
el fals consumisme cultural i obrir espais on es pugui avanr;ar en la 
difícil 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, pero amb 
una gran voluntat de dialeg, de cooperació i de coproducció. 
Exposicions com "A Bruit Secret", "Torras i Bages i els artistes" o 
"Delaterra", per exemple, ha demostren. Actes com I'obertura del 
campanar de la Catedral, o el "Nocturn de Campanes" ho confir
men. 
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