La consumacié de la potencia:
I"apocalipsi, una exigencia
antropologica de tots els temps

Pcnsar la fi dels temps és un art de
posada en escena del drama existencial,
ampliament practicat en totes les socie-
tats anomenades historiques, i la predic-
cié de catastrofes fou un tema molt estes
en la literatura judaica anterior a la nostra
era, aixi com en ['escatologia cristiana dels
primers segles. René Girard, en una de les
seues primeres obres, afirmava que «aques-
tes prediccions dominaren i encara domi-
nen el moviment que ens arrossega cap a
alld desconegut», i hi afegia una frase carre-
gada de desengany: «Es podria pensar que
una societat tan preocupada per observar-
se 1 per comprendre’s podria apartar, al-
menys, un petit batallé d’aquest gran exer-
cit acampat a 'ombra dels temples grecs i
bororos, per anar a veure si del costat jude-
ocristia tot est tan definitivament acabat,
resolt i conclos com ens imaginem».' René
Girard escrivia aixd poc abans del 1968.
I els esdeveniments que tingueren lloc a
continuacid li llevaren la raé: de 'informe
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Meadows, Els limits del creixement,” que va
fer sonar 'alarma als paisos rics avisant-los
que aviat sobrepassarien les capacitats pro-
ductives del planeta, a la literatura ecolo-
gica contemporania en bona mesura ca-
tastrofista, tot plegat fa pensar que I'apo-
calipsi s’ha convertit de nou en un tema
de moda. Perd també en una preocupacié
seriosa, ja que la realitat del problema, més
enlla de la forma que puga prendre —crei-
xement, biodiversitat, escalfament clima-
tic, urbanitzacié incontrolada, o qualsevol
altra— és definitivament innegable.
Lautor, aquielsseus treballs sobre el mi-
metisme i sobre el sacrifici han fet famds,
atorga per altra banda un lloc preponde-
rant a la reflexié monoteista sobre el final
dels temps, deixant de costat el fet que la
cultura que més ha insistit en la desapari-
cié inapel-lable del mén és, sobretot, la
cultura indoeuropea premonoteista. Obli-
dem sovint aquesta dimensié «apocalip-
tica» i podriem preguntar-nos si la difu-
sié popular i la utilitzacié del terme grec
sobre la revelacié de la fi que clou el Nou
Testament esta realment lligada per com-
plet al seu origen cristia.’ Tornaré sobre
aquest assumpte més endavant. En el sen-
tit comy, la visié apocaliptica s’inclou
doncs en un fons molt antic que va més en-
1 del relat de sant Joan. Puix que aquesta



curiosa cloenda de la historia del mén hu-
ma reflecteix també, més enlla de la seua
vessant catastrofista, I'obsessié per la resur-
reccié dels cossos, coneguda com a cristia-
na, perd de fet molt anterior. Efectivament,
aquesta obsessié era ampliament compar-
tida, en simbiosi amb els cultes del salva-
dor (anomenats «soteriologics»), no sola-
ment en el mén pagd de I'Orient mitja i
mediterrani, sind també en el nordic. De
tota manera, no em correspon d’entrar en
disputes interpretatives sobre la part teolo-
gica del text, les exegesis sén innombrables,
i tal com suggereix Bertrand Méheust,* la
relativament recent de Tresmontant les
posa totes en qiiestié, per altra banda. El
punt de vista que vull exposar es basa mo-
destament en una lectura antropologica
del text i es recolza en articles del dossier
«Apocalyses» de la revista Socio-Anthropo-
logie ntim. 28 i en algunes fonts, a part de
Iexegesi religiosa.

Siga com vulga, el text canonic i les
nombroses advertencies contemporanies
contra els perills inherents al nostre creixe-
ment econdmic i al desenvolupament tec-
nicicientific tenen sense dubte alguns punt
comuns. Ara, el fet no és tan evident: la
denominacié general de relat apocaliptic,
quan parlem simplement d’un risc major,
és evidentment falsa, per tal com les moda-
litats del drama de la fi no tenen res a veure
amb l'original, la imatgeria al-lucinant del
qual sobrepassa amb escreix la capacitat
onirica de ’home modern. Podem trobar
perd, insinuada, una trama comuna que
intentaré descobrir. Aquest article té doncs
'ambicié d’acarar la perspectiva ecologis-
ta, en un sentit ampli, amb la tradicional,
en el sentit que li déna Girard, situant-se
en la perspectiva d’una socioantropologia
de la modernitat. I hi trobe tres elements

enigmatics, sempre presents en aquests re-
lats: el temps, la veritat, la realitat.

