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RESUM: En les Ciencies de les Religions s"ha donat per entés que la religié gira al voltant
dels conceptes de sagrat o de santedat. En aquest article es mostra com el concepte
de sagrat ha estat estudiat conjuntament amb els de tabu i de puresa des dels origens
moderns de les Ciencies de la Religié. En el mén classic llati, tanmateix, el concepte de
sagrat es va anar desvinculant progressivament del context religiés per endinsar-se en
I’ambit del dret, en un clar procés en que la sacralitat ja no queda definida per la relacio
amb els déus sin6 pel marc normatiu que fixa la llei.
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ABSTRACT: In the Sciences of Religions, it has been understood that religion turns around
the concepts of the sacred or holiness. This paper shows how the concept of the sacred
has been studied together with others as taboo and purity, from the modern origins of the
Sciences of Religion. However, in the classical Latin world, however, the concept of sacred
was progressively disconnected from the religious context to get into the field of Law, in a
clear process in which sacredness is no longer defined by the relationship with the gods, but
by the legal frame stated by laws.
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1. El debat sobre allo sagrat: religio, politica i dret

Podem discutir fins a I'extenuaci6 si ens ha tocat viure en un temps de secularitzacié o si,
pel contrari, experimentem una puixanca de l'interés per la dimensié espiritual. Podem debatre
sense parar sobre si [a globalitzacié ens aboca a una enorme simplificacié de les experiéncies
religioses fins a una mena de sincretisme acritic o si, pel contrari, la mundalitzacié no fa més que
ajudar-nos a ser cada cop més conscients de I'enorme i irreductible varietat de les experiéncies
espirituals de la humanitat. Podem disputar sobre quina podria ser la disciplina menys inadequada
per apropar-nos raonablement a I'estudi de les religions: la teologia, I'antropologia, la psicologia,
la sociologia... Totes aquestes qiestions, en la complexitat del seu plantejament i en I'extensio
del seu abast, sén d'una enorme transcendencia pero, potser, hi ha algunes preguntes que
caldria considerar amb anterioritat.

Entre aquestes qiestions que requeririen una atencié prioritaria destaca, potent, la
prequnta per la propia definicié de religid. | és que, per estrany que pugui semblar al no iniciat,
els intents moderns per definir la religi6 han estat més aviat escassos i amb uns resultats
migrats.” Almenys en aquesta banda del mén que és Occident, I'interes per la definicié de religio
ha funcionat a cop d'implicits, d'obvietats i d'una suposada avinenca que no han ajudat gens al
rigor metodologic. Tan accentuada ha estat aquesta tendencia que més d'un ha acabat afirmant
la impossibilitat de facto de definir qué és la religio.2 Es fins a cert punt comprensible aquesta
opci6, donat que no hi ha acord a I'hora de determinar quins components s6n essencials per a
una definicié de religio prou inclusiva com per abracar la seva varietat: Déu, el més enlla, les
creences, els rituals, 1a moral, la pregaria...?

Tanmateix, si que hi ha acord sobre algunes qiestions fonamentals. Una d’elles és la
dificultat de formular una definicié operativa de religié donada la seva constitutiva ambiguitat.*
Una altra problematica que suscita una relativa unanimitat és aquella que afirma que, més
enlla i malgrat I'enorme varietat de manifestacions religioses, totes tenen un «aire de familia»
que les identifica com a religioses.® Les dificultats epistemologiques i metodologiques de tot
plegat continuen ben vives en intents recents de definicié de la religi6.¢ Si alguna cosa ha ajudat
a aclarir el viu debat en les Ciencies de la Religié sobre els pros i contres de les definicions
essencialistes i funcionalistes ha estat el contundent desplacament del centre d’interés: si durant
segles la religié es definia a partir del concepte de Déu, d’'un temps enca es fa prenent com a
referencia el concepte de sagrat.

En el Lapis Niger descobert a Roma el 1899, en el lloc anomenat Tomba de Romul, figura
el mot sakros que podem localitzar en tota |'area de migracié indoeuropea.” D'aquesta arrel
“sak en derivarien el llati sacer i sanctus.? Aixi, des del mateix moment de la fundacié de Roma,
emergeix la qiiesti6 d’allo sagrat com a un element constitutiu de la vida social.® Emile Benveniste
fa notar la proximitat lingtistica en llati entre sacer, sancire i sanctus, partint de la diferencia que
els romans establien entre sacer, religiosus i sanctus.’® Sabem que Georges Dumézil identifica
I’'heréncia indoeuropea present en els origens de Roma explicitant tres funcions encarnades
en tres divinitats: Jupiter (la sobirania celestial i juridica), Mart (la forca i la querra), Quiri (el
sosteniment del poble)." Malgrat les critiques dels qui defensen que la triparticié sacer-sanctus-
religiosus és una adquisicio tardana (segles v-vi) resultat d'afeqgir la noci6 de sanctus al binomi
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inicial,’? el fet és que des dels temps més antics els romans pretenien ajustar la seva vida a la
voluntat dels déus amb I'ajuda tant del sacerdos que oficiava el culte com de I'imperator revestit
de la forca sagrada (aqugustus) que li permetia dur a terme la seva tasca.' La mateixa concepcio
pot ser localitzada en I'ambit hitita i en el grec.™

Potser Huguette Fugier va ser la primera a mostrar, a través d'un documentat estudi
lexicologic, que el concepte sagrat expressa una manera d’entendre’s I'ésser huma en el moén ™.
Inspirant-se en Emile Durkheim, Fugier presentava allo sagrat com l'experiéncia numinosa de les
forces naturals en la linia d'allo que s'anomenava teoria naturalista de l'origen de les religions:
no hi ha cap aspecte de la natura que no sigui apte per desvetllar aquesta sensacié aclaparadora
d’un infinit que ens envolta i ens domina.'

