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Per a tot hi ha ef moment,
i un temps per a cada cosa sota el sol.

Temps d'infantar i temps de morir. Temps de plantar i
temps d'arrancar la planta.

Temps de matar i temps de curar. Temps d'enrunar i
temps de bastir.

Temps de plorar i temps de riurc. Temps de lamentar-se i
temps de ballar.

Temps de llangar pedres i temps d'aplegar-ne. Temps
d'abragar i temps d'allunyar-se de les abracgades.

Temps d'exigir i temps de perdre.  Temps de guardar i
temps de llengar.

Temps d'esquingar i temps dc cosir. Temps de callar i
temps de parlar.

Temps d'estimar i temps d'odiar. Temps de gucrra i

temps de pau.

Eclesiastds 3: 1-8
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I.

En l'eleccidé d'un determinat tema d'investigacidé hi in-
flueixen una multiplicitat de condicionaments, no sempre ficils
de fer explicits. Podriem dir gque, tal com succeeix amh l'apli

cacid concreta gue es fa dels concixements cientifics, sovint,

l'elecci6 d'un tema d'investigacid tampoc no estd sotmesa a cri

teris socioldgics i més aviat hi entren en joc factors com el
"gust" pel tema, o la facilitat d'accedir-hi, i fins i tot,
diuen, pressions inconfessables de¢ l'inconscient. En d'altres
ocasions el tema de la investigacid &s un pur pretext per po-
sar a prova una metodologia, per aplicar una teoria especifica,

etc.

Aquest treball, perd, sense Gue volguem afirmar rotunda-
ment que s'ha escapat dels condicionaments diversos suara apun
tats, si que ha estat plantejat des del principi com un estudi
de tema socioldgic, triat amb objectius socioldgics, aplica nt
analisis socioldgiques i procurant conclusions igualment socio
ldgiques. Es a dir, que la qlestid del temps, ni ha cstal. un
pretext per "fer sociclogia" ni 1'hem triat per la seva facili
tat o0 accessibilitat. Tot el contrari, on el marc de leg diver
ses investigacions realitzades o on crojecte 1 de les drees de
treball en estudi, 1'andlisi de 1'estructura del temps, 1 més
concretament del calendari a la socictat moderna, ens va Sem-
blar gue era com posar el dit en alguna de les nafres que pre-
sentava el nostre camp de treball i precisament tant pel tema

com per l'enfocament especific que l1i voliem donar,

La gliestis del temps a la societat moderna, com es veura,
esta en el mateix nucli dels seus problemes més greus, o més
generals, o més interessants, i per nosaltres, sens dubte, dels
més apassionants: Qué ta, qué 1i passa a la nostra cultura ac-
tual, que coblida ~o vol oblidar- tan ficilment el seu passat
recent, i va a la recerca de dubtosos origens tribals? O dit

a la manera de mossén Ballarin, que a Chartres hi veu obscuran
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tisme i prefereix emmirallar-se on los tribus de pilthoecus?
I el futur? &s que potser desenganvats definitivament dol pro-
grés, o dels progressos particulars, només ens atrau aguesta

mena de ciéncia ficcis interplanetiria i catastrofista?

En les formes com una cultura s'imagina el seu futur, re
corda el seu passat i viu el seu present hi pot haver la clau
que permeti desxifrar-la, comprendrco-la. Aquest és el trebq]l
que ens hauria agradat fer: preguntar com ens imaginem el fu-
tur, com recordem el passat. Perd molt em temo que si d'algun
mal patim, &s de poca memdria i poca imaginacid. I ens arra-
pem al present, a l'ara, i si de cas hem de referir-nos al pas
sat o bé al futur, els busquem desarrelats, pec nostres, in-
terplanetaris o tribals, sense punts de referéncia gue posessin

en gliestid la fragilitat del nostrc moment.

La indeterminacié en el calcndari gue aguests darrcre
tres anys hem viscut, tot i que pelser ha estat un problema re
lativament local, de pais, ens ha nostrat prou bé quines en sén
les conseqliéncies. Ara ja sabem que també les festes de sempre
sén vulnerables, i vivim amb la incertesa de no saber a guines
els pot tocar desaparédixer l'any vinent: altra vegada Corpus?

Sant Joan? Sant Esteve? la Immaculiada?

No podem imaginar ni un futur festiu proper. Fins 1 tot,
alguns calendaris han institucionalicza‘ la indeterminacid afe
gint un nou color als dies festius <ubtosos: ol coler blau. La
crisi de la festa, la recuperacid dec ia festa, l'obscsussid fes-
tiva &€s un altre d'aguests aspectes apassionants dels temzs mo

derns. N'hi ha per tant? n'hi ha per més?

Perd no. La nostra investigacid es quedara aturada forga
abans d'arribar a respondre tot aixd. La sociolegia, com a dis
ciplina de confeixement imposa rigorosos limits. I les nostres

possibilitats personals, imposen rigorosos limits a la sociolo

gia... Joan Estruch, en un text encara ineédit, demana gue el
cientific (home de saber) sigui simultaniament un savi (home

de saviesa). Sortosament, les tesis docltorals nomé.s crlyelixen

una certa competéncia en la primera condicid i no en la segona.
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I les respostes finals a qliesticns com les referents al sentit
del temps, gairebé& també& de sentit Gltim, demanariecn més saviesa

que saber.

Diu P. Claudel a Art poétique: "El temps &s ¢l sentit de

la vida. (sentit: tal com es diu el sentit d'un riuv, el sentit
d'una frase, el sentit d'una pcca de roba, el sentit de 1'ol-
facte)".