EL TEMPS

La temporalitat del relat aparentment or-
denat —per l'obertura de segells, els sons
de trompetes, la pluja de plagues— no pot
ser descrita fent servir un qualsevol mo-
del en el qual la durada tingués un valor
intrinsec. No s’hi reconeix cap escala tem-
poral, i els mil anys de pau després que Sa-
tanas haja estat llancat al pou de I'abisme,
evoquen simplement un moment de repos,
marcat per un comengament i una fi. Lar-
quitectura d’aquesta durada és la d’un la-
berint, per no dir, ben bé, que és caotica.
Aquesta incapacitat intrinseca del text per
a situar o avaluar els perfodes ha facilitat
la seua transposicié a tota mena de situa-
cions critiques. Independentment del seu
contingut, els esdeveniments dramatics po-
den sempre, aixi, integrar-se en una trama
temporal de la qual ningt no coneix la for-
ma que prendra quan arribara el moment
de la fi. Aquest relat no es correspon amb
cap de les representacions conegudes de la
temporalitat, no hi trobem ni el cicle antic
ni la linealitat moderna que encarna el
dogma evolucionista. Manifestament es
tracta d’'un moment, fins i tot podriem
parlar d’un instant, intermedi, i la nocié
de durada, en termes de calendari, esta
fora de lloc. La significacié es troba en I'tl-
tim esdeveniment, el Judici Final i la pa-
rusia, o retorn del Crist. Sense cap mena
de dubte caldria trobar en aquesta parti-
cularitat d’un relat escrit a 'inrevés la ful-
gurant potencia de I'evocacié d’'una marxa
cap al'abisme, que traga també el cami cap
a la salvaci6. Jacques Ellul, el primer a



Franga a posar-nos en guardia davant els
vertigens tecnics i cientifics,’ fou també un
remarcable tedleg, i subratlla aquesta par-
ticularitat: «Cavui prolongat no és la suc-
cessié mecanica d’ahir i d’abans d’ahir, si-
nd la presencia de la fi en aquest temps per
viure».® Lespiritualitat medieval podia en-
tendre-ho perfectament —aix{ com al mén
modern li costa molt, evidentment, inte-
grar aquest relat que veu ahistoric. Mal-
grat tot, en una especie de joc d’ombres,
la consciencia del perill contemporani hi
retroba un sentit ocult.

En la mitologia indoeuropea, molt
abans del monoteisme, hi apareix ja la re-
presentacié d’un temps del mén. Ara bé,
aquest temps és eventualment ciclic, perd
també ahistoric, ja que els esdeveniments
d’aquest mén no tenen sentit en si matei-
x0s, perque sén tan sols el calc d’una rea-
litat de I'altre mén, que és I'dnica que té
sentit. Igual com passa en el text cristia.
Tanmateix, els temps dels dos mons venen
a trobar-se en una catastrofe que pren la
forma d’un incendi generalitzat, ekpyro-
sis, pralaya, Ragnarik... El desenllag, que
duu el nom de Ragnarik en la religié es-
candinava, oposa el cel a la terra, I'ordre al
desordre, la llum a 'obscuritat, i 'epope-
ia lirica de 'Edda s’'acaba amb el desastre
profetitzat per la Viluspa de la «consuma-
ci6 del desti de la potenciar.”

La terra s’enfonsa en el mar, El sol es torna
negre,

Les brillants estrelles sén sacsejades en el
cel, Els vapors

s'enrabien, les flames bramen,

El cel és assolat pel foc.

Cal subratllar que, tret de 'hinduisme,
les religions orientals —budisme inclos—

no disposen d’aquesta representacié d’un
desastre historic que marca tan profunda-
ment la cultura indoeuropea, encara que
inclouen I'anihilacié com una possibilitat
sempre present. Tornaré més tard sobre al-
tres aspectes d’aquesta fractura cultural i
metafisica.

