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La realitat historica 
coneix una pluralitat de 
religions i no ((la 
religió)), ja tingui 
aquesta el seu fonament 
en la (ctranscendencia)), 
en la ((naturalesa 
humana)) o en les ((lleis)) 
psicolbgiques. Per poder 
parlar de ctreligions)), 
fins i tot en plural, és 
necessari un concepte 
de la religio, pero per 
aixo, previament, és 
inevitable plantejar com 
es defineix el mateix 
concepte de religio. 
D'altra banda, el 
concepte de ((mana)) 
exemplificara la 
problematica que hi ha 
en aquest assumpte. 

Historical reality 
contains a plurality of 
religions and not 
"religion, " whether this 
is founded in 
"transcendence, " in 
"human nature," or in 
psychological "laws. " In 
order to speak of 
religion, even in the 
plural, a conception of 
religion is necessa y, but 
to do this it is first 
necessary to consider 
how religion itself may 
be defined. The concept 
of "mana" will be used 
to exemplify the 
problematic of this 
subject. 

Una popular enciclopkdia informh- 
tica, 1'Encarta de Microsoft, co- 
menta d'aquesta manera el seu ar- 
ticle sobre ccreligiór) : &s impossible 
trobar una definició satisfactbria de 
religió o una forma realista de clas- 
sificar els diversos tipus del que 
anomenem religió a causa de les 
importants diferencies de funci6 
entre els diversos sistemes cone- 
guts. Un examen i comparació ge- 
neral de religions seria per tant en- 
ganyós si el material a avaluar fos 
assumit en la seva totalitat com de 
la mateixa naturalesa. )) 

He passat molts anys iniciant els 
meus cursos d'Antropologia i 
Histbria Comparada de les Reli- 
gions amb alguna citació com 
aquesta. Us n'haureu adonat. La 
meva intenció ha estat sempre la 
de fer palmari el problema defini- 
cional. Una banalitat que haig 
d'explicitar. La realitat histbrica no 
coneix mks que una pluralitat de 
religions i no  ala religió)), encara 
que aquesta tingui el seu fonament 
en el transcendent, en la ((natura- 
lesa humana)) o en les ((lleis)) psi- 
colbgiques. Cert que per poder par- 
lar de ((religions)), fins i tot en plu- 
ral, es fa  necessari un  concepte de 
la religió, perb u n  concepte abs- 
tracte, com el de l'arbre, encara 
que en la realitat no existeixi un  
arbre que no sigui un  arbre con- 
cret. D'aquesta manera, per desco- 
brir quin és l'objecte de la histbria 
de les religions, és inevitable plan- 
tejar el problema de com definir el 
concepte de religió. 

Etimologies (Javier Sádaba, Leccio- 
nes de filosofia de la religión. Madrid: 
Mondadori, 1989, p. 1 1 i s.) 

La religió no té una etimologia 
clara. Avui s'accepta que va tenir 



raó Ciceró i no sant Agustí en deri- 
var-la de relegere i no de religare. 
Tota lfevidi.ncia filolbgica aniria per 
la primera. Perb el terme llati no 
tenia l'accepció moderna de religió; 
indicava, simplement, u n  conjunt 
d'observacions, advertiments, re- 
gles i interdiccions que no feien re- 
ferencia, per exemple, ni a l'adora- 
ci6 de la divinitat, ni a les tradi- 
cions mítiques ni a la celebració de 
les festes, ni a tantes altres mani- 
festacions considerades avui ccreli- , 
gioses)). I aixb ens diu ben poca co- I 

sa. En primer lloc, perqui. és un  
terme llati que no té la seva corres- 
pondkncia en les llengües prPvies 
indoeuropees. Per no  tenir corres- gió)) (fonamentades, per exemple, Engeneral, les definzczons 

pondkncia no la té ni amb el grec en l'adoració d'éssers sobrehu- tradrcionab de "relzgzó" no 
h a n  abastat l'amplz ventall que no té una paraula que abasti el mans), s'ha cregut necessari ex- 
de fets que en moltes cultures 

significat llati. Perb és que, a més, cloure el budisme d'entre les reli- s6n presents en aquest aspec- 
el significat d'una paraula, com sa- gions. "Si, al contrari, u n  parteix de te Nen  transportant menjar 
bem, no és la seva etimologia. És el l'empíria de 1'6s del terme, pot te- a les Illes Socretat 

seu Ús, si entenem per Ús no la nir la fonamentada esperanca de (P01zn2sza) 

probabilitat de la seva aparició en trobar en la seva base u n  concepte 
el llenguatge sinó la seva aplicació suficientment extens com per abas- 
en u n  context determinat. I aquest tar la totalitat dels fenbmens que 
Ús significatiu segueix sent real- considerem religiosos. El segon 
ment problemitic. avantatge és el fet que, tenint en 

compte l'extrema variabilitat dels 
Les definicions fenbmens als quals estem acostu- 
empiriocritiques de religió mats a donar un  valor 'religiós', 

&s molt generalitzada l'opinió 1'absi.ncia d'una definició a priori 
que abordar la definició de la reli- evita constr6nyer-10s des del prin- 
gi6 d'una manera inicialment em- cipi a un  ordre sistemitic, i permet 
pírica i posteriorment crítica pre- en canvi d'analitzar-ne un cert 
senta d'entrada dos avantatges. La nombre seguint qualsevol ordre 
majoria de les definicions del con- fins al moment precís en qui. des- 
cepte de ccreligió)) fallen pel fet que cobrim el sentit del seu comú de- 
no engloben mai tots els fets que nominador 'sagrat', el qual podria 
en les diferents civilitzacions estem ser verificat a continuació per mitji 
acostumats a considerar com a ccre- dels restants fenbmens" (Angelo 
ligiosos)). Massa sovint s'ha dit que Brelich). En aquest sentit, com es- 
u n  poble pot practicar uns ritus i, criu I<enelm Burridge, ((meditar en 
amb tot, ser ignorant de tota ccreli- l'infinit, també escriure u n  xec, 
gió)). De la mateixa manera, si par- menjar morts, copular, escoltar u n  
tim de certes definicions de la ccreli- tonant sermó sobre el foc de l'in- 



fern, examinar-se la conscikncia, 
pintar un  quadre, deixar-se la bar- 
ba, llepar les nafres dels leprosos, 
trenar-se el cos en nusos, tenir una 
fe tenac en la racionalitat humana, 
tringols, estigmes, possessions, le- 
vitar, caminar sobre carbons ence- 
sos sense cremar-se, traspassar-se 
les galtes sense deixar-hi ferida, no 
hi ha activitat humana que no pu- 
gui adquirir un  significat religiós. )) 

Les definicions de religi$ més 
proposades 

Fa més o menys vuitanta anys, 
Leuba, un  psicbleg de la religió va 
recopilar les definicions de religió 
que havien proposat quaranta-vuit 
estudiosos de la religió. D'aleshores 
en$& se n'han afegit moltes. 100,  
130? Hi ha bons sumaris de defini- 
cions en els treballs de 5. Goody 
((Religion and ritual: the definitio- 
nal problem)) (British Journal uf So- 
ciology, 12-2 [ 1 9 6 1 ] ,  p. 142-164) ,  
R. Horton ((A definition of religion, 
and its uses)) (Journal of the Royal 
Anthropological Institute, 90-2  
[ 1 9 6 0 ] ,  p. 201-226) .  També hi ha 
discussions a Banton, Spiro i Ge- 
ertz (American Journal of Anthropo- 
logy, 1966) .  

Espigolant definicions 
J. B. Pratt, psicbleg americi de la 

religió, va escriure: (runa actitud 
seriosa, social, d'individus o de 
grups davant la forca o les forces 
que en la seva opinió exerceixen el 
darrer control sobre els seus inte- 
ressos i destins)). Un altre americi, 
també psicbleg, Pau1 E. Johnson, 
assenyala tres trets en l'actitud reli- 
giosa: a. Una enyoranca, un  desig, 
una aspiració a valors; b. conscikn- 
cia de dependkncia d'una forca, un 
poder que és el que manté aquests 

valors; i c. reaccions, formes de 
conducta que es consideren adients 
per assegurar-se aquests valors 
amb l'ajut d'aquesta forca. 

Per la seva part, Middleton, es- 
criu: ((Per al nostre propbsit, po- 
dem acceptar que l'atribut central 
del fet religiós és el concepte d'un 
poder o 'ésser espiritual' del qual es 
pensa que esti  fora de la societat 
humana i (no sempre) que pot cre- 
ar-la o destruir-la. Una creenca en 
un poder d'aquest gknere sembla 
ser universal, encara que no estigui 
clarament definit i se li puguin atri- 
buir moltes formes i es pugui pen- 
sar que actua de diverses maneres i 
situacions i encara que els antropb- 
legs, per la seva part, puguin consi- 
derar que representa diversos tipus 
d'experikncia i de forces socials.)) 