En tot cas, per a molts analistes aquesta hipotesi atorga un sentit singular al vincle entre
sacer i sanctus, especialment a través de la figura juridica de I’"homo sacer.’” Ha estat Giorgio
Agambem qui ha introduit una perspectiva original per bé que criticada: I'acte que funda l'ordre
sobira és el d'una vida que pot ser eliminada pero no sacrificada.' L'estatut de I"homo sacer
és el d’'una doble excepcié que presenta una gran analogia amb la tesi de Carl Schmitt d'amic/
enemic, inclusié/exclusié,” pero el més rellevant d'aquesta polititzacié de la vida humana és
que comporta abandonar la idea segons la qual el vincle politic reposa en un contracte social o
en una dimensid religiosa de la sacralitat.

Sacer deriva de l'arrel indoeuropea “sak- amb el significat de conferir existencia o
realitat.?® Tanmateix, aviat la nocié de sacer hauria perdut el sentit originari per passar a
significar allo que pertany als déus.?" Fugier fa notar que la preocupacié dels romans per
I'ordre i les normes es va projectar des del pla de les relacions humanes al vincle amb els
déus.?? Aixi es va passar a una distincié entre diferents esferes, una d’humana i una altra
de divina . Sembla que els estudis que busquen les similituds en sanscrit, hitita, grec o
etrusc avalarien el qiestionament de la reducci6 d'allo sagrat a la dimensio religiosa i la seva
exclusio daltres ambits (la politica, el dret...) que també articulen I'afany per normativitzar
conductes i fixar maneres de veure el mén 24,
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1. Rutherroro, Hittite Texts & Greek Religion. Contacts, Interactions and ComParison, Oxford: Oxford University Press, 2020.

> H. Fucier, Recherches sur I'expression du sacré dans la langue latine, Paris: Les Belles Lettres, 1963, p. 9.

16 E. Durknem, Les formes derentals dela vida rdigiosa, Barcdona: Edicions 62, 1987, pp. 92-106.

7 R. Fior,, Homo sacer. Dinamica politico-costituzionale di una sanzione giuridico-religiosa, Napols: Jovene, 1996; R. Jacos, «La
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24 M. Bonparoo, «II [atino sacer: rivisitazione di un problema linguistico», Atti e Memorie delle Accademie di Agricoltura, Scienze
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Esta consolidada la tesi segons la qual, en el mon llati, el concepte de sagrat no es
referia simplement a allo dedicat als déus sind a tot allo que ho era perque havia passat per
un ritual public.?> Per tant, la condicié de la sacralitat consistiria a haver estat presentat a
la divinitat com a un do votiu, és a dir, que l'apropiacié per part dels déus fos reconeguda
formalment per la societat humana.?®

Sigui com siqui, el significat d'allo sagrat marcara el debat de les Ciencies de la Religio
al llarg de la primera meitat del segle xx. Entre 1950-1970 va tenir lloc 'anomenada «querelle
sobre allo sagrat».?” L'objectiu del debat era verificar la validesa o el biaix de |a idea segons la
qual la humanitat s‘encaminava cap a una epoca no religiosa, de manera que |"homo religiosus
correspondria a un model cultural esgotat. Prenent com a punt de partida les analisis dels
antropolegs i etnolegs de fa un segle (Friedrich Max Miller, Emile Durkheim, Andrew Lang,
Raffaele Pettazoni...) es volia revisar |'intent de construir un sistema d’orientaci6 social alternatiu
a aquell que mil-lenariament havien proporcionat les religions. Aixi, el 1942 Walter Baetke
denunciava el reduccionisme de la idea d’allo numinés i reclamava posar l'accent en allo sagrat
com a centre de les comunitats religioses. El 1957 Mircea Eliade proposava prendre com apunt de
partida de la morfologia de les religions les hierofanies que faciliten I'accés a allo sagrat. A partir
de 1978 Julien Ries coordina una obra enciclopedica sobre allo sagrat en la historia religiosa de
la humanitat. Tots aquests estudis, en la seva revaloritzacié d'allo sagrat recorren a l'analisi dels
vestigis arqueologics, les inscripcions i escultures, santuaris i ritus, mites, pregaries i himnes per
tal d’acotar el fenomen religi6s.?