Els discursos catastrofistes contempora-
nis no s’enuncien evidentment amb aquest
registre, perd donen compte de les cinc ex-
tincions amb la intencié de prevenir-nos
contra una sisena, la de la nostra humani-
tat i, en segon terme, contra I'eventualitat
d’un enfonsament caotic, extremadament
brutal, d’uns sistemes esdevinguts massa
complexos, o bé d’un desastre nuclear on
el foc, una vegada més, hi té un paper de-
terminant. Moltes pel-licules han dut a-
questa commocié a la pantalla i la ciencia-
ficcié n’ha fet un tema predilecte. En can-
vi, la mort per entropia del mén que pre-
diu la ciéncia per a un futur molt llunya,
no té cap abast simbolic.

LA VERITAT
O EL RECONEIXEMENT
DEL BE I DEL MAL

Una qiiesti6 es planteja, d’entrada, en el re-
lat de sant Joan: com triar entre allo verta-
der i allo fals, entre el bé i el mal? A mesu-
ra que van obrint-se els segells, el mal aug-
menta la seua preseéncia en el mén. Lober-
tura del sete, com s’esdevé en la trama in-
doeuropea, llenca el foc sobre la terra, perd
a diferéncia del Ragnarik suara evocat, no
és més que el principi de la fi. Els set an-
gels fan sonar la trompeta de la mort i ens
trobem aleshores enfrontats a un primer
enigma: per que colpejar a tothom, «des-
gracia als habitants de la Terra», sense cap



més precisié (8-13), i alld fantastic, del ti-
pus space opera, o heroic fantasy, posant en
accié «les llagostes [que] tenien I'aspecte
de cavalls equipats per al combat, com si
portassen al cap corones d’or... semblaven
cuirassades amb ferro» (la qual cosa ha fet
fantasiar sempre als nostres contempora-
nis sobre el seu paregut amb els tancs). Ara
bé, que fan les llagostes? Turmentaran du-
rant cinc mesos els homes que no duen al
front el segell de Déu; aci tenim finalment
una distincié entre els bons i els dolents.
Perd de seguida tot es torna confts en el
pla étic: 'exterminacié segueix el seu curs
perd és molt dificil saber a qui apunta; des-
prés apareixen les figures molt conegudes
de la bestia de les deu banyes, del drac, de
lanticrist, del fals profeta. En relacié amb
aquest darrer personatge, el socidleg sap
des de fa molt que allo que distingeix el
fals profeta del vertader és el seu fracas; ara
bé, el fracas arriba tard, en un gir de la
situacid, inesperat, que permet la victoria
del Messies (19-11). Tanmateix, en el dra-
ma que viu la humanitat sotmesa al judici
de Déu, Joan no ens ensenya, d’entrada, a
discernir la diferéncia entre alld vertader i
allo fals. Ens trobem aixi molt prop de la
visi6 oriental, que deixa a la subjectivitat
del karma la comesa de triar.

Aixi doncs, la raé del lector es veura
decebuda davant la manca de referencies:
cap premissa de qualsevol moral, cap es-
bés d’una etica, cap escala de valors que
ens permeta jutjar les persones culpables o
els actes dignes de reprensié. Ens trobem
molt lluny de la descripcié de les perver-
sions de Sodoma i Gomorra, quan I'’An-
tic Testament descriu amb tota mena de
detalls els pecats dels homes. La rad, en
I’Antic Testament, si no I'excusa, almenys
pot comprendre el castig del Totpoderds.

Aci res de tot aixd. Certament, els homes
s6n pecadors des que marxaren de 'Eden,
perd la teologia distingeix sempre entre els
elegits i els altres... I fins i tot si els elegits
desconeixen que ho sén, com per exemple
en el calvinisme, la dicotomia existeix sem-
pre. El text de sant Joan, al contrari, no ens
déna cap clau, i pren fins i tot un caire
quasi humoristic en el capitol 16, «Les set
copes»: els homes sén cremats pel foc, llen-
cats a les tenebres o bé reben sobre el cap
pedra grossa com talents: curiosa justicia
aquesta que colpeja abans de saber qui és
culpable! I, de nou, la reflexié sobre I'ori-
gen del mal és troba molt allunyada d’a-
quella que feia I’Antic Testament, en con-
cret en el molt subtil llibre de Job. Certa-
ment, 'exegeta trobara aquest paral-lel un
pel dubtds, perd serveix per a remarcar el
fet que I'absencia d’una clau capag de per-
metre’ns distingir entre el bé i el mal és
un leitmotiv dels articles contemporanis
que ens anuncien la catastrofe ecologica,
i alhora ens instrueixen sobre el fet que els
homes sén tots cecs i no fan res per canviar
aquest curs de les coses.