Els diferents autors expressen i 
analitzen aquest poder de diferents 
maneres: E. B. Tylor ( 1 8 7 3 )  es va 
referir a la ((creenca en éssers espi- 
rituals)) com a nucli del que Cs reli- 
giós; E. Durkheim ( 1 9 1 2 ) ,  a l'atri- 
but de la sagralitat com a símbol 
del poder de la societat i la interde- 
pendkncia humana; R. Otto 
( 1 9 1 7 ) ,  a l'atribut de la santedat. 
Tots ells són, d'una o d'una altra 
manera, insatisfactoris quan en- 
trem a considerar l'una o l'altra re- 
ligió particular. Amb tot, quan trac- 
tem de definir els límits del que Cs 
religiós, sempre hem de tornar a 
"centrar-nos en la noció d'un po- 
der espiritual, diví)) (J. Middleton, 
1970, p. 501) .  

Els trets essencials de l'actitud 
religiosa en quk es fixen la majoria 
de les definicions són: a. la convic- 
ció que el ((destí)) dels éssers hu- 
mans no és casualitat sense sentit, 
sinó que depkn d'una forca o un  
poder al qual es pot atribuir un de- 



signi, una intenció; b. saber-se de- 
pendent d'una forca sobrehumana 
i subordinada a ella: una forca que 
pot ser qualsevol cosa, des d'un 
déu personal fins a una forca im- 
personal i el poder del qual exce- 
deix, sobrepassa l'esfera, la catego- 
ria humana, encara que el seu por- 
tador pugui restar dins d'ella (im- 
rriankncia; v. gr. avantpassats). La 
transcendtncia és possible, perb no 
necessiria; c. l'home no es limita a 
saber que depkn d'aquesta forca, 
sinó que conscientment s'hi subor- 
dina, s'hi lliura. 

I la definició més comuna de 
religió, la definició tipus 

Creences en u n  o més déus i 
prhctiques inspirades per aquestes 
creences, relacionades o no amb 
aquests déus. És a dir, la de Tylor 
que fa un  moment deia: ((belief in 
spiritual beings D. 

Tot aixb em sembla poc revela- 
dor de cert pensament mandrós, o 
de ganes de deixar a u n  costat te- 
mes e~lutjosos per entrar en mate- 
ria. Qui creu? Un déu ha de creure 
en si mateix i les seves prictiques 
estaran inspirades per aquesta cre- 
enca. Perb, podri? Té algun sentit 
dir que Déu creu que ell és déu? I 
els éssers humans, per on van? 
Qui. t4 a veure aquesta definició 
amb els que volem estudiar la so- 
cietat? Amb els que solament ens 
hem ensinistrat per a aix8, no per 
tractar amb creences ni, sens dub- 
te, amb déus? 

I d'altra banda, he reiterat mol- 
tes vegades que el saber positiu so- 
bre la religió ha de mantenir-se es- 
crupolosament allunyat dels sabers 
de fe. I aquestes definicions que es- 
tcln enunciant, ho fan? Considereu 
les seves paraules. No són paraules 

de creients, definicions de creients? La cultura, més enllir de 

~1 creient est& convencut que lfob- qualsevol construcció ideacio- 
2 A 

jecte de la religió en realitat és el nal, construeix u n  món de 
manifestacions ben concretes. 

seu subjecte: no és l'home el que Dansa f~nebre  zler mort 
estableix la relació amb el sagrat, d r u n  nen a la vall d'Asaro 
sinó el sagrat amb l'home. No és 1'- (Nova Guinea) (Melan2sia). 

home qui crea els déus, sinó a l'in- 
revés. 

L'Ús de termes com ((creences)), 
déus )), cc éssers espirituals )) plante- 

ja dificultats petites que aquí no es- 
tudiaré. Pel que fa a les línies d'in- 
terPs i en funció de les definicions 
empiriocritiques que s'han vist, es 
pot dir que n'hi ha tres de fona- 
mentals: 

Una línia ideacional, preocupada 
primiriament per la demostració 
del fet que les creences i les accions 
formen sistemes lbgicament cohe- 
rents, com també, per descomptat, 
per ensenyar la relació entre religió 
i organització social (vegeu, per 
exemple, A. R. Radcliffe-Brown, 
Mitos y ritos de 10s isleños a n d a m á n ) .  
E. E .  Evans-Pritchard, a La religión 
nuer  (1956), duu a terme una deta- 
llada anilisi de les creences religio- 



Cases comunals de la regió de 
Sepik a Nova Guinea 
(Melanbia): en  molts casos, 
aquestes construccions són 
especljricament per als homes i 
per als membres de societats 
secretes. 

ses nuers, de la forma en quP con- 
ceben el seu déu com també dels 
aspectes, manifestacions o rebuigs 
del seu poder, del seu mateix lloc 
en el món, etc. Evans-Pritchard, a 
qui no espanten els conceptes te- 
olbgics, ans al contrari, s'hi mou a 
gust, mostra com les creences i les 
prhctiques religioses nuers formen 
un únic sistema, lbgicament cohe- 
rent, u n  sistema tancat de pensa- 
ment, congruent amb la seva orga- 
nització social, encara que no sigui 
explícit el lligam entre ell i l'estruc- 
tura social. Es tracta d'una superba 
descripció d'un sistema teolbgic, 
per6 no una anhlisi essencialment 
sociolbgica. En la mateixa línia te- 
nim els estudis de G. Lienshardt so- 
bre els dinkes i els de Victor Turner 
sobre els ndembus, treballs que s'o- 
cupen també de l'estructura dels 
sistemes teolbgics. La relació entre 
aquests sistemes i les estructures 
socials s'assumeix, s'afirma en ter- 
mes generals, perb no se'n mostren 
els detalls com a parts del procés 
social (en el cas de Turner aquesta 
afirmació seria en tot cas discuti- 
ble). 

Una línia que assumeix l'existkn- 

cia d'un sistema teolbgic, perb que, 
amb interessos més sociolbgics, 
tracta de demostrar la suposició de 
Radcliffe-Brown segons la qual el 
ritual i el mite tenen com a funció 
principal la de dotar de cohesió, de 
solidaritat els grups socials. E. Le- 
ach en el seu estudi sobre els lta- 
chins i Middleton sobre els lugba- 
res fan seva aquesta suposició. 

La tercera línia es planteja l'im- 
portant, perb difícil problema del 
propbsit i dels objectius de l'indivi- 
du en l'activitat ritual. 

Obertura cap una nova línia de 
definició programatica i 
intencional 

S'ha de profunditzar més, encara 
que sigui a costa d'abandonar el fa- 
miliar reducte de l'especialitat an- 
tropolbgica i trepitjar dominis que 
no són meus i en els quals em re- 
conec com un intrús i sense autori- 
tat, dominis per a mi més incomo- 
des, suposo que filosbfics. 

En u n  primer pas, ofereixo 
aquesta traducció -generalitza- 
ció- de les definicions empiriocri- 
tiques més difoses. Traducció de 
RamÓn Valdés: és religió la postula- 
ció social d'una realitat que sobre- 
passa el món i la societat, perb els 
inclou sense reduir-se a ells, com 
discontínua, no en plhnols inde- 
pendents sinó connexos i mfitua- 
ment referits. De tal postulació es 
deriven -i aquesta postulació pot 
deduir-se per l'estudiós a partir 
de- prhctiques i modes de vida de 
la societat que mostra que la pro- 
fessa. 

Tractaré que el curs del meu 
pensament sigui susceptible de crí- 
tica i per aquesta raó faré explicita 
cadascuna de les meves passes. La 
coincidPncia que més clarament 



destaco en les definicions que tra- 
dueixo 6s que en totes elles és cen- 
tral la idea de la discontinu'itat de la 
realitat (déus, homes, sagrat, profa) 
i la idea que els discontinus Ambits 
resultants ho són mútuament refe- 
rits, amb la qual cosa crec que vull 
dir que el seu ésser és presentat 
com ésser per a l'altre. 

I a partir de la meva traducció 
-generalització- construeixo 
aquesta definició meva que decla- 
radarnent proposa ser programiti- 
ca, intencional, hipotktica. L'oferei- 
xo en dues versions. Una primera 
que creia sencera fins ara. Proposo 
anomenar religió el fenomen que 
cs produeix en el procés social 
quan una societat construeix una 
realitat social discontinua en esfe- 
res, plinols, graus, imbits socials - 
de pcrsones- epistemolbgica i on- 
tolbgicament diferents, i desiguals 
almenys en poder i valor; graus no 
independents sinó necessiriament 
connexos i mútuament referits a 
travks de la comunicació i de l'ac- 
ció que configuren entre els que 
comuniquen i actuen, no relacions 
simktriques d'igualtat, sinó asimk- 
triques de domini i subordinació - 
submissió. Aquest domini i aquesta 
subordinació donen a la realitat so- 
cial no solament la seva forma i la 
seva estructura, sinó també la seva 
,justificació i el seu sentit. 