Vet aqul el problema fonamental en el tractament do
l'experiéncia temporal: la diversitat de sentits que pot
prendre. Nosaltres haurem d'intentar definir, també, en guin

sentit en parlem.
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Abans perd, un esguema clissic d'investigacié ens obliga %
ria a parlar llargament de la metodologia emprada en el tre- E
ball que segueix. )
Voldriem pensar que &s cert cuc a 1l'estudi antropold-
gic 1 socioldgic de la prdpia societat, el viure dins el ma-
teix camp d'estudi ja &s una condicié suficient, des d'un punt i
de vista metodoldgic, per a reflexionar-hi amb rigor. Aixi sem %
bla sostenir-ho J.Caro Baroja parlant de 1'estudi dels costums E
i tradicions popular europees, "un camp d'investigacid en el '
que viure dins d'ell (el "erlebt" gue proclama Dilthey, que
€s la base de tota recerca histdrica) ens el fa més asseqgui=
ble". (1965,p.17). g
Perqué, el que &s ben cert, #s que els panegirics sobre E
1'3s dels métodes matemdtics en 1'andlisi de segons cuins fets d
socials, especialment els que fan referdncia al coneixement,
ens produeixen ndusees. Quan el socidleg E. Pinilla de las He-
ras a Pensar bajo el franguismo de J.VF.Marsal afirma cue l'es- i
tudi dels mites i dels ritus ha progressat a grans passes gra- ﬁ
cies a la computadora, i pel fet de¢ tenir classificats per una ﬁ
sola gran &rea geogrifica i cultural, uns 18.000 mites i ritus, ?

no dubtem gens gue aixd pugui tenir algun interés cientific i
sobretot que pugui impressionar els afeccionats a la cuantifi-
cacié de la realitat. Perd, a part de confessar que no &s aguest
un cami que perscnalment ens sigui atractiu, dubtem gue perme-
ti una comprensidé profunda i humana dels fonaments d'aquella
cultura. Sincerament, creiem que encara ens allunyaria més de

la saviesa i qui sap si del saber.

Es clar §ue el nostre estudi &s fonamentalment tedric, de

reflexi6 i discussié tedrica, i per tant, no caldria justificar
excessivament la no inclusid de dades recollides sistematica-
ment formant un cos especific en la lnvestigacid. Perd tampoc
e¢stem disposats a admetre gue sigui un treball de pura cspecula

cib6. Durant els tres anys que han transcorregut des de la tria ?ﬁ
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del tema fins a la realitzacid definitiva d'aguest estudi,
~casualment, tres anys especialment conflictius en qliestid
del calendari- hem aplegat tota mena d'informacions, de dades
concretes, hem observat festes, espectacles, hem intentat con
trastar, en definitiva, la realitat cuotidiana amb els nastres
avengos tedrics, i al revds, aquesta realitat ens proporciona-

va elements de reflexid tedrica.

Tal com en la histdria de les mentalitats -com diu P,

Ariés L'enfant et la vie familiale (1973, p.26),- es parteix

del que sabem de 1'home d'avui, com 4'un model al gue comparem
les dades que trobem del passat i aixi, amb agquest seqon origen,
tornem cap al present per modificar la imatge ingé&nua que en
tenfem al principi, aixi també hem procedit nosaltres. Hem com
parat les nostres reflexions tedriques inicials amb les dades

de l'experiéncia qudtidiana, dels debats a la premsa, dels co-
mentaris que hom pot sentir aqui 1 alld, i hem modificat propos
tes ingé&nues per hipdtesis plausibles. Amb tot, no &s un tre-
ball d'investigaci6 empirica, hi hem d'insistir. Les dades de
les que s'ha partit sén de fonts sccunddries: historiadors
-Ariés, Cohn, Le Roy Ladurie,...-; antropdlegs -Bennassar, Caro
Baroja, Duvignaud,...-; socidlegs —Estruch, Remy, Berger,...-;

historiadors de la religid -De Vaux, Eliade, Maldonado,...-, i

pensadors dificils d'etiquetar -Aranguren, Callois, Cox, Fromm,

Morin,...-

No sempre les dades aportacdes i les observacions gque els
diferents autors propercionaven eren coincidents. Perd precisa
ment aquesta diversitat d'accents pcsats en una mateixa reali-
tat ha demanat un esforg de critica | andlisi, i finalment de

sintesi, més gran.

voldrfem creure també que aquesta investigacid cs pot
considerar inclosa dins 1'drea dels ¢studis de sociolougia de
la vida quotidiana. I ens agradaria perqud pensem, com i.io-
ller (1970 p.20) que si bé& &s cert gue les revolucions zocials
canvien la vida quotidiana, també o]« canvis que os uroducizen

en la societat s'expressen en aquesta abans gue es reaiitzi la
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revolucid social a nivell macroscdric, de manera gue la vida

quotidiana es pot considerar com un "{erment secret <o la his
téria". Tant de bd ~-i expressem nés un desig gque no pas fem

una prediccid- les reaccions que cs produeixen davant 1'expe-
riéncia temporal moderna a nivell de vida cuotidiana, s con-
verteixin en canvis efectius en 1'estructura del calendari mo-
dern, gue ha merescut, com veurem, consideracions tan negati-

ves des de punts de vista diversos.

Ara, si no podem esplaiar-nos en un relat sobre la reco
llida de material empiric, bé& haurem perd,d ' introduir, ni
que sigul també& breument, els principis gue han guiat la re-

flexid tedrica.
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No creiem doncs que sigui indtil 1'exposar agui, ara, de

forma sintética, els elements epistemoldgics gque justifiguen

l'esforg teoritzador, i els objecltius que en aguest cas con-

cret hem d'emprendre i, si bonament nodem, assolir.