El castig esta a punt, les catastrofes ja
sén aqui, perod res no canvia, una actitud
proxima a convertir-se en norma i que po-
driem anomenar paradigma de Fukushi-
ma. I la pedagogia de les catastrofes, tan
estimada per Jean-Pierre Dupuy,® ens en-
senya ben poca cosa a proposit del bé i
del mal. Els criteris de discerniment, fins
i tot després de la catastrofe, no estan gens
clars: la realitat present deixa entreveure
un desastre perd ningti no ha pogut en-
cara recontixer les llagostes cuirassades de
ferro vingudes per al Judici Final. Es clar
que podem imaginar-les en les armes de
destruccié massiva difoses pertot arreu,
perd la veritat dels angels exterminadors se



situa en un altre univers distint del nos-
tre. La immensa contaminacié del Golf de
Mexic no impedeix les prospeccions bra-
sileres a 4.000 metres de profunditat i
aviat a 6.000 metres en PArtic. O tambg,
mentre Fukushima aboca la seua sinistra
substancia i enverina les terres i I'ocea per
a l'eternitat, el Comite Olimpic instal-la a
quatre passes d’aquell lloc el seu circ, que
aplegara humans de tot el planeta. De fet,
tots els articles de fons sobre el futur que
ens espera plantegen el problema de I'ava-
luacié del mal, i la resposta sempre és la
mateixa: el pablic es troba inerme davant
el debat dels experts, i se sent impotent. La
ciencia sembla ser 'ama del joc davant uns
problemes que comprometen tanmateix la
nostra propia supervivencia, perd és mos-
tra alhora muda davant un perill d’'una tal
magnitud.

LA REALITAT

Com és sabut, en el relat biblic 'exposicié
delscataclismess’obreamb unapresentacid,
per sant Joan, del problema teologic des-
tinada a les diferents comunitats cristianes
de I'entorn mediterrani, la qual cosa supo-
sa un punt d’ancoratge en una realitat so-
cial i geografica. En canvi, quan comenga
la posada en escena del drama amb I'evo-
cacié del tron de Déu, qualsevol referen-
cia de lloc desapareix, fora de les al-lusions
rituals al regne de Juda, a Sié i, és clar, a
Babilonia, encarnacié politica d'un mal
que pren una forma tothora inaprehen-
sible. Sant Joan evoca —gosaria suggerir—
no tant un conjunt sociohistoric, ni una
humanitat mén, siné més aviat un inva-
riant: el qiiestionament del seu futur, al
qual ha d’enfrontar-se tota societat en un

moment donat de la seua existéncia; una
crisi de sentit, una crisi global. La figura
de la Bestia, praxi del poder, acompanya
la del fals profeta, idedleg d’aquest poder,
i I'angel anuncia 'exterminacié dels pode-
rosos: «Veniu, ajunteu-vos per al gran fes-
ti de Déu, per menjar la carn dels reis, la
carn dels capitosts, la carn dels cavalls i
d’aquells que els munten» (19-17). Fins
aqui s'apunta al poder cec, perd el mateix
brag armat de la divinitat suprema va més
lluny: «Per menjar la carn... de tots els ho-
mes, lliures i esclaus, menuts i grans». Fins
i tot si volfem cercar una solucié fent una
comparacié amb el vocabulari simbolic
d’altres textos anteriors o contemporanis,
aquesta vegada ja no hi ha res a fer. Car una
vegada s’ha enunciat aix{ I'anihilacié del
mon, la bestia i tots els altres seran llen-
cats al pou de'abisme amb Satanas, per mil
anys. I no per aixo els justos seran salvats,
els «que hi sén» desapareixeran, els ressus-
citats seran els qui repoblaran el mén, «les
animes d’aquells que foren decapitats per
causa del testimoni de Jests i de la Paraula
de Déu... revindran a la vida i regnaran
amb el Crist durant mil anys» (20-4). Po-
driem preguntar-nos en aquest sentit de
quina manera les esglésies mil-lenaristes
protestants interpreten aquest passatge ates
que, segons sembla, no fan cap mencié a la
necessitat de desapareixer abans de tornar
a néixer per mil anys, per a després assistir
al retorn de Satanas i patir els turments del
moment previ al Judici Final i a la parusia
definitiva.