Aquesta definició em satisfeia 
fins fa poc. Per6 tenia dubtes. La 
definici6 diu "fenomen que es pro- 
dueix en el procés social". Era ne- 
cesshria aquesta imprecisió, o em 
resultava adient? Dir construcció 
social estaria d'acord amb la meva 
forma d'expressar-me ("quan una 
societat construeix", etc.), perb és 
un terme de Berger i en el sentit 
ideacional en que aquest l'usa no 

em serveix, i canviar-10 tampoc: és 
seu. Així és com he arribat darrera- 
ment (finals de maig de 2000) a 
una segona versió. Definitiva? És 
aquesta: proposo anomenar religió 
l'enculturació que construeix una 
realitat social discontinua en esfe- 
res, plinols, graus, imbits socials - 
de persones- epistemolbgicament 
i ontolbgicament diferents, i desi- 
guals almenys en poder i valor; 
graus no independents sinó ne- 
cessiriament connexos i mútua- 
ment referits a través de la comu- 
nicació i de l'acció que configuren 
entre els que comuniquen i actuen, 
no relacions simktriques d'igualtat, 
sinó asimktriques de domini i su- 
bordinació -submissió-. Aquest 
domini i aquesta subordinació do- 
nen a la realitat social no solament 
la seva forma i la seva estructura, 
sinó també la seva justificació i el 
seu sentit. 

Sobre aquesta definició meva de 
religió, com sobre la que també és 
meva d'institució social i altres 
moltes que també he explorat, em 
justificaré amb la reflexió de Qui- 
ne: "Hi ha, perb, un tipus d'activi- 
tat definitbria que no es limita a in- 
formar sobre sinonímies preexis- 
tents. Penso en dir aixb en la que 
Carnap anomena explicació, activi- 
tat a la qual són afeccionats els filb- 
sofs i també els científics en el seus 
moments més filosbfics. En l'expli- 
cació, la intencionalitat no és sim- 
plement parafrasejar el 'definien- 
dum' per mitjh d'un sinbnim evi- 
dent, sinó perfeccionar realment el 
'definiendum', afinant o comple- 
tant la seva significació". 

Dec estar boig. Amb el poc espai 
que tinc, complico més les coses i 
introdueixo també un concepte 
d'enculturació revisat! Perb ho fa- 



ré. Fa molts anys que estic descon- 
tent amb el concepte d'encultura- 
ció que usem els antropblegs, un 
concepte quasi curricular. Parlem 
d'enculturació com parlem de bat- 
xillerat: quelcom que els adults fem 
als nens per introduir-10s en la cul- 
tura del grup. És un miracle que no 
higim pensat a afegir-li proves de 
selectivitat a l'enculturació. Avui 
entenc que l'enculturaci6 és un 
procés permanent que acompanya 
una cultura mentre existeixi i que 
implica nens i adults, tots els mem- 
bres del grup. Crec que podria dir: 
1'enculturaciÓ és l'energeia, l'ergon 
de la qual és la cultura. Encara he 
d'introduir molts matisos. Aquests 
darrers temps pensava que he d'as- 
segurar-me si la cultura no és un 
ergo de múltiples energies de les 
quals una és dominant. 

Sigui com sigui, vull deixar 
constincia que el que si que rebut- 
jo explícitament és que aquest "fe- 
nomen que es produeix en el pro- 
cés social" en que jo pensava en la 
primera versió, sigui un dels mo- 
dels integradors en quk tanta gent 
ha pensat, aquests diversos models 
integradors de les creences (Shils, 
amb un consens molt ample) mo- 
rals i cognitives sobre l'home, la so- 
cietat i l'univers (aquest Últim en 
relació amb l'home i la societat) 
que floreixen en les societats hu- 
manes: credos, concepcions del 
món, programes, sistemes i co- 
rrents de pensament, ideologies. 
Tots ells són ideacionals, i un dels 
propbsits de la meva definició és 
fugir d'aquest imbit. El fenomen 
que jo penso que es produeix en el 
procés social és un que m'intro- 
dueix en un altre imbit, un imbit 
cultural objectiu, palpable, visible, 
audible. 

Recorreré a Leslie White, que 
mai no m'ha fallat. Ningú no ho ha 
dit amb tant rigor ni tanta 
intelaligkncia com White: "Cultura 
és una organització dels fenbmens 
-objectes materials, actes corpo- 
rals, idees i sentiments- que con- 
sisteix en o depkn de 1'6s dels sim- 
bols", "Cultura és el nom d'un or- 
dre o classe distintiva de fenbmens, 
a saber, els objectes i els actes que 
depenen de l'exercici d'una habili- 
tat o capacitat peculiar a l'espkcie 
humana, que s'anomena capacitat 
de simbolitzar". "Cultura" és avui 
un terme que solament els més 
grans acostumem a usar. Té una fa- 
ma dolenta per la multiplicitat dels 
seus referencials, per la seva va- 
guetat. Cultura s'usa més, i amb tot 
té més referencials i és més vaga. 
Una de les definicions de "cultura" 
més adient per al meu propbsit és 
aquesta que fa coincidir la cultura 
amb "la classe de coses i esdeveni- 
ments que consisteixen en i depe- 
nen de la capacitat humana de sim- 
bolitzar, és a dir, de traficar amb 
significats no sensorials, significats 
que com la santedat de l'aigua be- 
nei'da no poden ser percebuts pels 
sentits" (White, 1959). 

La classe de coses i esdeveni- 
ments que depenen de la capacitat 
humana de simbolitzar: una parau- 
la, una destral de pedra, un fetitxe, 
evitar la sogra, la repugnincia da- 
vant la llet, fer els asperges amb ai- 
gua benei'da, un bol de porcellana, 
dir una oració, formular un vot, 
santificar el sibat i, per incorporar 
Tylor, "tota classe de capacitats i 
hibits adquirits per l'home com a 
membre de la societat". 

D'aquesta manera, White va dei- 
xar clares la manca de necessitat i 
la inexactitud de concebre la cultu- 



ra com una abstracció, de reduir-la 
al nivell ideacional. La cultura té 
~nanifestacions ben concretes, que 
es poden estudiar, en el temps i en 
l'espai: a. en els éssers humans, en 
forma de conductes observables; b. 
en la interacció social entre éssers 
humans; c. en els objectes mate- 
rials que els éssers humans pro- 
dueixen i manipulen en el procés 
d'interacci6 social. 

Un autor contemporani, al qual 
110 esmentaré perque ell no va citar 
White quan va escriure les línies 
que segueixen, diu aixb mateix de 
manera més ajustada i de manera 
mks brillant: 

"Distingiríem: 1. Continguts cul- 
turals la recurrencia dels quals 
depkn sobretot dels automatismes 
conductuables que constitueixen 
una mena de programa o pauta de 
scqiikncies enregistrades en el sis- 
tema nerviós de cada subjecte cor- 
pori, per aprenentatge i10 per 
hertncia. Aquesta cultura intra- 
somirtica és una determinació del 
concepte de cultura. 2. Continguts 
culturals la recurrencia dels quals 
depen d'automatismes socials cons- 
titu'its per la concurr6ncia de diver- 
sos subjectes corporis: cultura inter- 
sornitica. 3 .  Continguts culturals la 
recurrtncia dels quals dep6n d'au- 
tomatismes extrasomirtics dotats 
d'un finis operis que se superposa al 
finis   per ant is (una casa, u n  carrer, 
una miquina). " 

No sé si seri el que White vol dir, 
perb el cas és que ho diu: la cultura 
construeix u n  món, un  món en 
qut ,  a mks de roques i estels, que 
ja hi eren, a mCs de pluges i seque- 
res, a més de rius i d'illes, hi ha, 
anlb la mateixa realitat, emfiteusis i 
bans de l'alcalde, i cases i temples i 
falqs i martells i carrers i ponts, a 

més de mares i fills, hi ha pares i 
amants, i hi ha déus i sants i Verges 
(ha de ser amb majúscula), i tot, 
tot és real. És que potser era Huitzi- 
lopochtli menys real que la victima 
el cor de la qual arrabassaven els 
sacerdots asteques per oferir-se'l en 
cruent sacrifici? Sembla com si la 
irrealitat estigués en la part de la 
víctima. 

Acostumo a dir: Déu existeix, els 
que no existim som els ateus. Ho 
dic des que a l'any 1959 un matí de 
novembre a Vegadeo contemplava 
ociosament l'arribada dels paisans 
que anaven al mercat (setmanal) 
carregats amb les seves verdures i 
els seus pollastres i els seus porcs 
d'engreix que duien per vendre. Jo 
era assegut en uns troncs apilats 
que hi havia al costat de la caseta 
d'arbitris per la qual havien de pas- 
sar per pagar les taxes pels produc- 
tes que entraven en el municipi a 
vendre. Li va arribar el seu torn a 
u n  home grandhs, amb u n  carro i 
un  cavall també grans. El cavall es- 
tava molt inquiet i volia anar enda- 
vant i l'home el va tranquilslitzar 
amb un sonor renec: c(Mfcago'n 
Dios, tate quieta)). I el municipal que 
cobrava les taxes llengh la llibreta i 
el va multar per blasfemar en pú- 
blic. I l'home va pagar. Per aixb dic 
que Déu existeix. Pel que fa a allb 
que els que no existim som els 
ateus ve d'una visita meva, temps 
després, a l'inspector d'ensenya- 
ment mitjh a Oviedo. Era un  bon 
amic, molt més gran que jo, ca- 
tedrhtic de llatí i sacerdot. En la pri- 
mera ocasió que va tenir em va lle- 
gir la cartilla; em va dir: ((Tu, les te- 
ves coses te les calles que el coadju- 
tor de Tapia té molta m i  amb el 
bisbe i s'assabenta de tot el que es 
fa i es diu al poble. Així que molta 



L'enculturació religiosa 
esdevé u n  element clau en la 
configuracid de moltes 
societats. Cerim6nia 
d 'iniciació a hrova Guinea, 
u n  dels rituals més 
importants a la Melanisia. 

atenció i no et busquis embolics)). 
Per aixb dic que els ateus no exis- 
tim, no podem existir. Declarar-se 
ateu en una societat religiosa ve a 
ser com un error gramatical. 