2. Les peripécies d’'unes categories

Des de la seva fundacio, les Ciencies de les Religions elaboren categories per classificar
els fenomens socials. La majoria d'aquesta terminologia prové historicament de l'antropologia i
de I'etnologia: sagrat, tabu, totem, fetitxisme... Es innegable que, en gran part, les Ciéncies de les
Religions han pretes reduir la complexitat de les analisis a partir d’'uns pocs principis considerats
simples i evidents que serien capacos d'explicar de manera satisfactoria el funcionament de
les societats. Com és prou conegut, les Ciencies de les Religions es troben comodes amb les
definicions funcionalistes de la religié, a diferencia de la teologia que semblaria preferir les
definicions essencialistes i, per tant, de caire metafisic:

Si hom exceptua l'aportacié dels fenomenolegs de la religio, els altres investigadors dels fenomens
religiosos, tot sequint les pautes marcades pels grans ideotlegs del segle xix, han contribuit a la
funcionalitzacié de la religio. Aixo significa concretament que les relacions de |'ésser huma amb la
religié es converteixen en operacions amb els continguts que, a partir d'una gran quantitat de causes
historiques i socials, sén posades en contacte amb la religié. Hom tan sols es refereix al concepte religié

2> M. e Souza, A. Perers-Custor, F.X. Romanacce, Le Sacré dans tous ses états. Catégories du vocabulaire religieux de I’Antiquité a
nos jours, Saint-Etienne: Publications de I'Université de Saint-Etienne, 2012, p. 10.

26 G. Dumézit, La Religion romaine archaique avec un appendice sur la religion des étrusques (2¢ édition), Paris: Payot, 1974,
pp. 142-143; J. Scue, La Religion des Romains, Paris: Armand Colin, 1998, pp. 24-25; ). Scien, Quand faire c'est croire. Les rites
sacrificiels des Romains, Paris: Aubier, 2005, p.52.

27 E. MartiN, P. Antoine, La querelle du sacré, Paris: Beauchesne, 1997; C. Taror, M.L. Marminez, A. Denimal, «La question du
symbolique et la querelle du sacré», Questions Vives, 28 (2017), pp.1-32.

28 |, Ries, El sentido de la sagrado en la cultura y en las religiones, Barcelona: Editorial Azul, 2008.
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amb la finalitat de fer afirmacions (psicologiques, sociologiques, economiques, politiques, etc.) a I'entorn
d’aquest fenomen i també per criticar les dades religioses concretes, tot situant-les historicament i
culturalment. La determinacié de I'essencia de la religié no constitueix, almenys aparentment, cap tasca
prioritaria per als investigadors moderns dels fenomens religiosos.?

Arabé, l'interessant d’aquest procés és que, un cop les categories s’integren en el vocabulari
de les ciéncies socials, el seu significat queda marcat per les controversies epistemologiques i
metodologiques d’aquestes disciplines. En aquest sentit, és convenient recordar aqui les sempre
clarividents paraules de Lluis Duch:

La reflexio entorn de les relacions de les ciencies humanes amb la religié ha de tenir molt present que
a la primeria del segle xx es dona una forta «sociologitzacié» de tots els aspectes de la cultura humana,
mentre que, més endavant, ha tingut lloc una intensa «psicologitzacié» de la cultura actual [...] No
hi ha dubte que tant la «sociologitzacié» com l'actual «psicologitzacié» contrasten vivament amb la
«teologitzacio», que va ser el clima caracteristic d'unes altres epoques. Els antropolegs i els socidlegs
classics (Tylor, Lubbock, Weber, Durkheim, Frazer, Lang, etc.) s‘ocuparen intensament dels fenomens
religiosos, probablement perque, d'una manera o d'una altra, desitjaven substituir la visié religiosa del
mon -que, per a ells, era senzillament la cristiana- per una altra que els semblava més «cientifica» i
més adequada per als temps moderns’.

El cientifisme i el positivisme imperants en el moment del naixement de les Ciencies de
les Religions han deixat pas, relativament, a un enfocament més matisat que reconeix que el
polifacetisme de les religions demana unes aproximacions metodologiques complementaries:

Actualment, potser com a conseqiéncia de la forta crisi d'identitat que ara experimenta la ra¢ occidental
d’origen il-lustrat, és possible un dialeg fecund entre posicions ideologiques i metodologiques diverses,
abans considerades senzillament com a incompatibles, la qual cosa permet en aquest camp un fructifer
intercanvi d'idees entre els investigadors i un millor coneixement de les religions com a magnituds que
mai no haurien de ser examinades i avaluades des d’una sola perspectiva metodologica. La religio, com
el mateix ésser huma, és interessant i significativa a partir de multiples punts de vista perqué pot ser
observada, descrita i interpretada des d’optiques diverses, les quals complementariament ens ofereixen
-0, almenys, ho intenten- una visié de conjunt de la magnitud complexa anomenada religio.’’

Vol dir aixo que és recomanable un criteri relacional que no negligeixi els vincles entre
els fenomens religiosos i la resta de sistemes socials, ja que un coneixement de Ia religié que es
limités només a allo que és exclusivament religiés no seria adequat perque li mancaria el context
social.>? Potser cap concepte d’entre els emprats per les Ciencies de les Religions no representi millor
aquests reptes que el mot «sagrat». En efecte, a partir del moment en que s'adquireix consciencia de
I'existencia de sistemes espirituals ateus, el mot «Déu» passa a ser substituit pel mot «sagrat» com
a eix vertebrador al voltant dels qual s’estructura la totalitat de I'experiencia religiosa.>* Encara més,
la centralitat del concepte «sagrat» comporta també que la totalitat dels mots que conformen els
sistemes religiosos hagin de ser interpretats a partir del joc sacralitzacié/profanacié.

2 |. Duc, Antropologia de la religié, Barcelona: Publicacions de I’Abadia de Montserrat, 1997, pp. 63-64.

30 L. Duc, Ibid., p. 9.

1L, Ducw, Ibid., pp. 11-12.