En el mateix ordre de coses és interes-
sant constatar que el mén semita, aixi com
l'indoeuropeu (distincions abusives que
fem servir per a simplificar), atorga una
gran importancia al fet de tornar a néixer
en un mén pacificat: el paradis. Els biu-



dans dels boscos germanics, els jarls vi-
kings, aix{ com els reis i faraons dels sorrals
orientals, semportaven amb ells de que
viure en l'altra realitat post mortem. Mentre
que a I'Orient ocorre el contrari: tornar a
néixer es converteix en una desgracia de la
qual cal evitar-ne la recurrencia. Fugir de
la presé d’aquest mén il-lusori i de la ro-
da del karma per tal de desapareixer en el
buit del Tot cosmic constitueix, sota for-
mes molt diverses, 'objectiu principal, i
trobar els mitjans d’aconseguir-ho hi és el
tema metafisic central.

El mode apocaliptic, tant si el denun-
ciem com si li donem valor en suposar
que esta present en el discurs d’alarma
ecologica, ateny aci els limits de la trans-
posicié. Posseeix, malgrat tot, els elements
essencials i originals del gran espai cultu-
ral al qual pertany. Els escrits que parlen
del drama ecoldgic que arribard serven
una part d’aquest imaginari positiu de la
desaparici6, necessaria per tal de tornar a
néixer. Per exemple, molts textos tracten
superficialment la qiiestié de la poblacié:
la solucié malthusiana, ens recorden, és
suggerida sovint, ja que I'empremta eco-
logica avaluada en tres (és a dir, caldria
tres planetes per tal d’alimentar la pobla-
cié actual) suposa que un decreixement
demografic és necessari. Aixd pot deixar
entendre que existeix una realitat superior
a la humana, la de la Terra en si mateixa, i
el pas segiient, que fa la deep ecology, con-
demna tots aquells que no comparteixen
aquesta creenca. La condicié de la realitat
en aquests discursos ecologics s'acosta a
través d’un cert biaix a allo que ve a dir el
discurs de Joan: els estadants que poblen
el mén sols adquireixen la seua condicié
d’«éssers» en la mesura que reconeixen la
primacia d’una altra realitat, la del mén

divi: «Aci teniu la casa de Déu amb els ho-
mes, ell viurd amb ells, ells seran els seus
pobles i ell sera el Déu que esta amb ells»
(21-3).

Ara bé, la deep ecology privilegia la
«vida» en tant que vida, en el marc d’una
biosfera on els humans només tenen un
lloc entre d’altres formes de vida. Certa-
ment, aquest ultim punt no apareix, evi-
dentment, en I'Apocalipsi, ans al contrari
hi trobem l'afirmacié de I'absoluta pree-
minencia del principi superior, no tenint
altre sentit els estadants que en relacié a
aquest, talment com Gaia atorga la condi-
cié d’éssers a aquells que volen conservar
la natura amb la seua diversitat i la seua ri-
quesa. A la manera de Joan, el gran profeta
de I'ecologia profunda, Arne Ness, ens ad-
verteix de la preséncia de la fi en el temps
en que vivim.” El mén huma és fragil; al-
gunes desenes de milers d’anys, ens repe-
teixen tothora els objectors del creixement,
s6n tan sols un instant del mén. Avui una
nova civilitzacié depredadora condueix els
éssers a la ruina moral i material. I aquesta
civilitzacid basa la seua religié en el culte a
la técnica, propagat per falsos profetes dis-
fressats de cientifics apostols del progrés.
Exagerant un poc la cosa, aquest podria ser
el discurs de Jacques Elull, si ell no hagués
estat també tedleg protestant. Es tracta del
discursd’Arne Neass, perd el tornarema tro-
bar sota diferents formes fora de I'ecologia
profunda, entre d’altres en el terrorista eco-
logic Ted Kaczynski, tambéanomenat Una-
bomber."° La fenomenologia post-heideg-
geriana, en I'obra de Giinther Anders, en
particular, perd també més recentment
en la de Peter Sloterdijk," s’acosta aix{ ma-
teix a aquesta visié propiament apocalipti-
ca, sobretot quan s’invoca la qiiestié de la
submissié de tot a ’home, «que es vanta



de ser Senyor de la Terra»,'* corcat pel de-
sig de potencia.