Per descomptat que parlo d'e- 
xistkncia social, per6 és que aques- 
ta és la que compta. Des de la meva 
perspectiva d'antropbleg: la que hi 
ha. La realitat que importa mai és 
la de les coses eternes, objectives, 
((estranyes al subjecte)), sinó la del 
medi en qui. el subjecte viu, (cel 
món social de la seva experiknciav, 
el món en quk treballava, el món 
de la seva experikncia lingüística, el 
món en qui. parla, del q,ual parla, 
amb el qual es parla. 

Aquesta és la realitat que l'en- 
culturació religiosa dissenya, confi- 
gura, construeix a cop de desigual- 
tats. Desigualtats entre poderosos 
déus, amb el seu seguici distribui't 
en els graus immediats, ingels, 
arcingels, virtuts, dominacions, 
potestats, principats, sants i beats, i 
entre grau i grau talls de desigual- 
tat. Com entre ells i els dignataris 
religiosos (una notícia interessant: 
els cckngels de les esglksies)) dels 
quals parla 1'Apocalipsi 2: 1,8,12, 
18; 3: 1,7,14, durant molt de temps 
es va creure que eren els bisbes, 
perb a hores d'ara es considera que 
són un altre grau de veritables hn- 
gels) i com entre els dignataris de 



mes i de menys rang, i com entre 
aquests i els graus d'humans sa- 
grats i d'humans simples, guerrers, 
sacerdots menors, fratricelli, serfs i, 
les darreres, les seves dones. 

Mana i I'origen de la religió 
Us parlaré d'aquesta noció cru- 

cial en l'antropologia i la histbria 
comparada de les religions: la noció 
de mana. Vaig escriure aquestes p i -  
gines fa molts anys per a unes clas- 
ses que vaig donar a 1'Institut Al- 
fons I1 el Cast als alumnes de filo- 
sofia de D. Pedro Caravia. El juve- 
nil entusiasme amb quk D. Pedro, 
ja gran, va acollir les idees que vaig 
exposar en aquell moment ha estat 
probablement u n  factor d'estímul 
per a la tenacitat de talbs en la per- 
secuci6 de la meva definició. 

La primera descripció del mana 
La paraula "mana" sorgeix per 

primera vegada en la bibliografia 
antropolbgica el 1836 en u n  voca- 
bulari de les llengües hawaianes es- 
crit per un  grup de missioners. En 
aquest vocabulari apareix definida 
com a ((forca, poder, forca sobrena- 
tural)). Fins al 1879, els estudiosos 
no van comencar a interessar-se per 
aquesta noció. Un bisbe angli.~, R. 
H. Codrington (1830-1922) va es- 
criure aquell mateix any una carta 
a Max Muller assenyalant-li que 
l'infinit del qual aquest parlava era 
conegut pels melanesis com "ma- 
na". Deia en la seva carta: ((Existeix 
la creenca en una forca completa- 
ment separada de la forca física, ca- 
pac; d'allb bo i d'allb dolent, i que és 
molt avantatjós posseir i controlar. 
Aixb és el mana... Tota la religió 
melanksia consisteix de fet a acon- 
seguir aquest mana per a un  ma- 
teix)), ((1 ...I una forca que, encara 

que en si mateixa és impersonal, 
sempre esti  lligada a una persona, 
que la dirigeix.)) 

Codrington havia estat entre el 
1871 i el 1877 missioner a la Me- 
lanPsia i va fer les seves observa- 
cions sobretot a les Noves Hkbrides, 
les illes Salomon i algunes illes me- 
nors. La idea de mana la descriu en 
la seva obra The Melanesians: Studies 
i n  Their Anthropology and Folklore 
(1891). Segons es diu en aquesta 
obra, el mana no era esperit ni dei'- 
tat, sinó una forca natural, imper- 
sonal, fora dels processos normals 
de la naturalesa, que actua au- 
tomiticament i es manifesta en ob- 
jectes i en persones. Els déus, els 
fantasmes i els esperits possei'en 
també aquest poder. No era una 
propietat inherent, sinó una quali- 
tat que podia anar i tornar. Objec- 
tes i persones podien posseir-la en 
quantitat més gran o més petita, o 
no posseir-ne gens en absolut. r ac -  
te grandiós de la creació havia estat 
possible per la gran quantitat de 
mana de la divinitat creadora; el 
cap del clan podia ser-ho, perqui. 
tenia mana. Segons Codrington, la 
mentalitat melanksia est& possei'da 
completament per la creenca en 
una forca o influkncia dita quasi 
universalment mana.. . forca o in- 
flukncia no física i en cert sentit so- 
brenatural, perb que es mostra en 
la forca física o en qualsevol tipus 
de poder o excel.lkncia que tingui 
un  home ... Tot el que s'allunya del 
que és normal té mana ... La religió 
melanksia consisteix, de fet, a 
aconseguir aquest mana per a un  
mateix o fer que actui' en benefici 
d'un. 

Immediatament després de la 
publicació del llibre de Codrington, 
els antropblegs van comencar a ad- 



Una de les característiques 
més assenyalades dels 
humans és la seva capacitat 
de simbolització. Divinitat 
femenina secundirria. Illes 
Societat (PolinPsia). 

~ e r t i r  la preskncia de nocions sem- 
blants en societats molt distintes a 
les de la Melanksia; de fet, els in- 
formes relatius a aquesta zona van 
passar a segon pla. Es va parlar aixi 
de l'orenda dels iroquesos (un poble 
indi americi que vivia en els boscos 
orientals dels Estats Units, estudiat 
per J.N.B. Hewitt): un  principi o 
forca migica present en tots els és- 
sers i cossos de la naturalesa i en 
els atributs, propietats i activitats 
d'aquests; del wakan(da) dels siouxs 
que té una significació encara més 
amplia i que designa tot el merave- 
llós i cridaner; del manitu dels al- 
gonquins, etc. Tots aquests princi- 
pis, segons els informants, tenien 
característiques semblants al mana. 

Altres idees comparables són el 
maxpe dels indis crows, el njomm 
dels ekois, el zemi de les Antilles, 
l'oki dels hurons, el ngai dels ma- 
sais, l'andriamanitha dels malgai- 
xos, el petara dels dayaks, el tan& 
dels batak, el ngarong dels dayaks, 
el sila dels esquimals, el xvarenah 
iranii, l'imperium romh, el hamivzgja 
nhrdic. Els pigmeus africans conei- 
xen la forca impersonal megbe i 
moltes ktnies bantus la forca ano- 
menada ndoki, o alguna paraula 
derivada d'aquesta. Ndoki és una 
forca ambivalent. A primera vista, 
es té la impressió que és entera- 
ment negativa. Perh si un gran cab- 
dill té kxit és pel seu poderós ndoki, 
si un  nganga prestigiós té clients és 
perquk té u n  gran ndoki. Amb tot, 
quan s'atribueix ndoki a un  home 
comú aixi, equival a acusar-10 de 
bruixeria. D'aquesta manera, en els 
homes insignificants el ndoki és ex- 
clusivament negatiu: la forca im- 
personal té, per tant, una significa- 
ció que depkn del context social. 
Malgrat tot, els bantus estan cons- 
tantment preocupats per apropiar- 
se la forca, per una part per conju- 
rar les influkncies nefastes, per l'al- 
tra per arribar a ser més poderosos 
que els seus vei'ns. Pot ser impor- 
tant assenyalar que aquesta forca 
de la qual intenten apropiar-se no 
és una forca lliure, sinó que esti  
continguda en objectes, en recepta- 
cles en quk l'ha concentrat l'espe- 
cialista nganga. En fetitxes. 

La teoria del mana. Magisme i 
dinamisme 

Sobre la base de la noció de ma- 
na es desenvolupi una teoria, no  
directament oposada a l'animisme 
tylorii, sinó més bé complementi- 
ria d'aquest. Aquesta teoria és co- 



Les societats del Pac0 
crearen elaborades i 
complexes teogonies. 
Grup de músics a les 

Tc 

illes 

neguda llavors amb el nom de m a -  
gisme (H. J .  Icing) i posteriorment 
amb el de dinamisme (Van Gen- 
nep); amb una direcció intelelec- 
tualista (el mateix Icing i Frazer), 
una altra d'emocionalista, repre- 
sentada per Marett, Beth, Soder- 
blonl i Otto, i una tercera direcció 
que és la de la sociologia francesa: 
Hubert, Durkheim, Mauss i Levy- 
Bruhl. 