32 C. Catamg, B. Lincon, Comparer en histoire des religions antiques. Controverses et propositions, Lieja: Presses Universitaires
de Liege, 2012; M. Buraer, C. Catame (ed.), Comparer les comparatismes. Perspectives sur I'histoire et les sciences des religions,
Paris: Arche, 2006.

33 F. Fontana (ed.), Sacrum facere. Trieste: Edizioni Universita di Trieste, 2014.
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D’aquesta manera, és relativament facil reconstruir el procés dut a terme per les Ciéncies
de les Religions: en un primer moment el concepte de sagrat és enriquit pel descobriment per
part dels etnolegs europeus de la nocid polinesia de tabd a finals del xvii; en un segon moment,
la confluencia d'aquestes dues categories queda il-luminada per la recerca lingiistica sobre el
mot llati sacer al segle xix; finalment, després que la revolucié estructuralista del segle xx refusés
totes aquestes categories, assistim des de fa unes décades a la seva revifalla com a un dels
factors explicatius dels sistemes socials.

3. Sagrat i tabu: historia d'una doble articulacié

Va ser a inicis del segle xx que el mot Ilati sacer va comencar a ser definit com una doble
articulacié. La primera d'elles confrontava els conceptes de sagrat i de profa com a oposats
obrint la via a unes qiestions de gran profunditat: la realitat va ser originariament sagrada i els
éssers humans I’hem anada profanant o, més aviat, al contrari, la realitat és constitutivament
profana i ha anat patint, al llarg dels segles, successius processos de sacralitzacid?** Per la seva
banda, la segona articulacio es basa en el contrast entre allo pur i allo impur i entén que allo
sagrat es caracteritza, simultaniament, com a pur/impur.3> Si la primera articulacié (sagrat/
profa) va quedar rapidament formulada i no semblava suscitar gaire debat, |a segona articulacio
(pur/impur) va generar molta controversia: el concepte de sagrat, vinculat per definicié amb
el de poténcia, no hauria d’estar en estreta relaci6 amb la nocié de puresa i ser considerat a
les antipodes de la impuresa? Seran les recerques sobre el concepte de tabu les que ajudaran a
entendre que, aixi com hi ha un sagrat-pur, també n’hi ha un altre de sagrat-impur.3

Com és sabut, el capita James Cook va realitzar tres grans viatges a través de l'ocea
Pacific. El primer (1768-1771), a bord de I'Endeavour i patrocinat per la Royal Society, tenia
com a objecte calcular la distancia entre la Terra i el Sol; el segon viatge (1772-1775), a bord
del Resolution i de I’Adventure, va creuar el cercle polar antartic; el tercer viatge (1776-1780),
tripulant el Resolution i el Discovery, havia d'obrir una ruta comercial que connectés el Pacific
amb l'ocea Atlantic.” El 1777 James Cook arriba a les illes Tonga i convida diversos caps locals
al seu vaixell. Quan serveixen I'apat, Cook observa que cap d'ells vol tocar uns dels aliments
que se’ls oferien. Quan els pregunta per que ho fan, ell li responent que aquells aliments sén
«tabl», és a dir, estan prohibits.?® Més endavant Cook torna a sentir el mot «tabi» a les illes
de la Societat, on l'apliquen a l'individu ofert en sacrifici, i a les illes Sandwich, on designa les
prohibicions. L'exit del relat dels viatges del capita Cook explica com el mot polinesi «tabd» va
ser adoptat primer per I'anglés i tot sequit per les altres llengies europees.®

3 R. Sciuing, «Sacrum et profanum. Essai d’interprétation». Latomus, 30 (1971), pp.953-969.

3 L. Ducy, L'ambigditat de la puresa, Barcelona: CCCB, 20009.

36 C. Taror, Le symbolique et le sacré. Théories de la religion. Paris: La Découverte, 2008, p. 18.

37 ). Cook, The Three Voyages of Captain James Cook Round the World, Cambridge: Cambridge University Press, 2015; A. Kippis,
Narrative of the Voyages Round the World, Performed by Captain James Cook, Glasgow: Good Press, 2019; W. Frame, L. WALKER,
James Cook. The Voyages, Montreal: McGill-Queen’s University Press, 2018.

38 L'obra de referéncia sobre I'etnografia del tabu a la Polinésia continua sent A.R. Raocurre-Brown, Taboo, Cambridge: Cambridge
University Press, 1939.

3% F. Stener, Taboo, Londres: Routledge, 2013, p. 31 ss.
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El 1816 la Societat de Missions de Londres envia William Ellis als mars del sud.*°
Ellis passara vuit anys a les illes de la Societat i a les illes Sandwich. Retornat a Anglaterra
publicara els seus diaris de camp destacant el sistema de tabuds de les societats pertanyents
al grup cultural hawaia i fent notar que el terme «tabG» designa, en una doble articulacid,
tant allo sagrat com allo impur .

Amb les aportacions de Cook i Ellis es disposava de l'essencial per traspassar les dades a
les ciencies humanes. El primer pas va consistir a posar en relacié els conceptes de sagrat i de
tabd. L'oportunitat va apareixer quan William Robertson Smith proposa a James George Frazer
de refer l'article sobre el sistema de tabus a Polinesia per tal de publicar-lo en una nova edicio
de I'Encyclopaedia britannica.*> Aquest article té una importancia cabdal en la historia de les
Ciencies de les Religions perque aprofundia en un dels aspectes més singular de la connexié
entre religié i magia. Tanmateix, el factor que acabara sent més determinant fou que l'article de
Frazer va exercir una forta influencia sobre W. R. Smith, que I'empra per aclarir la relaci¢ entre les
prohibicions derivades de les regles de santedat i les provinents de les regles de puresa entre els
pobles semites.** Quedava establerta, aixi, la continuitat entre allo sagrat i els tabus.