Lestatut d’alld real en 'Apocalipsi s’as-
sembla molt a determinades representaci-
ons de I'ecologia profunda, inspirada en el
xamanisme. El cap de tribu indi Seattle, en
parlar de ’home blanc —traduim-ho per
’home modern—, sembla evocar el drac:
«El seu apetit devorara la terra i no deixara
rere seu més que un desert. [...] No és 'ho-
me qui ha teixit la trama de la vida: només
n’és un fil. Tot allo que ell li fa a la trama,
sho fa a si mateix»."

CONCLUSIO

Pensar la fi d’'un mén ha de ser conside-
rat com un mode legitim de contestacid,
que contradiu el quadre que en cada ¢po-
ca frontissa el poder establert ens dibuixa
dels temps que vindran. Per tal que el que
és «a venir no anul-le el plaer de I'espera,
de la tensié de I'esperit que sant Agusti
anomena expectatio, i que representa, per a
ell, la tercera forga del temps, aquella que
assegura la presencia de la llibertat en els
temps de la creacié. Els discursos de pros-
pectiva, sota formes multiples (fissié nu-
clear, robot androide, transhumanisme, or-
ganismes modificats genéticament, carn
sintetica, protesis digitals, i la figura de les
NBIC [nanotecnologia, biotecnologia, tec-
nologies de la informacid, ci¢ncia cogniti-
va]) plantegen tots un futur desvelat. En
fer aixo, tallen les ales de la imaginacié i
del desig (de-sideris, és a dir, llibertat de
pensar fora de qualsevol sideracié o fas-
cinacié), abolint una part del temps a la
vegada reparadora i creadora. En aquest
marc, la modalitat «crisi» de les nostres so-
cietats, que podria fer-nos creure en I'ines-

perat, apareix com un esquer: els nostres
col-legues economistes poden parlar-nos
d’una sola decada de I'era industrial que no
haja conegut una crisi? La crisi, que el dis-
curs dels economistes vol fer-nos identi-
ficar amb el mal absolut, és la condicié ma-
teixa de l'existeéncia del capitalisme de crei-
xement.

Es ben cert que una part de la sociolo-
gia de les ciencies i de les tecniques pro-
paga la idea segons la qual la natura no
existeix, que es tracta sempre d’un hibrid
huma i, duent a 'extrem la nocié d’An-
tropoce, donant-li la volta," no li reco-
neix cap autonomia. El risc és aleshores el
d’una visi6 tecnocratica en que els experts
en ciéncies socials, aliats amb els diposita-
ris del saber, es presenten com a salvadors
d’aquest mén. Ara bé, es tracta d'un cami
que recondueix la potencia de la raé efici-
ent, aix{ com la seua encarnacié tecnica,
tot eximint-la de qualsevol responsabilitat
en el desastre anunciat.” D’una manera
encara més prosaica, aquesta visié sembla
ben urbana, ja que qualsevol experiéncia
de la natura oberta ens mostra fins a quin
punt la Terra retroba la seua vitalitat quan
se 'abandona a si mateixa. I si la tecnica
significa negociacié amb aquesta natura,
’home sempre hi ha estat lligat sense negar
la seua llibertat per aixd. UAmazonia i els
grans boscos d’América central eren el jar-
di dels indis i tothom coneix la riquesa ali-
mentaria que els hem furtat. Perd tampoc
aquesta «hibridacié» no ha privat aquests
boscos de la seua autonomia. A I'igual que
els estadants de 'Apocalipsi de sant Joan,
vivim en aquest mén perd prenem consci-
encia de la nostra impossibilitat de cons-
truir-lo, ni tan sols de mantenir-lo en con-
dicions. La fe en la rad i en les seus obres
sesvaeix.'® De colp, la modalitat apoca-



liptica de percepcié del futur, lluny de ser
un instrument al-lucinatori, esdevé una
expressié veridica del malestar col-lectiu,
una il-luminacié de les contradiccions que
els éssers humans se senten obligats d’as-
sumir en la seua vida quotidiana. Per tot
aixo, la socioantropologia de la moderni-
tat ha de desvelar els mites que habiten al
seu cor, uns mites produits per l'escola,
els mitjans de comunicacid, les ciencies.
I com qualsevol antropologia, només pot
entendre’ls per comparacié amb d’altres
mites que expressen, tots, el misteri uni-
versal de la condicié humana. 0

Traduccié d’Antoni Doménech
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