Arnbivalencia de la forca 
Les dues primeres direccions del 

magisme fan Ús de la noció de ma- 
na i sostenen que aquesta forca im- 
personal present en tota la natura- 
lesa, que no és ni bona ni dolenta, 
sinó ambivalent, forta i eficac en 
mans de qui la sap usar correcta- 
ment i, a la vegada, perillosa en 
nians de qui no la sap usar, seria el 
principi i fonament de la religió. La 
seva pretensi6 era compensar l'ex- 

Trobriand (Melan2sia). 

cessiu intel.lectualisme de les tesis 
de Tylor. La forca en si mateixa no 
és bona ni dolenta, sinó ambivalent 
i cega. Aquesta ambivalkncia del 
sagrat no és solament d'ordre psi- 
colbgic, en la mesura en qui: atrau i 
rebutja, sinó també d'ordre axiolb- 
gic: el sagrat és alhora sagrat i ma- 
culat. Servio, comentant Virgili, ja 
assenyala que sacer pot significar a 
la vegada malei't i sant, i hagios, 
pur, sant i a la vegada tacat. 

A través de 1'ambivalPncia cega 
de la forca s'entén la noció de tabú 
i la prictica de la migia. Tabú són 
totes les restriccions que s'imposen 
a l'ús o al contacte amb el que esti 
carregat de forca. Qui no respecta 
el tabú és exposat a patir malalties, 
sancions socials o fins i tot la mort. 
Migia és el control voluntari i 
conscient del mana, el domini, la 
direcció i l'aplicació de la forca im- 
personal. 



Claude Lévi-Strauss, els 
estudis del qual h a n  pel 
de coneixer molt més tot 
significa el concepte de 
"religió". 

.mes 
el que 

Evolució d e  la teoria 
A mesura que van anar 

avancant aquestes teories, es van 
anar descobrint nous casos d'e- 
xistencia d'aquesta forca en dife- 
rents comunitats que semblaven 
respondre a la descripció de Co- 
drington. La hipbtesi de partida era 
que la creenca en la forca era en 
l'origen de la religió com un estadi 
inicial i posava en marxa la cre- 
enca en els esperits, perb, a més, 
subsistia en les religions avanca- 
des. Segons aixb, el xvarenah ira- 
ni&, l'imperium romh, l'hamingja 
nbrdic, el tao dels xinesos, el brah- 
man dels indis, el ka dels egipcis i 
l'el dels semites i la gr2cia dels cris- 
tians, representaven pervivencies 
de la creenca en la forca. D'aques- 
ta manera, en les religions avanca- 
des es podria parlar de la persisten- 
cia, junt a la creenca en els déus, 
de la creenca en el mana. 

Les critiques 
Els etnblegs, que havien anat ac- 

ceptant sense un gran esforc crític 
els informes de camp, tan aviat 

com es comen@ a situar la forca en 
el fonament de la religió, comenca- 
ren una polemica al voltant d'aixb. 
Aquesta critica té un  gran interks: 
es posen en dubte les caracteristi- 
ques que atribueixen a la forca els 
etnbgrafs de camp i els tebrics de 
les dues primeres línies magistes. 
Es pot dir que és una forca imper- 
sonal si es manifesta sempre en ac- 
cions d'homes i de coses? Es pot dir 
que sigui sobrenatural si, en defini- 
tiva, el que fa 6s que creixin els 
porcs o el nyame? Hi ha pocs o cap 
indicis que existeixin creences en 
una forca veritablement imperso- 
nal que transmeti el seu poder als 
éssers sobrenaturals personificats. 
Dit d'una altra manera, no és el 
mana el que dóna als déus i als es- 
perits el seu poder: el poder, perb, 
és axiomitic per a tot el que és so- 
brenatural. 

L'aportació d e  Lévi-Strauss 
Aquí sorgeix la idea altament 

suggestiva defensada primer per 
Capell i despres per Lévi-Strauss. 
Els antropblegs intenten penetrar 
en les existencies o essencies que 
s'amaguen darrere els usos lingiiis- 
tics. Tal vegada, la freqiiPncia i l'ex- 
tensió de nocions tipus mana, ens 
hagin de fer pensar en realitat en 
una forma de pensament universal 
i permanent que no seria caracteris- 
tic de certs estadis suposadament 
arcaics de l'evolució del gknere 
hum& sinó més bé d'una situació 
de l'home en presencia de les coses; 
i, en aquest sentit, seria susceptible 
de reapareixer sempre que aquesta 
situació de l'home en presencia de 
les coses es reprodueixi. 



Mana com a us i com a embolic 
lingüístic 

Imaginem u n  etnbleg alienígena 
que visiti el nostre cercle cultural. 
Junt amb els nostres costums i 
prictiques, ressenyari, si ho fa amb 
cura, els nostres usos lingüístics. 
D'aquesta manera, anotari u n  se- 
guit d'expressions, sense fi, d'a- 
quest gknere: "en tal té alguna co- 
sa"; "arribar a ser algú"; "ser alguna 
cosa". Si ell o u n  Religionswissens- 
chaftler del seu planeta intentessin 
penetrar en les creences que s'ex- 
pressen o s'amaguen sota els usos 
lingüístics, oi que seria ficil que 
arribessin a la conclusió que "algu- 
na cosa" és una forca impersonal 
present en un grau variable en tals 
i tals persones i objectes de la nos- 
tra mateixa cultura? Lévi-Strauss 
suggereix: oi que es pot pensar que 
la situació Cs similar en tot el que fa 
referkncia a mana? 

Hipbtesi primera: Per a Lévi- 
Strauss, la noció de mana, com to- 
tes les afins, és simplement u n  Ús 
lingüístic. Es dóna en el moment 
en quk tenim més sensacions que 
expressions per a anomenar-les. 
Mana, orenda, wakanda i tots 
aquests termes no serien més que 
signes algebraics buits de sentit, 
perd susceptibles d'adquirir qualse- 
vol sentit. Allb que mostren és, en 
definitiva, la insuficikncia semanti- 
ca del nostre ltxic. En aquest sen- 
tit, mana seria l'expressió conscient 
d'una funció semintica, seria una 
mena de símbol en estat pur, sus- 
ceptible d'adquirir no importa quin 
contingut. Seria, diu Lévi-Strauss, 
l'expressió conscient d'un acte no- 
minatiu. 

Aquesta és una explicació pro- 
bablement certa, per6 absoluta- 
ment incompleta. I ho  és perque 

aquesta noció de mana es presenta 
associada a determinades pricti- 
ques (a les quals ja hem fet re- 
ferkncia) d'apropiació de la forca 
(migia) o d'evitació de la forca (ta- 
bú). La interpretació de "mana" 
com un Ús lingüistic semblant a 
"alguna cosa" explica una skrie de 
noticies, perb no n'aclareix d'altres, 
com el canibalisme funerari, la caca 
de caps, etc. El fet que no aclareixi 
tots els fenbmens fa sospitar que la 
definició no sigui vilida tampoc per 
a aquells que sí que explica. 

Intentaré demostrar que els ma- 
teixos primitius han elaborat una 
teoria de la forca que ha influi't so- 
bre el seu mateix Ús lingiiistic de 
mana i ho ha configurat d'una ma- 
nera específica. 

Hipbtesi segona: Des del meu 
punt de vista, en la noció de mana, 
a 1'6s lingüístic s'afegeix un embo- 
lic lingüístic. Nosaltres usem l'ex- 
pressió "alguna cosa" dins de jocs 
més o menys específics. Ara, si vol- 
guéssim fixar el seu sentit Únic, de- 
terminar la substincia d"'a1guna 
cosa", fracassaríem. Hi ha dues so- 
lucions: acceptar que darrere "al- 
guna cosa" no hi ha res, o bé cedir 
al vertigen que provoquen en no- 
saltres les paraules (Wittgenstein) i 
intentar substantivar-10: "Que és el 
temps? Quan no m'ho pregunto ho 
sé, quan m'ho pregunto ja no ho 
sé" (sant Agustí). 

Els mateixos indígenes, abans 
que els antropblegs occidentals, 
van cedir a aquest vertigen. Les 
prictiques d'adquisició i evitació 
del mana, de localització del mana 
es mouen en un altre nivell del 
llenguatge: no es mouen en el ni- 
vell de l'ús, sinó en el nivell de 
l'embolic lingüístic. Aixb els ha dut 
a substancialitzar les paraules, com 



les mateixes practiques i els matei- 
xos informants ho demostren. 
Aquest embolic es presenta com 
una recerca vertiginosa i equivoca- 
da, que ells presenten com a desin- 
teressada, de la veritat objqctiva del 
mana. 

Mana i poder. Qui embolica i 
per qui?? 

Ara bé, no és cert que l'embolic 
que constitueix el segon nivell de 
la creenca en el mana estigui moti- 
vat per una pura recerca desinte- 
ressada, encara que vertiginosa i 
equivocada, de la veritat objectiva 
del mana. No menys que en la so- 
cietat occidental, aquests pensadors 
primitius no han recercat la veritat, 
sinó la seva veritat, la veritat que el 
seu món de relacions socials els 
condemnava a descobrir, la veritat 
que més s'acomodava als seus ma- 
teixos interessos. 