Aquesta idea sera represa pels historiadors de les religions que veuen en les prohibicions
religioses l'origen de les institucions socials. Aixi, a partir de |a proposta de Frazer, segons la qual
el tabu és un sistema de supersticié que en totes les cultures ha contribuit a mantenir el complex
edifici social, Marcel Mauss apunta la relacié entre els tabus i l'origen religiés de la vendetta,
recordant que allo sagrat incorpora tant allo pur com allo impur.** Aquesta ambivalencia del
sagrat permet a Mauss elaborar, conjuntament amb Henri Hubert, una teoria del sacrifici religios
caracteritzada per la doble oposici6 sagrat/profa i pur/impur.*

En efecte, d'acord amb la primera articulacié (I'oposicié sagrat/profa) es determina la
logica ritual que fa que l'objecte sacrificat abandoni l'esfera profana per accedir a la sagrada,
mentre que la segona articulacié (la contraposicié pur/impur) permet distingir entre els sacrificis
de consagracié (quan el caracter objecte del ritu es transmet de la victima a l'oferent) i els
d’expiacié (quan es transmet la propietat del ritu de l'oferent a la victima). En una linia paral-lela,
el 1909 R. Hertz va estudiar la preeminencia de la ma dreta a partir de I'ambivalencia del sagrat
en l'asimetria organica entre les dues mans: la dreta correspondria a allo pur i fast mentre que
I'esquerra ens remetria a allo impur i nefast.*

Finalment, Durkheim repren totes les dades etnografiques i antropologiques i les presenta
mostrant la connexié entre el concepte llati sacer i el polinesi tabu.?” Sera el 1912, amb la
publicacio del seu assaig Formes élémentaires de la vie religieuse, que allo sagrat esdevindra
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I'eix vertebrador de la religié, bo i delimitant I’'ambit de les realitat prohibides perque estan
separades de la profanitat.”® Aqui queda establert que sagrat i profa son dues categories
diferenciades per bé que hi ha graus de sacralitat i de profanitat, pero el més rellevant de
I'assaig de Durkheim deriva de la teoria de la doble articulacié segons la qual hi hauria un
sagrat pur (benefactor, vital, saludable, salvific...) i un sagrat impur (generador de desordre
i de temor). Totes dues formes de sagrat, més enlla del contrast, s‘originen pel fet de ser
retirades de la dimensid profana i ser consagrades.

A partir de I'assaig de Durkheim, aquesta doctrina crea escola.* Aixi, la retrobem el 1917
en el celebre assaig de Rudolf Otto sobre allo sagrat. Otto, bo i criticant el reduccionisme a que
sovint es veu sotmesa la religio, proposa resumir els mots llatins sacer i sanctus, el grec hagios
i I'hebreu gadosh en la categoria «numinés».*® L'interes de la proposta rau a postular que en
allo numinds (mot que significa ‘poder’) I'accent es desplaca de la perspectiva racionalista a
un enfocament on el principal son els sentiments que la irrupcid del sagrat suscita: mysterium
tremendum et fascinans: «el mysterium tremendum és alhora un fascinans per excel-lencia, i
és en aquesta naturalesa a la vegada infinitament estremidora i infinitament meravellosa que
el mysterium té el seu doble contingut positiu que es comunica a l'emocié».>" Només quan
I'individu és capac de sentir aquesta dualitat de reaccions davant la presencia d’allo numinds
comenca realment la vivéncia religiosa:

Posseir i ser posseit pel numen esdevé un fi en si mateix, es perseqgueix per si mateix, posant en joc
els procediments més refinats i extrems de 'ascesi. Comenca la vida religiosa. | romandre en aquests
estats singulars, sovint extravagants, de commocié numinosa passa a ser considerat un bé, una forma
de salvacio, que és totalment diferent dels béns profans que s’intenta aconsequir amb la magia. També
aqui comenca aleshores I'evolucio, la purificacié i la maduresa de la vivéncia. La culminacié es troba en
els estats més sublims d'un viure depurat dins l'esperit i de la mistica ennoblida.*?

Otto repren aqui la lectura que fa Durkheim de la doble articulacié del sagrat per bé que,
significativament, en el seu assaig Durkheim no hi apareix referenciat perque Otto, bon expert
en mistica, defensa que la religi6o resumida en la vivencia mistica seria I'expressié de sentiments
que desemboquen en un anticipacié transcendental de la realitat.>

El plantejament de Ia doble articulacié apareix també en tota I'obra de Mircea Eliade on
s'adopta com a punt de partida la distincié entre sagrat (caracteristic de la vida religiosa) i profa
(pertanyent a la vida secular).>* Tanmateix, segons Eliade, aquesta oposicié no ajuda a donar ra6
de la morfologia del sagrat, la caracteristica principal del qual és expressar-se en formes diverses:
ritus, mites, divinitats, simbols, cosmologies, llocs i espais sagrats, objectes venerats... 5. Si Otto
proposava substituir el mot «sagrat» per «numinds», Eliade fa front a I’'heterogeneitat religiosa
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canviant el mot «sagrat» per «hierofania», és a dir, aquelles manifestacions que desvinculen
quelcom de I'entorn profa i li confereixen un estatut ontologic especial.