Es palesa la vocacié generalitzadora de la ciéncia.
L'aplicacié d'aquest tipus de coneixement, el cientific, no-
més té& sentit pel fet gque ens permet passar ordenadament i fent

el minim de trampa, de 1l'an&cdota a la categoria. I &s la ca-

tegoria la que permet la comprensid de 1'anécdota, perqué la
situa en un marc de referédncia més general. Quan de l'activi-
tat de l'investigador només en surt un llistat descriptiu de
fets alIllats, o bé &s que ens descriu l'experiéncia immediata
i comuna de la realitat -i no traspassa el nivell del sentit

comi-, o bé& si el traspassa, ens amaga l'ou no explicitant com

‘g;%

ha seleccionat i delimitat els diferents fets descrits. D'al-
tra banda, el problema de la inferércia inductiva, el passar
dels fets a les categories, a les generalitzacions, tamb® ons
situa tant en el trencacolls de la seleccid dels fets signifi
catius a partir dels que s'indueix 1'afirmacid general, com en

el perill de la insignificancia dels resultats. En aguest sen-

tit &s prou coneguda aguella dcida definicidé de la sociologia

com a "elaboracid dificultosa i ardua del que és obvi".

Gaireb& com qui no fa res, on pegues ratlles ens hem re-
ferit al problema de la inferéncia inductiva, el de la neutra-
litat valorativa, al de l'empirisme abstracte, 1 potscer encara
a algun altre. Que se'ns perdoni aquesta frivolitat, entenen
queé no es tracta ara de discutir aquests problemes, sind de
fer-los explicits, de fer avinent que els tenim 1 els tindrem

presents al llarg de 1l'estudi, i que, com s'anird observant,

hom pren partit per un tipus determinat d’'enfocament.

El fet que el treball que presentem tinguil un cardcter
eminentment tedric no només no 1i resta, creiem, intcrés, sing
que ens permet encararel tema proposat amb una certa honeste-

dat cientifica. En primer lloc, haurad de servir per fer expli-

cits els pre-judicis gue inevitablement seran presents on la gé

investigacid, especialment en les primeres definicions de 1'ob
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jecte i dels corrents tedrics assumits amb anterioritat. Pre-
judicis per tant, de tipus intultiua, pel fet gue al proposar-

se iniciar una investigacié hom parteix generalment d'un "pro-

blema", d'una "qliestié" a la que hi vol donar resposta 1 que E
en definitiva pensa gue "n'hi pot donar", o bLé gque de manera ?
imprecisa, "ja en té la resposta". Que no escandalitzi ningd b
que diguem que en 1l'inici de la investigacid hom ja sap apro-
ximadament "on vol anar a parar". 1 per dues raons: perqué sen

se elements especulatius previs no podriem prendre cap direc-

cidé i davant qualsevol problema estariem desconcertats, i per- g
qué les idees intultives inicials, por bé que fecunden la tas E
ca investigadora, é&s aquesta darrera la que finalment precisa, ¥
amplia, justifica i fins i tot invalida les idees primercs.

En socioclogia, com en la "paternitat responsable", l'acte fe-

cundant es viu amb una relativa -i alegre- independ@&ncia de la "
posterior responsabilitat paterna, i si bé no hi ha la segona %
sense el primer, l'exercici de certes "paternitats” pot arribar %
a fer dubtar de la conveniéncia d'haver tingut la primera "in- g
tulcid". Prejudicis de tipus intuitiu, déiem, perd tamhé preju

dicis tedrics, d'escola tedrica. Cap investigador, gencralnent,

pot glestionar de dalt a baix tots cls seus antecedents acadé- "
mics, ni revisar totes les adhesions als tedrics de 1'ecspecia- ﬁ
litat. Cal doncs, explicitar també aguests elements tedrics 3

manllevats dels cliassics i dels no tan clissics perd gue hom
considera valids i que per tant tambéd sén previs a les noves
aportacions que es volen fer. En 1fnia anb 1'acudit d'abans,
diriem gue en l'exercici de 1la paternitat, bé cal tenir-hi pre

sent a la "mare".

Recordem les paraules de L.Goldmann. (18967,p.997) . "Por
aixd una de les tasques més importants ver 1l'investigador se-
rids ens sembla residir en l'esforg per condixer i fer condixer

als altres les seves valoracions indicant-les explicitament, es

for¢ que l'ajudard a atenir-se al maxim d'objectivitat subjec-
tivament accessible al moment que escriu, 1 sobretot que facili
tard a d'altres investigadors que treballin en una perspectiva
més avancgada, una millor comprensid de la realitat, la utilit-

zacid i la superacid dels seus propis treballs".




Un segon objectiu hauria de ser ¢l de situar la proble-
matica que es plantcja, en un marc o comprensid més goneral .
Des de Marx 1 Freud fins a Piaget hom tendeix a relacionar og-
tretament la praxi amb les realitats significatives de tipus
col.lectiu ~i individual- &s a dir, gue es pensa en un procés
d‘estrucfuracié que busca l'equilibri coherent -dialéctic- con-
tre el subjecte i el medi ambient. Aquestes estructuracions or
denadores dels significats s'han anomenat "visions del mén" o

cosmovisions. La socioclogia del coneixement -i &s en aquest

contexte que cal situar el nostre treball- s'ha de preguntar
sobre aquests processos histdrics i socials d'estructuracid
globals, i, novament en paraules de¢ L. Goldmann,(p.999) "aixd
només es podr3 fer lligant estretament aguests processos de
génesi intel.lectual amb la praxis social universal dels homes
com a tals, (...) i a la praxis social particular de certs
grups privilegiats (...)". En altres paraules, per fer un estu
di sobre el calendari a la societat moderna, cal situar aguest
en el procés més general d'estructuracid dels significats glo-