Aquesta és una dada etnografica 
empírica que resultaria tebrica- 
ment dedu'ible: els dipositaris (i 
creadors) de l'embolic del mana 
són sempre aquells membres del 
grup que diuen que tenen més ma- 
na. De la mateixa manera com ho 
havien definit, el mana és: "forca 
impersonal i sobrenatural present 
en la naturalesa tota, perb concen- 
trada especialment en certes perso- 
nes (cabdills, sacerdots, persones 
grans)". Doncs bé, a la PolinPsia 
posseeixen més mana les classes al- 
tes, per6 els que més en tenen són 
els reis i els tohunga; a la MelanPsia, 
el cabdill i les persones grans, i a 
més, augmenta amb els anys. A 
Madagascar, l'hasina habita en els 
prínceps, en menor grau en els no- 
bles, i molt poc en els comuns. El 
baraka més gran al Marrbc és el del 
su1ta. 

Quins avantatges aporta la cre- 
enga en el mana que siguin imme- 
diats? El primer i fonamental avan- 
tatge és el de la no verificabilitat de 
la forca. Hi podria haver múltiples 
formes de superioritat que justifi- 
quessin el poder, perb serien mes 
fhcilment verificables (la forca físi- 
ca, l'agudesa de la vista o de l'en- 
giny, etc.) i poden deteriorar-se 
amb l'edat. 

El sacerdoci i la seva contribu- 
ció a l'embolic 

El manteniment del culte poline- 
si en els marae (temples a I'aire lliu- 
re) era monopoli dels tohungn, sa- 
cerdots. La paraula tokunga signifi- 
ca en realitat "expert" i podia apli- 
car-se a la persona que ho fos en 
qualsevol especialitat artesana, o 
simplement a un home de saber. 
Per6 en el seu Ús mCs comú es re- 
servava per als perits en les coses 
cultuals, els sacerdots capacos de 
recitar les llargues lletanies, aixecar 
als déus les pregaries i les ofrenes i 
interpretar, si era el cas, la seva vo- 
luntat. Aquests tokunga havien de 
ser nobles perqui? solament els no- 
bles posse'ien el mana necessari per 
poder fer aquestes empreses amb 
Pxit. 

Per introduir-se en un ofici tan 
difícil necessitaven passar per un 
llarg període de preparaci6 durant 
el qual els sacerdots mCs grans te- 
nien cura que aprenguessin de 
membria els textos sagrats perb, a 
més, se'ls impartien molts altres 
ensenyaments relatius a la histbria 
i els costums de la tribu, la cosmo- 
gonia, l'astronomia i altres sabers. 
Els sacerdots vivien exclusivament 
de fer aquesta funció i a mCs del 
seu poder religiós tenien en la ma- 
joria de les illes una forta influiln- 



cia política. Fou precisament la ri- 
valitat política que en molts casos 
va arribar a desenvolupar-se entre 
ells i els reis, el que va dur a revo- 
lucions antireligioses com la dirigi- 
da pel mateix rei Icamehameha I 
de Hawaii, abans encara que els 
europeus s'establissin en la seva 
illa. 

Especulacions sacerdotals 
La rigorosa preparació a la qual 

eren sotmesos i el molt de temps 
lliure que el seu ofici els deixava, 
com també la despreocupació que 
podien permetre's pel que fa a les 
urgents tasques de la subsistencia 
quotidiana, eren circumstiincies 
propicies perque els tohunga desen- 
volupessin una important especu- 
lació teolbgica. 

Les teogonies. Fruit d'aquesta es- 
peculaci6 són les elaborades teogo- 
nies que en més d'un aspecte evo- 
quen fortament les del món grec, i 
més específicament les teogonies 
hrfiques. Són extremament com- 
plexes, molt més del que es creia 
possible en una comunitat que no 
arriba a desenvolupar cap forma 
d'escriptura. Narren com en el 
principi fou el buit, d'ell nasqué la 
nit, de la nit el desig i d'aquest el 
creixement i com a la fi va arribar a 
ser el cel amb la terra, Rangi amb 
Papa, units en la més estreta 
abraqada. Perb els fills que naixien 
d'aquesta incessant unió, que cada 
vegada eren més, no tenien lloc per 
viure entre els dos. Amb feina, pu- 
jant els uns sobre les esquenes dels 
altres, van aconseguir separar-los, i 
clavaren el cel a dalt amb els estels 
i la terra aquí sota amb les arrels de 
les plantes. Les pluges són les 
amargues lliigrimes que Rangi dei- 

xa caure en veure de lluny Papa. La figura del "rei sagrat" fou 
Els fills del cel i de la terra foren freqüent en les societats del 

barons. Tanc, o Tiki, com també se Paclj'ic~ figura que es trobava 
voltada d 'un  gran nombre de 

l'anomenava, cercava incessant- tabii5, Canoa deguerra de 
ment dona. Va provar-ho de moltes Tahiti (Po,inbia), Dibuix de 
maneres, per6 va ser en va, fins al Sidney Parkinson (1769). 

dia en que aconseguí modelar-ne 
una en una pila de sorra i donar-li 
vida. Per aquesta raó la va cridar 
Hina-ahu-one, "Hina, nascuda d'u- 
na pila de sorra". De Tane i Hina 
prové a través d'una llarga serie de 
relacions predominantment inces- 
tuoses, tot el que viu, inclosos els 
quatre déus primordials, Tane, Tu, 
Rongo i Tangaloa. El que la teogo- 
nia no arribar a precisar és la gene- 
ració en la qual van deixar de néi- 
xer déus i van comencar a néixer 
homes. Tampoc és que tingui mas- 
sa importhncia: la diferencia entre 
déus i caps no és qualitativa sinó 
quantitativa. De fet, u n  cap pode- 
rós és més diví que un déu menor. 

EI déu suprem.  Un altre resultat 
de l'especulació sacerdotal és la fi- 
gura de 10 o Icio, el presumpte déu 
suprem polinesi. "10 el gran, 10 l'e- 
tern, 10 l'immutable, 10 font de tota 



saviesa sagrada i secreta, 10 autor que en comptats indrets de Polink- 
de totes les coses, 10 el no engen- sia. I sobretot: que es tractava d'u- 
drat, 10 amb el rostre velat, 10 font na doctrina reservada als sacerdots, 
de la vida, 10 suprem en els dotze d'un culte esotkric practicat sola- 
cels": així l'invoca un himne maori. ment per uns pocs iniciats. Pel que 
Sobre l'autenticitat i originalitat fa al problema de la seva antiguitat, 
d'aquesta imatge d'un ésser su- tots els indicis semblen assenyalar 
prem s'ha discutit molt: s'ha assen- que, en qualsevol cas, és més re- 
yalat que diversos dels seu$ himnes cent que les altres figures divines 
contenen evidents elements bíblics conegudes a la Polinksia. Cap de les 
(fet que en si mateix no és gran co- subtileses especulatives fins aquí 

L'arrzbada de la cultura sa) i que altres no són sinó versions esmentades no va tenir importin- 
occidental als mars del sud adaptades d'himnes dirigits a Tane cia per a la religi6 polinksia ni per 
fou l'znzci d 'un  fort procés o a Tangaloa. La polkmica va tenir als seus practicants, ni, probable- 
d'aculturaczó en q u i  moltes la seva importincia quan l'anome- ment, per als seus mateixos autors. 
cultures aut6ctones veieren 
alterats els seus modes de vida 

nada Escola historicocultural de Eren meres gloses sacerdotals de 

r les seves configuracions Viena s'esforcava per demostrar difusió restringida, adaptacions de 
ideacionals. Establiment que la forma primigknia de la reli- la ruda religió popular a les exigkn- 
europeu a Nova Zelanda gi6 humana era el monoteisme. cies de refinament d'un red~iit grup 
(Polinisia). Avui, que aquests esforcos s'han de persones més cultes. No es pot 

dir el mateix de les que vénen ara. 

' ,, . . 
Mana, tabú i estratificació 
social 

La primacia en la importhncia, i 
també en el grau d'elaboració, co- 
rrespon a 1'6s singular que l'espe- 

. . culació sacerdotal va fer del mana. 
En si mateix, el mana polinesi no 
tenia res que no tingués el de la 
Melanksia. Com aquest, es conside- 
rava ser una forga impersonal, su- 
prasensorial, l'arrel de tota eficicia. 
El que els tohunga desenvoluparen, 
fins a deduir d'ella un codi detallat, 

- regulador de les més simples ac- 
cions humanes, fou sobretot la 
idea, annexa a la de mana, de tabú 
(tapu). En les seves especulacions, 

oblidat ja, la qüestió pot plantejar- tabú és qualsevol ser, inert o ani- 
se de manera més serena. Que es mat, carregat de mana. Com el ma- 
va donar efectivament una creenga na és una forca cega, impersonal i 
en, i fins un culte a 10 (a Nova Ze- transmissible per simple contacte, 
landa) o ICio (en Tuamotu) no es tot el que estigui carregat de mana 
pot dubtar. Perb tampoc no es pot resulta perillós i ha de ser declarat 
dubtar que, a diferkncia dels altres tabú i tractat amb exquisides pre- 
déus, aquest no fou conegut més caucions, o, fins i tot, enterament 
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obviat, perquk una descarrega de 
mana pot tenir les consequkncies 
mes greus. Solament amb les coses 
o amb els éssers que per si són nou, 
f s a dir, profanes, desproveldes de 
mana, es pot procedir despreocu- 
padament. En 1'6s de les coses tapu, 
o en el tracte de les persones tapu, 
s'imposen nombroses restriccions 
de la manca d'observanca de les 
quals es desprenen tant la impure- 
sa ritual com diverses sancions so- 
cials incloses la proscripció, malal- 
ties i, fins i tot, la mort. 