Ara bé, allo sagrat, abans de ser rellegit com a numen o com a hierofania, ja havia estat
reformulat com a mana pel missioner anglica Robert Codrington. En |3 seva estada a Melanésia,
Codrington constata que s'anomena mana a una forca diferent de la forca fisica, que actua tant
de forma benéfica com malefica i que, per tant, interessa posseir i controlar *. Com pot observar-
se, els conceptes de sagrat, numen, hierofania i mana comparteixen el camp semantic de la
potencia, la forca, I'energia, la capacitat... *’. Per aixd0 Marcel Mauss i Henri Hubert veien en el
mana una nocidé universal que seria la idea mare tant de la magia com de la religi6 ®.

El qiestionament de tots aquests plantejaments provindra de I'estructuralisme. En efecte,
el 1950 Claude Lévi- Strauss publica un recull d’assajos de Marcel Mauss i genera una enorme
controversia *° . La tesi de Lévi-Strauss analitza el procés de constitucio del sentit de la realitat
a través del simbolisme, i conclou que la forca que expressa el mot mana no és més que un
simple procediment linglistic sense presencia real en les coses. La mateixa logica sera aplicada
al concepte de totemisme, considerat fins llavors pels primers antropolegs (McLennan, Frazer,
Durkheim) com la forma més elemental de la religi6.¢® En efecte, per a Lévi-Strauss el totemisme
no és més que una forma de classificacio lingiistica en funcio de la qual un objecte cedeix el seu
nom a un grup social, de manera que alld sagrat no fa més que reflectir la voluntat d'imposar
un ordre a la realitat.

A partir d'aquest moment diversos antropolegs, sequint el model de Lévi-Strauss,
desenvolupen la deconstruccié de les nocions vinculades al sagrat, com ara el sacrifici, presentant-
los com un sistema simbolic de regulacié de la vida social.®' Tot plegat animara Alain Caillé a
sentenciar que la categoria «sagrat» és massa incerta i criticada perquée serveixi per a fer-ne un
s no problematic.®?

Tanmateix, la renovacié dels estudis sobre la funcié simbolica va recuperar aviat
la connexi6 entre allo sagrat i la dimensié social.®* Sequrament va ser René Girard qui
va contribuir més poderosament a consolidar aquesta revisié del pensament simbolic. En
efecte, compartint la intuicié6 de Lévi-Strauss seqgons la qual l'ordre cultural consisteix en
una classificacié de diferéncies, Girard analitza la humanitat fascinada per la violencia
sagrada.s* Per tal d’evitar el desordre conseqiencia de la crisi d’indiferenciacio, les societats
escullen un dels seus membres com a responsable de la mimesis violenta que les afecta
col-lectivament. L'eliminacié d'aquest ésser, considerat un boc emissari, és el remei que
posa fi a la violencia i restableix l'ordre a través del procés victimari. Girard recupera,
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aixi, I'essencia de la logica sacrificial: el boc emissari passa de ser un ésser del qual cal
desprendre’s a ser un element salvific (pharmakds). Afirma Girard:

Els sacrificis sangonents son esforcos per reprimir i moderar els conflictes interns de les comunitats
arcaiques tot reproduint tan exactament com sigui possible, a costa de victimes substitutories de la
victima original, violencies reals que, en un passat no determinable perdo en absolut mitic, havien
reconciliat realment aquestes comunitats gracies a la seva unanimitat. Les divinitats sempre estan
involucrades en els sacrificis perque les violencies col-lectives que cal reproduir formen un tot amb
aquelles que, precisament perqué els van reconciliar, van persuadir els seus beneficiaris que les seves
victimes eren divines. Sempre és un «mecanisme victimari» eficac, en definitiva, el que serveix de
model als sacrificis, i és tingut per divi perque realment ha posat fi a una crisi mimetica, a una epidemia
de venjances en cadena que fins ara no s‘aconsequia controlar.s®

Lucien Scubla recull les idees de Girard posant I'accent en la logica de la doble articulacio,
és a dir, destacant que el sagrat és simultaniament pur i impur,¢ pero, sens dubte, ha estat Giorgio
Agamben qui en les darreres decades ha tornat a posar el sagrat en el punt central del debat.*’