bals per adequar-1los a les "praxis" d'aquesta socictat.
p g p I

Fn tercer lloc hi ha la mateixa definicid 1 delimitacid

de l'objecte d'estudi. L'experiéncia social del temps &és quel-

com molt complex. Potser &8s el problema més dificil: delimitar
& quin tipus d'experiéncia temporal cns referim, definir per
comprensié els elements importants i significatius dlaguesta
experiéncia, i encara, descriure 1'estructura de relacions en-
tre aquests elements significatius. Sabrem passar adcecguadament
de la dada empirica abstracta a la scva conceptualitzacid con-
creta, passar de l'aparenga als fonaments del calendari modern?
Cal passar de 1'observacid de la fagana exposada al piblic a la
veritable definicid de l'estructura de 1'edifici. L'existéncia
de facana no indica que tot l'edifici respongui a 1'aparencga
d'aguesta, ni tan sols que hi hagi edifici, com en els deco-
rats d'agquelles pel.licules del Far-West on la gran "Virginia

City" només és un conjunt de faganes i suports,

Parlar de definicié de l'objecte, doncs, és alhora parlar

dels elements que el componen i gue l'estructuren,i per tant,
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&s parlar de la necessitat d'esquematitzacions, de conceptua-
litzacions que només cn part s'aproximen a la gran complexitat
dels fendmens estudiats. La impossibilitat d'abastar tota la
complexitat de la realitat estudiada ens fa utilitzar uns cs-
quemes de tipus operatiu "construits" per l'investigador, i

queé responen als conceptes de tipus ideals (Weber), de models,

etc.

Relacionada amb la dificultat anterior, en podriem ox-
plicitar una de nova. Els fets empirics abstractes no es pre-
senten a l'investigador d'una mancra directa, certament, perd
a més, la manifestacid explicita de la conscidncia dels indi-
vidus i dels grups, no necessariament es presenta totalment
homogénia, ni respon a la forma "final" d'estructuracid d'a-
questa en un moment histdric determinat. La relacid entre els
individus i el seu mén social no déna lloc a respostes univo-
ques. Perd a més a més, l'investigador es veu en el cas de de-
tectar el principal o principals processos estructuradors de
la consciéncia, encara que apareguin amagats o implicits, tal
com fa el veritable creador literari, o el pensador, gue en pa
raules de Goldmann,(p.l007) "revels per la seva obra als mem-

bres del seu grup, el que pensaven i sentien sense saber-ho",

La consciéncia real, 1la que es ddra cmpiricament, é&s insufi-
cient i deixa escapar aspectes importants de la realitat. L'in
vestigador es veu en la necessitat de descobrir o construir la
conscidéncia possible (Goldmann) o lu conscidncia calculada

(Marx i Lukacs, Zugerechnetes Bewusstsein )

Podriem extendre'ns encara més fent referéncia a la mul-
titud d'altres problemes epistemoldgics de la scciologia que
justifiguen aquesta preocupacidé tedrica. No és tampoc la inten
cidé d'aguestes pagines el ser exhaustius. Alguns aspectes,persd,

calia exposar—los.

Alxi doncs, l'objectiu tedric de la mateixa invostigacis,
no é&s tant el d'intentar -en va- relatar minuciosament els ele
ments del calendari modern, sind d'aproximar-nos a l'estructu-
ra basica que el conforma, tenint present que no és dnica,que

hi ha conflictes de significat i que aguests s'expliguen sobre
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tot per aquesta diversitat d'experidncies significatives tempo
rals o calendidries. Al final, la reflexid tedrica ens ha de for

nir unes hipdtesis i uns esquemes valids per a 1'explicacié i

apsan

comprensid del calendari a la nostra societat.
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1. COSMOVISIO I ORDRE TEMPORAL

1. COSMOVISIO I SOCIETAT MODERNA.

La pregunta central que es fa la sociologia del conei-
xement tal com nosaltres l'entenem (1), €s la seglient: com es

construeix la realitat social? O si es vol, de quina manera

l'activitat humana pren el caracter de fet objectiu?

Una primera resposta que hi podem donar &s la segiient:
l'experiéncia subjectiva “es perccbuda i esdevé realitat objec-
tiva amb la introduccid d'un ordrc significatiu. Es dones l'or-
denacid de les experiéncies subjectives i els seus significats,
la que els confereix objectivitat. L'ordenacid s'aconsegueix si
tuant i referint les diferents experi@ncies quotidianes en uns
marcs tedrics o significatius més amples., Aquests marcs de re-
feréncia poden tenir diferents graus de generalitat que discu-
tirem més endavant, el nivell supcricr dels quals definim com

a cosmovisions.

L'andlisi de la dimensid social de la realitat exigeix
que ens fixem especialment en aguestes estructuracions compar-
tides del coneixement que s on precisament les gue permeten

que utilitzem l'adjectiu social.

El fet d'insistir en la nocié d'ordre en la construccid
social de la realitat no ens ha de for pensar en les cosmovi-
sions -ni en cap dels altres nivells de globalitat infericr-
com si fossin unes estructures de significat estdtiques, Cal
veure-les precisament al contrari: com un esforg¢ constant d'a-
daptacid, de reestructuraci”o, per acomodar les ecxperioencies
subjectives sempre canviants a un medi natural socialment ob-
jectivat, perd igualment canviant. DPer tant, l'ordre conferit
als significants i experidncies subjectives no és dofinitiu i
estable, sind que és fruit d'un procés dindmic i acurulativ,
susceptible de variar de direccid i fins i tot e re-ordenar
significats anteriors. Per posar un exemple, l'existéncia d'una

organitzacid social de les necessitats de reproduccid de 1'es-
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pé€cie humana implicard en la nostra cultura, una forma d'orde-
nacidé de significats i experidncics eon la forma de “parces" i
"fills". Cap d'elles definitives, ni adquirides de con. L'ex-
periéncia quotidiana del "fer de pare” modificard sensiblement
l'aprenentatge i ordenament anteriors, purament tedrics, dels
significats d'aquest paper (rol). Més cncara en el cas del "fer
de fill", experiéncia nova pel fill, vpassard de tenir un valor
d'evidéncia ingliestionable en els priners anys de vida, a poder

ser discutida la seva forma al cap d'uns anys del scu exercici.