Tret de l'fndia de les castes, 
aquesta idea de l'ambivalkncia del 
sagrat, no ha arribat enlloc a domi- 
nar la vida religiosa i tota la vida 
política, social i econbmica en for- 
ma comparable a com ho va fer a la 
Polinksia. Eren tabú les imatges di- 
vines, els llocs sagrats, els homes de 
rang i, per descomptat, els tohunga i 
els reis. Podien convertir-se en tapu 
qualsevol objecte o qualsevol lloc, 
solament amb el fet que els toqués 
un d'aquests éssers més rics en 
forca, o, fins i tot, que simplement 
els sacerdots o el rei els declaressin 
convertits en tabú. Perqui? també 
per la paraula podia transmetre's el 
mana i, de fet, hi havia certes pa- 
raules i noms de persones i coses 
que eren per si mateixes recepta- 
cles de forca i, per tant, tabú. D'a- 
questa manera, fins la simple repe- 
tició d'una pregaria resultava im- 
possible per als plebeus nou. Encara 
mes: es podien declarar tabú certs 
actes i d'aquesta manera paralitzar 
tota una activitat, per exemple, l'a- 
gricultura o la pesca. 

Per descomptat, aquesta prolife- 
raci6 de tabús havia d'entorpir en 
gran manera el trifec social. Si el 
paralitzava quasi de forma sencera 
era perqut igual que es podia de- 

clarar temporalment tabú qualse- 
vol cosa, qualsevol acte, fins i tot 
qualsevol activitat, qualsevol pa- 
raula nou o profana, també es podia 
declarar temporalment nou qualse- 
vol objecte o qualsevol acció o acti- 
vitat tabú. Perb ambdues facultats, 
la d'imposar un tabú o la d'aixecar- 
10, eren privilegi de molt poques 
persones: el rei, per descomptat, i, 
també, els tohunga, que d'aquesta 
manera adquirien per si mateixos 
la inviolabilitat, a més d'un poder 
literalment de vida i mort sobre el 
poble. Ells podien, amb ritus molt 
simples, imposar un tabú o aixecar- 
10. Solament havien de tocar una 
cosa perqui? aquesta es carregués 
de forca i esdevingués tabú, inade- 
quada per a 1'6s comú: d'aquesta 
forma tan simple s'apropiaven d'u- 
na casa o d'una canoa. De manera 
similar a l'inrevés, si del que es 
tractava era d'aixecar un tabú, amb 
un senzill gest de la mh recollien la 
forca, i apropant-la al seu nas, l'as- 
piraven: l'objecte tornava a ser nou. 

Així fou com les nocions de ma- 
na i tabú foren un eficaq instru- 
ment en mans de les castes supe- 
riors per augmentar i perpetuar les 

Trobada entre exploradors 
blancs i nadius de les Noves 
H;brides, en que es 
reprodueixen els estereotips: 
els "salvatges" enfront dels 
"valents" mariners europeus. 
Detall de l'obra de William 
Hodges "Cautious Landing ut  
Tanna". 
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desigualtats econbmiques i socials, 
en resum, l'opressió en quk mante- 
nien la gran massa de la població. 
Un bon exemple és el que fa re- 
ferencia al rei diví. La idea de mana 
és una de les nocions mes impor- 
tants d'aquesta institució molt ge- 
neralitzada i molt coneguda pels 
antropblegs. 

El cas del faraó a l'antic Egipte o 
els reis de 1'~frica occidental ilelus- 
tren aquest cas. La figura del rei di- 
ví és una concepció del monarca 
com a dipositari de la forca i, d'a- 
questa manera, com la clau de l'e- 
quilibri, de l'ordre de la naturalesa. 
En les societats en que apareix es 
pensa que tot el que 6s h u m i  
depkn del rei: dels actes voluntaris 
del rei (del seu bon govern). Si les 
coses van malament és per culpa 
del rei (hi ha reis als quals es casti- 
ga, per exemple, si hi ha sequera). 
Una segona concepció és que tot el 
que passa és culpa del rei, per6 no 
de la seva voluntat conscient, dels 
seus actes o omissions, sinó del fet 
que, físicament, la seva persona és 
capac de desfermar forces incontro- 
lades. Com que el rei no pot patir 
una malaltia física, abans que em- 
malalteixi, cal matar-10. 

En aquesta institució es recull la 
monarquia carismitica i la teocri- 
cia. Aquestes creences, en gran 
part, representen fenbmens de 
concentració del mana en una sola 
persona. El rei dels natchezs cada 
matí s'havia d'aixecar abans que 
sortís el sol, i en sortir de palau, es 
dirigia a un turó prop de la seva re- 
sidencia duent una pipa i tabac. 
Quan el sol comencava a sortir, el 
monarca encenia la pipa. Una ve- 
gada havia sortit el sol, el rei li diri- 
gia, amb la pipa i des del turó, ges- 
tos imperiosos que li assenyalaven 

el trajecte que havia de seguir du- 
rant el dia. I havia de ser molt gran 
el poder del seu mana perquk el sol 
sempre recorria el trajecte que el 
rei li indicava. 

Les dues concepcions del rei sa- 
grat que he esmentat (la seva auto- 
ritat, la seva forca són tan grans 
que tot l'obeeix; la seva forca no 
depen de la seva voluntat cons- 
cient, la seva persona és el centre 
dinimic, el punt de recolzament de 
l'univers) no es troben separades 
de manera nítida en els exemples 
etnogrifics. El rei és voltat de tabils 
molt estrictes quan el desencade- 
nament de la forca no depen de la 
seva voluntat. A Nova Zelanda, el 
monarca no podia tocar el terra 
amb els peus, perquil el poder gas- 
saria a la terra, i tots els seus bkns 
es tornarien incomestibles. A Nova 
Guinea es voltava la casa de silenci, 
per por que el rei se sobresaltés. Els 
kikuyus de lrAfrica oriental sotrne- 
tien el rei a tantes restriccions que, 
de fet, lfanul.laven (no ja pel seu 
poder polític, sinó la seva activitat 
normal com a persona): dormia as- 
segut, no  podia dormir amb cap 
dona per por a les catistrofes que 
poguessin derivar-se d'un orgasme 
reial, etc. 

El rei diví, malgrat que estigui 
sotmils a nombroses restriccions, 
en molts casos té mitjans per parar 
aquest procés dracumulaciÓ de ta- 
bús: trivialitzar-10s. Per exemple, 
un  rei pot fixar com tabús el fet 
d'aixecar-se abans de sortir el sol, 
de no baixar del cavall el dimecres, 
de creuar determinades zones a 
certes hores de la nit, l'assistkncia a 
algunes festes, etc. A canvi d'obser- 
var aquests tabils: ((viuria durant 
noranta anys sense vellesa, sense 
epidkmies, sense que el temps dei- 



xés de ser propici)) (Hocart, The 
Ki~zgship. Icegan and Routletge). 

La figura del rei sagrat és un bon 
exemple de com el mana, instru- 
ment del manteniment del poder i 
la dominació d'uns sectors sobre al- 
tres, pot tornar-se en contra dels 
mateixos que el tenen. La concen- 
traci6 dc mana en una persona té 
com a efecte fatal la seva anul-la- 
ci6. Ning6 tindria enveja de la vida 
dels monarques sagrats, per als 
quals pricticament tot és tabú. 

Mana i creenca: per qui? creuen 
en el mana els que no el tenen? 

Amb tot el que s'ha dit fins ara 
hi ha un  risc: el d'entendre el mana 
en termes de teoria imposada per 
un grup opressor a u n  grup opri- 
mit. Aixb 6s així en cert sentit. Per- 
qu? aquesta sigui acceptada, és evi- 
dent que ha de mostrar, d'alguna 
manera, la seva validesa. No pot 
oc6rrer que existeixi una creenca 
espontinia i no  fundada en quP 
aquell qui mata el rei emmalaltir& 
o rnoriri. Ha de passar que qui to- 
qui el rei es mori efectivament o 
que el matin. El problema no és 
tant com el creient sana o mor, si- 
n6 per quP el creient arribar a ser- 
ho. 