Segons el dret roma antic la figura de I'homo sacer implica alhora I'exclusioé del sacrificii la
impunitat de I’"homicidi. Allo interessant del debat plantejat per Agamben és que pren distancia
dels qui defensen que I"homo sacer condemnat a mort era percebut com un sacrifici a la divinitat
a través de la doctrina de la sacratio i, al mateix temps, Agamben tampoc comparteix el punt
de vista dels qui presenten I"home sacer com un cas particular de tabu. Apareixen novament
els conceptes de sacrifici i de tabu com a inseparables de la caracteritzacio d’allo sagrat. Per a
Agamben, tanmateix, allo més rellevant de I'homo sacer rau en el fet que esta prohibit sacrificar-
lo i, al mateix temps, en la impunitat de qui el mati. Semblaria que en tot plegat reapareix la
logica de la doble articulacié que explicita I'ambivalencia d’allo sagrat, pero no és aquest en
realitat el punt de vista d’Agamben que comparteix aqui el punt de vista de Lévi-Strauss. Per a
ell I'essencia de la figura de I'homo sacer només pot ser copsada des de la perspectiva politico-
juridica.®® Es a dir, la violéncia que sotja I’'homo sacer no pot ser definida ni com a sacrifici ni com
a homicidi, és a dir, es troba més enlla de la divisio entre sagrat i profa.> Som en el terreny de
la sobirania, és a dir, la potestat de matar sense incdérrer en un homicidi ni en un sacrifici perque
hem accedit a un cas excepcional tant del dret huma (prohibici6 de matar) com del dret divi
(prohibicié de sacrificar).” Es el cas d’'una «vida nua» perqué depén completament del poder
sobira, de manera que Agamben critica els historiadors que prenen equivocadament un fenomen
politicojuridic originat en la casuistica romana per un cas de sacralitat religiosa.”
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El que fa Agamben és refusar la idea segons la qual I'homo sacer esta dedicat als déus,
d’acord amb una interpretacié basada en el model de la victima sacrificada.”? Com és sabut, a
Roma era considerat sagrat tot allo que pertany als déus a partir d'un ritu de consecratio segons
el qual es transferia la propietat d’'un objecte dels homes als déus.” Ara bé, aquesta transferencia
de propietat no comportava necessariament una possessié efectiva per part dels déus. Aquest
aspecte és decisiu per entendre per que la mort de I’homo sacer no era un sacrifici, és a dir, que
no es tractava d’'una immolatio.’* Per aixo Agamben discrepa dels qui comparen I"homo sacer
amb un victima sacrificable o dels qui I'interpreten com un cas de conversio d’un sacrifici en una
simple pena de mort 7°. Probablement la confusié s’hauria originat a partir d’Isidor de Sevilla
que assimila el sacrificum a la consecratio, oblidant que no totes les consagracions a la divinitat
comportaven l'eliminacié de l'ofrena per tal que fos acceptada pels déus.’s

4. La santedat com a protecci6

La relaci6 entre sacer i sanctus és complexa de determinar, sobretot perque s6n conceptes
que han vist notablement modificat el seu sentit al llarg dels segles a partir de I'arrel indoeuropea
que comparteixen. Encara més, tal com ha passat amb el mot sacer, també sanctus es veura
decisivament transformat per la influencia de la jurisprudencia romana.””

En els origens, sanctus era tot allo que fruia de I'augurium divi.”® Aixi apareix en el llibre
primer dels Fasti d’Ovidi, on es relata el ritual de definir I'espai que delimitara el templum.”
D'aquesta manera, el templum és reconegut com un lloc inaugurat, és a dir, un ambit on els
déus aprovaran les ofrenes que se’ls lliurin. Es precisament la inauguratio el que converteix el
templum en un espai sanctum.®
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Ovidi es refereix al mateix ritual quan parla de la fundaci6 de Roma i la construccio
de les muralles defensives que qualifica, significativament, de templum minus. D'aquesta
manera, Roma frueix d’'un doble augurium: el de lI'espai urbanitzable confirmat pels déus
i el de les muralles que el protegeixen. I, correlativament, Romul esdevé el rei de Roma
perque ha celebrat adequadament el ritual de consagraci6 de I'espai: amb una arada tirada
per un bou i una vaca ha dibuixat el perimetre del lloc que les aus han determinat com
a escollit pels déus. D'aquesta manera la ciutat es funda sobre un principi religiés que
queda visibilitzat per les muralles que encerclen I'espai habitable.®" Les muralles urbanes
esdevenen el prototipus de res sanctae.

Per tant, un primer significat de sanctus té a veure amb l'espai inauguratus que
esta protegit perque compta amb el favor dels déus. Aquest significat posa en relacié
la sanctitas amb el verb sancire, és a dir, I'especial proteccié de quelcom que podria ser
violat. Aqui sanctus ja adquireix una connotacio juridica: és sant tot allo protegit contra les
conducte contraries al dret.®? D’aquesta manera el concepte sanctus es vincula a la nocio
d’inviolabilitat. La justificacié d’aquesta diferenciacié consisteix en la creenca que allo sant
es distingeix de les coses profanes.

La qiestio decisiva, per tant, s’ha desplacat d’enfocament: hem passat dels llocs
considerats sagrats a aquells qualificats de sants, per bé que totes dues categories ho
sén per oposicio als lloc profans. L'element en comu és, indiscutiblement, la creenca que
aquests lloc estan establerts pel jus divinum, és a dir, pel fet de considerar que es tracta
d’espais reservats als déus. La diferencia entre els llocs sagrats i els sants és que els
primers han estat primer inaugurats i després consagrats mentre que els segons només son
inaugurats.® En definitiva, sembla clar que és la inauguratio alldo que diferencia els espais
sagrats i sants dels lloc profans.®

Sembla clara, tanmateix, una evolucié del mot sanctus amb la voluntat d’ajustar
les categories a una nova casuistica i que s'acaba estructurant al voltant de l'existencia
d’una sancié legal. Aixo fara que tant sacer com sanctus quedin vinculats a partir del mot
religiosus.®®> Recordem que religio significa tant tot allo que fa referéncia a la relacié entre
els homes i els déus com allo que queda sancionat juridicament per tal de ser preservat.s®
Es a dir, que allo religiés pertany alhora al jus divinum (el respecte als manaments divins)
i al ius humanum (les normes que requlen les relacions socials).