Ara b&, malgrat aguesta variabilitat de les estructura-
cions ¢lobals de significats, del constant esforg d'homogeneit-
zacid mai aconseguit, sembla que cn certs periodes histdrics
és f3cil donar-ne unes dades, una descripcié, més gue general.
Podem parlar, per exemple, de 1l'existdncia d'una cosrovisid
cristiana durant 1'edat mitjana, i descriure amb forga detall
com quedaven estructurats els significats i, en definitiva, in

dicar quina jerarquia de valors inperava. 1 aixd, sensc amagayry

que, paral.lelament i en conflicte o complementarietat -segons
zones i @pogues- es poden considerar clements importants d'ex-
periéncia significativa fora d'aquesta cosmovisid central -la
bruixeria i les supersticions, p.c.-. Is a dir gue en cpogues
que hom pot anomenar de monolitisre cultural hi ha una cosmo-

visid dominant, lligada a la praxi social dels grups privile-

giats que detentin el poder real i simbdlic, donant sentit i
legitimant 1'experiéncia quotidiana dol conjunt dels sous in-
dividus, per tant, atorgant objectivitat a les seves cxperién-

cies i, en definitiva, definint una realitat social, soense eox-

cloure com d&iem l'existdncia d'elements conflictius, relativa-
ment marginals com correspon a les formes d'expressid simb&li-
ques que contrarien l'ordre establert en una societat automi-
tica i monolitica. L'experiéncia gquotidiana no ve estructurada
Gnicament per .les cosmovisions. A nivell practic, l'ordenacid

de les experilncies diiries ve donada per unes determinades "con
dicions materials d'existéncia" (mode de produccid, rclacions
socials de produccid, ...) perd aquestes es legitimen, a ni-
vell de significaté, a nivell tedric i/o simbdlic, per les
cosmovisions. Perqud si bé& la mateixa prictica (accions hapi-

tualitzades) podria donar objectivitat a les accions numanes,
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aquesta seria tan precdria, que s'hauria de redefinir en cada
nova experiéncia i al no poder construir i memoritzar marcs
globals de referéncia (tipificacicns reciprogues) soria im-
possible tenir una visid ordenada 1 compartida per altres indi-

vidus d'aquestes practiques.

RTINS Y

Per tant, no és la cosmovisid sola la gui ordena les cxpe
riéncies. Més aviat diriem que le¢s cosmovisions sén ¢l resultat
de l'esforg d'atorgar un sentit a uncs determinades cxperidneies

o practiques socials, essent variable el grau de coincid encia

entre l'ordre que defineixen la practica social i la seva clabo %
racid tedrica global, segons la capacitat simbdlica de la cosmo i
visid. La coincidéncia d'aquestes ordcnacions, no sén només va- E
riables pel fet que les experiéncies i els seus significats van
variant histdricament, sind també pel fet que a diferents grups
els corresponen experiéncies diferoents segons com estiguin si- ks
tuats davant les "condicions materials” de 1'existdncia. L'axit i
d'una cosmovisid, llavors, estaria molt relacionat amb la pos- %
sibilitat d'ordenar unes i altres cxperidncies athora, i per ¥
tant, bo i explicant aquesta diversitat, legitimar-Jla i donar-
1li sentit, simultdniament.

Notem doncs que la vocacid fonamental de les cosmovisions &
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€s d'una banda, atorgar sentit, nomitzar, -i cn conscoqliéncia

legitimar- i de l'altra el fer compartir aquest sentit al més

gran membre possible d'individus, a ser possible, a la totali-
tat dels grups socials considerats. ambdues direccions han es-
tat tradicionalment interdependents: com més compartit sigui

un significat, més forga nomitzadera tindrd, i com més sentit

atorgui una estructura significativa, més compartida seri.

Per tot aixd, &s relativament facil parlar de les cosmo-—

visions tradicionals: si a un estat menys diferenciat de 1'or-
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ganitzaci6é social, cultural, politica i econdmica de tals so-

e

>

¥

cietats que no pas en la nostra,hi afegim el fet gue el conei-
Xxement gque en tenim, -mediatitzat per la ciéncia histdrica i

les ciéncies socials en general- segurament ha reduit i simpli
ficat 1la realitat.social analitzada, la possibilitat de pensar

que la cosmovisid dominant era més significantiva i més compar




tida -i menys gliestionada- &s incvitable.

Parlem doncs de la discussiC sobre la homogeneitat i uni-

citat de les cosmovisiocons tradicionals. Certs estudis hisldrics,

de la "petita histdria", més aviat ens demostrarien 1l'existéncia

de miltiples contradiccions dins d'una mateixa cosmovisid i alho

ra la coexisténcia pacifica o conflictiva de diferents cosmovi-

sions representades per diversos grups en épogues determinades(2).

En la mesura que definim una cosmovisid per guatre cle-
ments centrals, semblard dmpliament compartida; en la mesura
que arribem al detall, esdevindrd menys homogénia i poc compar
tida. L'Gnic avantatge -en aquest sentit- de les cosmovisions
en les societats tradicionals, &s gquc aquestes eren elaborades
i representades per una institucid cspecialitzada, definint una

religid institucional, amb uns mecanismes de poder i coercid or

ganitzats i per tant visibles -i no invisibles,-segons ¢l titol
de l'obra de Luckmann (1967) (3).