El mana és u n  instrument de po- 
der. Ho Cs, perquP és eficac. I és efi- 
caq perquk s'hi creu. Perb, per que 
s'hi creu? No és necessari recordar 
que estem parlant de societats en 
les quals els mitjans de persuasió 
no són tan complexos com els de la 
nostra (no existeixen els mitjans de 
cornunicació de masses o la hipno- 
pedia del món felic d'Aldous Hux- 
ley). Com es pot donar versem- 
b1anc;a psicolbgica a tot el que hem 
dit? 

En societats d'una més gran 

complexitat politicosocial, els pos- 
sei'dors del mana tenen també els 
ressorts del poder. Perb la més gran 
part dels pobles primitius no han 
arribat a desenvolupar aquestes di- 
ferPncies dels poders (social/econb- 
mic/polític/religiÓs) . Alli on el ma- 
na és l'únic instrument de poder, 
per qui. hi creuen els que en tenen 
més poc, o no en tenen en absolut? 
Una resposta molt etnolbgica seria 
la que dóna Lévi-Strauss en la p i -  
gina cent quatre de la seva obra El 
totemisme en  1 'actualitat (MPxic: 
Fondo de Cultura Económica) : 
((cada home sent en funció de la 
manera en quP li ha estat perm6s o 
prescrit de comportar-se. Els cos- 
tums són donats com a normes ex- 
ternes abans d'engendrar senti- 
ments interns, i aquestes normes 
insensibles determinen els senti- 
ments individuals com també les 
circumstincies en qui: podran o 
hauran de manifestar-se. )) 

Un exemple pot ser que doni 
una més gran claredat a la idea de 
Lévi-Strauss; en el seu llibre sobre 
els indis zunyis, Margaret Steven- 
son relata una situació francament 
curiosa. Els indis zunyis són indis 
pueblos que viuen en les zones 
d'Arizona i Nou Mexic. En resum, 
el que va passar fou el següent: es 
va acusar un  adolescent que jugava 
amb nens menors que ell d'haver 
embruixat una nena que va patir 
quelcom de semblant a un  atac 
epilkptic. L'acusat es rebel-lava con- 
tra l'acusació, per6 el maltractaren, 
fins que acabi per admetre-la. Una 
vegada va haver reconegut aquesta 
acció particular de bruixeria, el van 
obligar a reconPixer la responsabili- 
tat d'altres accions que no tenien 
explicació. El noi acabi per re- 
conPixer-ho tot i encara s'imputi 
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algunes culpes que no li exigien. 
Quan ho va haver admPs, el van 
avisar que no reincidís i el van dei- 
xar impune. 

En aquest tipus de processos, 
arriba un  moment en qui. els acu- 
sats es transformen en testimonis 
de les creences del grup, al qual 
aporten una satisfacció de veritat 
molt més gran que la satisfacció de 
justícia que els reportaria el seu 
cistig: és una garantia de la seva 
coherkncia mental. Per aqui ens 
aproximaríem a la veritable raó de 
l'adhesió a la creenca en el mana 
d'aquells que no el tenen. 

El mana el que fa (el que ve ara 
és una parifrasi de Lévi-Strauss) és 
oferir u n  esquema per a l'objecti- 
vació d'estats subjectius, per a la 
integració en un sistema d'expe- 
rikncies inarticulades. La creenca 
en el mana no tracta d'establir una 
explicació científica, no tracta de 
posar en relació estats confusos i 
desorganitzats amb una causa ob- 
jectiva, sinó d'articular-10s sota la 
forma d'una totalitat o d'un siste- 
ma. La relació entre poder polític i 
poder econbmic, la relació entre 
poder econbmic i dret de propietat, 
tributació, etc., és exterior al pobre 
despossei't, és una relació de causa 
efecte. La relació entre poder polí- 
tic i mana és interior al súbdit, és 
una relació de símbol a cosa simbo- 
litzada. En aquest sentit, la creenca 
en el mana, encara que es reveli 
per manifestacions afectives, en la 
seva naturalesa profunda, és 
intelelectual. En definitiva, diu LC- 
vi-Strauss, implica la preferkncia 
per la teoria -veritat- en lloc de 
per la practica -justícia. 

Repeteixo la pregunta: per que 
creuen en el mana els que no el 
tenen? 

Qui. penso jo? Que tota la qües- 
tió (per qui. creuen en el mana els 
que no el tenen?) estil mal plante- 
jada. Almenys, no és coherent que 
es plantegi aqui. Vull dir: no 6s co- 
herent amb la meva definició de la 
religió com a enculturació, com a 
construcció social. Coherent amb 
aquesta és contestar: creuen, per- 
qui. és veritat. Jo deia: Déu exis- 
teix. Els que no existim som els 
ateus. Per no anar més lluny: la 
tradició catblica és plena d'exem- 
ples d'opressió, reprovació i, fins i 
tot, cremació d'homes que es nega- 
ren a creure el que la seva societat 
opinava que havien de creure, o 
s'obstinaren a creure el que la seva 
societat opinava que no havien de 
creure. Ho diré millor, de manera 
més ajustada, més respectuosa- 
ment amb la meva definició: la tra- 
dició catblica és plena d'exemples 
d'homes oprimits, reprovats, cre- 
mats perquk es negaren a acceptar 
la seva societat. En una societat 
construi'da amb la seva existitncia, 
Déu existeix. En una societat cons- 
trui'da amb l'existkncia de Deu, els 
ateus no  existeixen. He descrit, o 
he volgut descriure, la construcció 
d'una societat, la societat del mana, 
que ha construi't la seva realitat so- 
cial discontínua en graus socials de 
persones epistemolbgicament i on- 
tolbgicament diferents i desiguals, 
almenys en poder i valor; graus no 
independents sinó necessariament 
connexos i mí~tuament referits a 
través de la comunicació i de l'ac- 
ció que configuren entre els que 
comuniquen i actuen, no relacions 
simetriques d'igualtat, sinó asimk- 
triques de domini i subordinació 



[submissió]. Plantejar ara: ((per qui: 
creuen en el mana els que no el te- 
nen?)) és similar a reintroduir su- 
breptíciament una concepció ente- 
rament distinta, una definició de 
religió totalment diferent (per 
exemple: ((creences en un o més 
deus i prhctiques inspirades per 
aquestes creences)); o ((una actitud 
seriosa, social d'individus o de 
grups davant la forca o les forces 
que en la seva opinió exerceixen el 
control últim sobre els seus interes- 
sos i destins))). 6s a dir, el problema 
que estic plantejant té sentit des de 
les definicions de religió que ano- 
meno empiriocrítiques, per6 des de 
la meva definició no. I a qui ho 
plantegi li contestaria: no sé qui: és 
cc creure )). No m'interessa si creuen 
o no creuen, m'és igual. 

Que us he volgut posar un pa- 
rany? No, el que he volgut és evitar 
que hi caiguéssiu. El problema, em 
sembla, rau en el fet que per en- 
tendre la meva proposta s'ha de 
comprendre que la construcció de 
la realitat social no és un procés 
mental sinó un procés d'encultura- 
ció. I que l'enculturació de la reli- 
git5 no s'ha de confondre amb una 
concepció del món. 

En aquest sentit, el camp semhn- 
tic en qui: se situa ccconcepció del 
món)) és densament poblat. Més 
amunt ho he dit: credos, concep- 
cions del món, ideologies, progra- 
mes, sistemes i corrents de pensa- 
ment, són models integradors, es- 
quemes d'integració que es diferen- 
cien entre si pel seu grau de clare- 
dat de la seva formulació; la seva 
integració sistemhtica; la imperati- 
vitat d'expressió en el comporta- 
ment; el consens exigible a aquells 
que els accepten; el carhcter autori- 
tari de la seva promulgació. Els 

molts usuaris d'aquest camp (jo l'u- 
so, encara que no aqui) donem va- 
gament per descomptat la seva ca- 
pacitat indicativa sense que hi hagi 
un acord -si és que hi ha un acord 
thcit- que marqui el que aquestes 
veus poden reivindicar semhntica- 
ment. Aquest any m'he proposat 
comprendre qui: passa aqui. 

Límits de validesa de la meva 
definició 

Des d'un principi, vaig contem- 
plar la possibilitat que la meva defi- 
nició no fos aplicable a totes les re- 
ligions que jo coneixia. Pensava 
que quedarien fora les religions del 
dharma (budisme i jinisme), el io- 
ga, parts del taoisme i algunes for- 
mes de la religió xinesa. Seria molt 
llarg discutir aix6. Avui m'inclino a 
pensar que solament el budisme no 
entra en la definició que proposo, 
la qual cosa no em planteja major 
dificultat. En el primer dossier que 
vaig escriure sobre el budisme per 
als meus alumnes d'Hist6ria de les 
Religions deia: el budisme no és 
una religió, el budisme és un pai- 
satge. Era llicencia poetica, és clar. 
Per6 ja marcava una posició. Avui 
diria: solament els aspectes del bu- 
disme que mobilitzen l'oposició sa- 
grat profh entren en la meva defi- 
nició. 

Finalitzo. I quan termini, termi- 
nar; també el meu ritu de pas jubi- 
lar. No us he comentat mai el que 
són en realitat els ritus de pas? El 
que passa és que no em llegiu. 

Una altra vegada serh. 
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