La redefinicio de sacer i sanctus té lloc en el marc de la religié.?” Es profa tot allo
que no té relacié amb el culte, és estrany al fanum o la religié. Profa indica allo que

81 @G. Piras, «Moenia, muri e conditores nella tradizione letteraria latina», Scienze dell’Antichita, 19, 2/3 (2013), pp. 295-313.
82 R. peL Ponre, «Santita delle mura e sanzione divina». lus Antiquum, 1/13 (2004), pp.10-18.

8 |, Linoerski, «Consecratio», a HornBLower, S.; SeawrortH, A. The Oxford Classic Dictionary, Oxford: Oxford University
Press, 1996, pp. 376-377.

8 L. Carnevate, C. Cremonesi (ed.), Spazi e percorsi sacri. | santuari, le vie, i corpi, Padua: Libreria Universitaria, 2014.

85 M. pE Souza, La question dela tripartition des catégories du droit divin dans I’ Antiquitérormaing Saint-Etienne Publications del’Université de Saint-
Etienne, 2004, p. 57.

8 M. ot Souza, Ibid., p. 5.

87 R. peL Ponre, «Santita ddle mura e sanzione divina». /us Antiquum, 1/13 (2004), p. 3.
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originariament pertanyia al ius divinum i ha passat a la propietat humana.®® Per tant,
no tot allo que no és sagrat és profa sin6 només allo que en l'origen era sagrat pero ha
passat a I'ds huma.

En tenim la prova en el darrer segle de la Republica romana quan l'element
determinant de tot plegat passa a ser la sancié juridica. En un principi la base d’allo
sanctus era que l'augurium atribuia la propietat de I'espai als déus. Per aix0 no sortir de
la ciutat per les portes sin¢ saltant les muralles anava contra el jus augurium, de manera
que s’entén que Rem (germa de Romul) fos mort per aquesta conducta abominable.®® Pero,
a partir del segle 1 aC, un nou sentit de sanctitas suplanta l'existent fins llavors: la falta
no deriva d’haver prescindit del ritual que limitava I'Gs de l'espai als déus sin6 d’haver
desobeit 1a /ex.? Aixi, sanctus passa a significar allo que no pot ser violat sense castig.”
Per bé que inicialment aquesta nova concepci6 sequia defensant que les coses santes
formen part del jus divinum, a I’época imperial es consolida la nova classificacié que fara
obsoletes les categories classiques de sacer i de sanctum. Mica a mica les justificacions
depenen més del jus humanum que del ius divinum.°? Potser ja llavors va iniciar-se un
procés de secularitzacio.

8 (. Sanm, Alle radici del sacro. Lessico e formule di Roma antica, Roma: Bulzoni, 2004, p. 217.

8 A. Caranpini, Remo e Romolo. Dai rioni dei Quiriti alla citta dei Romani (775/750 - 700/675 aC), Tori: Einaudi, 2006; G. ot
Sancris, «Il salto proibito: 1a nmorte di Remo ed il prind comendanento ddla citta», Studi e Materiale di Storia delle Religioni,
75/1 (2009), pp. 63-85.

%Y. Thomas, «La valeur des choses. Le droit romain hors la religion», Annales. Histoire, Sciences sociales, 6 (2002), pp. 1431-1462.
91 L.). Ter Beek, «Divine law and the penalty of sacer esto in early Rome», 0. Teweaen-Couperus, (d.), Lawand Religion Ibid. pp. 11-29.
%2 A. Anawtorm, A. Catperini, R. Massarett (ed.), Forme e strutture della religione nell’ltalia mediana antica, Forms and Structures
of Religion in ancient central Italy, vol. Ill. Roma: L'ERMA di Bretshneider, 2016.
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RESUM: El primer problema dels discursos sobre l'experiencia religiosa és la manca de
clarificacié d’allo que hom entén per religids o religi6. Tanmateix, és només a partir d'aqui
que podrem interrogar-nos sobre la naturalesa «religiosa» del cristianisme i de I'experiencia
cristiana, aixi com sobre llur relacié amb la postmodernitat i amb la metafisica, com ho fa
Gianni Vattimo. L'experiencia cristiana apareix [lavors com una forma particular de I'experiéncia
fonamental en la qual hom fa experiencia de si i de la facticitat, en I'esdeveniment d’una
donacié de si i del moén, i eventualment de |I"ésser i de Déu. La questié de la denominacio
de I'experiencia es revela com una simple interpretacio, pero el seu caracter d’interpretacid
roman insuperable si volem ser fidels a I'esdeveniment com a tal i a la fractura de la preséncia
que aquest esdeveniment manifesta.

MOTS CLAU: experiencia religiosa, experiencia, esdeveniment, religio, presencia, denominacio,
Gianni Vattimo, Martin Heidegger, Giorgio Agamben

ABSTRACT: The first problem in talking about religious experience is the lack of clarity about what
is meant by religious or religion. However, this is the only starting point for putting the question
about the “religious” nature of Christianity and Christian experience and their relationship to
postmodernity and metaphysics, as does Gianni Vattimo. Christian experience then appears as
a particular form of fundamental experience in which one puts to the test one’s self and one’s
facticity in the event of a giving of oneself and of the world, and maybe of a giving of being and
of God. The question of the naming of experience is a simple interpretation, but its character of
interpretation remains unsurpassable if one wants to be faithful to the event as such and to the
fracture of the presence it manifests.
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