Caldria preguntar-se ara, per les cosmovisions a la socie

tat moderna.

Una primera constatacid de la quc partim és guec mentre
que a les societats més simples, -dites també "primitives'"-
no se'ls nega un substracte religids m~es o menys estructurat
o institucionalitzat ~animisme, totemisme, etc.-, i gue a les
societats dites tradicionals o complexes se'ls atribucix preci-
sament com a caracteristica bdsica l'existéncia d'uncs religions
institucionalitzades -església catdlica, islamisme, judaisme,
...~, en canvi a les societats modernes, la religid o bé& és per
cebuda com un fenomen residual, o bé com un conjunt d'elements
mimétics, relativament andlegs a lcs formes tradiciorals de re

ligid, perd en absolut religioses de ple dret: hom parla de

pseudo-religiens, de gquasi-religions, o de formes para-religio-
ses, per referir-se a les militdncies politiques, a les eufd-

ries esportives, les adhesions a ortoddxies ideoldgiques, o al
paper del sexe en les nostres societats. Aixd significa que men
tre en les societafs anteriors a la nostra podliern atorgar a les
religions el cardcter de cosmovisions -ordenadores de signifi-
cat, legitimadores, funcionalment integradores dels grups so-

clals, etc.-, actualment, aquesta identificacidé esdevé dificil
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i contestada (4).

Aquesta impossibilitat -constatada empiricament- de con- 14
ciliar els dos conceptes, cosmovisid i religid,ni a nivell de
pGblics populars ni de cercles intel.lectuals, -sense discutir-
ne per ara la seva oportunitat tedrica o no- cal pensar gque ve
condicionada per dos factors de diferent nivell. D'ura Iranda,
la mateixa estructura de la societat moderna, amb els proces-
sos d'especialitzacié i segmentaci o institucional i significa
tiva i els fenomens de pluralisme i la privatitzacié de signi-

ficats Gltims -que més endavant scran dmpliament enalitzats-

:
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que impedeixen pensar en la persisténcia d'aguestes formes de
representacid social de les cosmovisions que eren les grans re
ligions tradicionals. I d'altra banda, certs mites modcrns com
el de la secularitzacid, que compartcixen la majoria dels indi-

vidus -tant en formes fortament racicnalitzades i ideologitza-

des o b& com a opinions i creences formulades i exproessades ba

rroerament- i esdevenen evidéncies col.lectives, impedeixen tam

b& l'atorgar-los el gualificatiu de rcligiosos. (5).

El que ens interessa subratllar, és precisament les con- b
seqléncies que ara intultivament i després més elaboradament sﬁ
en podem treure de 1'observacié anterior: les dificultats en i

L

l'andlisi de les cosmovisions actuals cns venen del fot que el
procés de construccid, de transmissid i aprenentatge, dels sig-
nificats de les experiéncies quotidianes, tant de les comunes
com de les extraordindries -tant de los rutinitzades com de les
innovadores (P.L.Berger, 1976)- &s scnsiblement diferont en les -
societats modernes contempordnies de les tradicicnals. XNo
hi ha una institucid que manifestamont s'ocupi de regular les

evidéncies col.lectives, les jerarquics de significat, cLc.

Si més no aparentment, ens trobem en una situacioc gene-
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ral de crisi de les ortoddxies religioses, politiques i cien-

tifiques-, de subjectivitzacid de lc¢ creences, d'auto~construc

cib dels sistemes de valors, de pluralisme tolerant, etc.
D'altra banda perd, amb el mitc de la secularitzacid, ja

observdvem que, si més no, si gue nl han algunes eviddncies

col.lectives glokals per a tota la societat. En d'altres parau-




J24

les, que hi ha la possibilitat do pensar que alguns colements
formarien part de les visions dcl ndn de gairebé tots els grups,

ddhuc diferenciats socialment, definint tedricament una cosmovi-

$i6 prdpia de tota la societat moderna.

L'Gs de termes com cosmovisid, visid del mén ¢ religid &s
tan ampli gairebé com estudis sc'n fan. S6n els joguers gue hom
utilitza quan no sap com referir-se a alguna d'aguestes entitats
abstractes. Nosaltres haviem definit les cosmovisions com el
marc general de referéncia de les cxperidncies quotidianes, en
el nivell superior. Ja Berger 1 Luckmann (1966) descriuen una
mena de tipeclogia de nivells de globalitat en la construccid

d'estructures o sistemes de significat.

En el capitcl 4 ens hi refoerirem a bastament. Insistim ara

en el cardcter global, en el nivell superior, de la situacid de

les cosmovisions. La pregunta foramental a respondre és la se-

glent: existeixen en la societat roderna prou elements comuns,

A
!

relativament homogenis i compartits com per a pariar d'una cos-

movisid tipica d'aguesta societat, ¢ b& cal nensar on gue cls
P gq I 1

elements comuns, si n'hi ha, s6n marcinals 1 oque dlon diferdncies,
la coexisténcia de diferents visions del mén  ~definint una
situacid de pluralisme- &s la caracter®stica fonamental de la

nostra societat?

La nostra conviccid apunta més aviat cn la alircceld de
pensar gue d'agui a dos-cents anvs guan els historiaders i so-
cidlegs i altres experts -en tolal i absoluta discordia de teo-
ries i métodologies, com ara~- es facin aguesta preg¢unta, sorgi-
rd, undnimament, una resposta afirmativa pel gue fa o 1'cexistén-
cia d'una cosmovisid caracteristica propia. I la resposta serd
afirmativa perqué la distincia en temps els permetrd una visid

de conjunt, relativament simplificada, i potser empobrida (6).

No &s que postulant 1'existéncia d'una cosmovisid gene-
ral per a la nostra societat, volguem oblidar els problemes del
conflicte entre grups. Perd ens scmbla millor sostenir gue en
l'actual situacid de pluralisme, el conflicte es presenta sobre-
tot a un nivell ideoldgic -no en ol sentit marxista, sind en el

nés ampli de Mannheim (1954) -més que no pas en el de les
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cosmovisions. Gairebé seria un contrasentit parlar de "conflic
te de cosmovisions", ja que per definicid, han de mantenir el
nivell més global de significacions i per tant, les que siguin

compartides.
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La nostra societat, per tant, es caracteritza en bona
part per la seva forta ideologitzacid (7). Probablement, 1'aug
ment quantitatiu i qualitatiu d'informacid i "missatges" cultu
rals -escolaritzacid dmplia, espectacles, TV.iradio, premsa 1
revistes, cursos 1 conferéncies, etc.- facilita -si no provoca- 1
aquest elevat grau d'ideologitzacid. El pluralisme, les discre- E
pancies, les legitimacions i racionalitzacions elaborades indivi
dualment o per petits grups de carictcer nomitzador, e¢s mantenen,
en general i sobretot a‘:aquest nivell purament i exclusivament
ideoldgic. Entretant, a nivell d'accidé social concreta os mante
nen unes creences (8) amb relativa independéncia de lcs raciona

litzacions ideoldgiques posteriors. Richard Sennctt (1974 ,p.36),

N A

afirma: "La majoria d'opinions que la gent té sobre la vida so-
cial no influeixen gaire sobre la scva conducta. Aguesta idcolo
gia passiva apareix sovint en els sondcigs moderns: la gent ex-
plica a l'entrevistador el que pensen dels problemes urbans o de
la inferioritat dels negres, i aquest ¢s creu gue arriba a co-

néixer els seus veritables sentiments, pel fot gue les opinions

b 0 VA ENAN <. 3

gue recull lliguen amb l'estatut social de 1l'entrevistat, amb
el seu tipus d'educacid, etc. Perd on realitat, la gont es com-

porten de manera totalment diferent".

Pot ser que R. Sennet forci una: mica 1l'afirmacida {inal.
Tanmateix &s cert que 1l'adscripcid als diferents crups que ofe-
reixen sistemes coherents d'interpretacié del mén. -csglésies,
grups ideoldgics, partits politics en algun cas, etc.-, &s avui
dia totalment voluntdria. I &s possible mantenir a nivell ideo-
1dgic unes definicions que a més de ser presentades pels indivi

dus com a fruit de la seva reflexié personal i adhesid volunti-

ria, aquestes no exigeixin com a contrapartida practicament cap
tipus de compromls amb les institucions o grups portadors de
tals propostes. Hom pot declarar-se, on les gacictats ccoidon-

tals democratiques, com a marxista o com a cristid, 1 defensar

i
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apassionadament cadascun o ambdés sioiomes de significacid s1
multdniament, sense necessitat d'exercir militancies especifi
ques en aquests sistemes. Adhuc a nivell personal, es poden
mantenir conductes i posicions socials "objectives" totalment
contradictdries, sense que produeixen crisis d'identitat perso
nal ni de consciéncia. No es tracta perd de voler condemnar mo
ralment a ningg, Obviament, sind de fer notar aguesta hetereo-
geneitat que es déna a nivell d'accid o conducta social -de
rols-, i a nivell ideoldgic -els cosmos sagrats de Luckmann
(1967)~,

Si bé la defensa apassionada de l¢g ideologiss cspecifi-
ques, perd, &s una activitat propia d'una minima part d'indi-
vidus, aixd® no invalida l'afirmacid anterior. Les ideologies

tenen la funcié de donar coheréncia, d'interpretar tedricament

l'exist&ncia i 1'experidncia humanes. I la veritat &s que teo-
ries ideoldgiques com la marxista tenen el seu éxit no per les
polémiques entre els idedlegs precisament, sind en la seva di-
fusid generalitzada, que fa gue un individu, interprcti les se-
ves experiéncies socials concretes en termes de lluita de clas-
ses, de relacions de poder, etc., sensc saber exactament i pre
Cisa si sén termes marxistes o no, 1 amb independdnceia del yrau
de matisacid i de coheréncia interna. L'exemple, Obviament,
serviria per parlar també dels elements ideoldgics Cristians,
gie poden ser una part important de les explicacions gue hom es

faci de la vida independentment dels concixements teoldyics,

-generalment nuls- que es tenen, i dels elements mdgics o supers

ticiosos no cristians que s'hi confonqguin.

Arribats a aquest punt, ens sembla indispensable fer una
breu sintesi de 1la discussid encetada cn aguest apartat, amb
l'intent de formular amb claredat algunes precisions sobro els
conceptes centrals -cesmovisid, ideologia, creenc¢a-, guc cstan

2 la base de les analisis posteriors.

En resum, considerarem la cosmovisid o visid del mén com

a fnica en una societat donada. Fs a dir, que per definicid di

rem que la cosmovisid o visié del mon s aguella forma inespe-
cifica i elemental de religié formada pels diferents sistemes
de significacié (S.Cardas, 1976, pdg.28-36). Cal tenir present

qué vol dir que la cosmovisid és nica per una societat donada:
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no ens referim a una possible uniformitat, siné tot el contra-
ri. Una cosmovisid donada estd formada per una gran diversitat
d'elements, estd permanentment en canvi incorporant nous ele-
ments, i també estd distribuida socialment d'una forma desigual.

En concret, estaria formada per diferents cosmos sagrats, que

no soén altra cosa que les difercnts articulacions de la jerar-
quia interna de significats d'una visid del mén O cosmovisid,
representats generalment per elaboracions ldeocldgiques diverses.
Légicament, aquestes diferents elaboracions ideoldgigues -cosmos
sagrats- tenen suports institucionals per mantenir-sc i ser -
transmeses. La diferé&ncia fonamental entre les cosmovisions tra
dicionals i la moderna, rau precisament en el fet de 1! existén
cia de diversos cosmos sagrats estructurats, poc o molt repre-
sentats institucionalment, i en competéncia per imposar-sc i
mantenir-se en posicid dominant. Aquesta competitivitat és tam-
bé& el que ha accentuat el grau d'idecologitzacid, és a dir, -
d'elaboracid tedrica necessdria per a aparéixer coherents, con-
vincents, homogenis, i per poder-sc imposar els uns sobrc cls

altres, en les diferents propostes o cosmos sagrats.

Aguesta situacid &s la que en viries ocasions cns ha por-

tat a afirmar 1'existéncia de diverses noves formes de religid
g

a la societat moderna, enfront del cardcter Gnic de la religid
a les societats tradicionals, representades en una institucid

Gnica, anomenada església.

La identitat personal, forma universal de religiositat in

dividual, (Luckmann, 1967, padg. 82, s'ecstructura sCgons un sis-

tema subijectiu de si nificacid Gltima, fruit de l'aprenentatge
g ¢ g

i interioritzacid d'un determinat cosmos sagrat o d'clements de
diferents cosmos sagrats. Aquest sistema, també es cardcteritza
en la societat moderna pel seu alt grau d'ideologitzacid, ecsde-
venint en bonaIart retdric i sovint allunvat o deslligat del ni
vell d'accid o conducta individual (9). Aguest darrer nivell es

taria configurat per un sistema de creences, que si ¢ on les

societats tradicionals queda definit per 1° adscripcié obligatd-
ria a la institucid Gnica que suporta cl pes de l'elaboracid i
manteniment d'un cosmos sagrat, en canvi en la societat moderna
€s relativament independent de les claboracions ideoclogiaues o

racionalitzacions que les puguin legitimar.
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En aquest sentit, si b& E. Fromm (1976) afirma quc "Fo impor-
ta gens la idea que els individus, a nivell conscient, es fan
de llurs orientacions personals; poden ésser perfectament "re-
ligiosos" sense considerar-se del tot com a tals, o & no -
€sser del tot religiosos, encara que es considerin cristians.
No comptem amb cap terme apte per tal de denotar el contingut
d'experiéncia de la religid, talment gue 1l'isoli dels seus as
pectes conceptuals i institucionals" {p. 164), per a nosal-
tres la distincid entre no-religiés i religids cal situar-la
entre el sistema de creences prdctiques (contingut empiric) i
el sistema subjectiu de significacié Gltima (aspecte concep-
tual i institucional), que és el que té el caracter propiament
religids (és el problema de la definicid substantiva -¥romm,

Berger,- i la definicid funcional -Luckmann- de religio).

Els sistemes de creences, a la societat moderna, cn apa-
renga, sdn fruit d'una elaboracid personal 1 privada, en elsg

processos d'auto-realitzacié i auto-expressid, i amb elements

presos indiscriminadament dels difcrents models de lcgitimacid
© cosmos sagrats existents al mercat de sistemes de significa~-
cib.

Diem perd gue sén elaboracions personals 1 privades en

aparenga, perqué malgrat la diversitat de cosmos sagrats, o

marcs d'orientacié i devocid (Fromm 1947, p. 69), agquesta di-

versitat els prové més del seu estat de cenfrontacidé ideoldgi-
€a, que no pas de diferéncies fonarentals, i 8s sobretot al ni
vell ideoldgic que es produeix tal claboracid personal i priva
da. En canvi, el sistema de creences, l'entenem més aviat en

el sentit que proposa Sennet (1974, »p.36 i s.): "Considerenm

due una creenga &s una utilitzacid del coneixement 1logic de la
vida social (dideologia) i aquest Gs es produeix fora de les re
gles lingliistiques de la coherdncia. {...) Les creences s 'acos
ten als rols, i no es centren de Cap manera en conceptes gene-

rals com la naturalesa de Déu, la constitucid fisioldgica de

L'home. (...) Concentrant se en situacions especifiques, &s POS

sible estudiar els trets d'una creenca en les seves rclacions
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amb 1'accid -aspectes que s'escapen nccessiriament dels que
intenten descriure les "visions del mdn", les "mentalitats

culturals", o altres absurditats."” (10

Per il.lustrar el que diem, pensem gue no €s gens forgat
imaginar dos individus amb conductes, rols assumits, i creen-—
ces practicament idéntiques i en canvi amb una actitud total-
ment diferent a nivell dels sistcnos subjectius de significa-
cid Gltima: 1'un, per exemple, dedicard diverses hores diiries
a la lectura i conversa, en un intent d'elaborar privadament
tals sistemes de significacid, d'interioritzar-los, mantenir-
los i fer-los coherents, mentre l'altre pot renunciar a aqgues-
ta tasca i cedir-la a 1l'aparell de televisid, al que dedicara
tantes hores com l'individu anterior deixava a la reflexis.
Tamb& podem imaginar que els mecanismes de decisid de compra

d'uns pantalons texans made in USA pot ser idéntic en un mem-

bre de Fuerza Nueva, un "passota" i un deixeble del Guru Maharaj
Ji: Probablement hi ha més proximitat en les formes de vestir
d'aquests tres individus -enfrontats ideoldgicament- que

entre dues beates de fa cinquanta anys amb devocions a sants

diferents.

En definitiva, el sistema de creences en una societat
moderna seria molt semblant al guc descriu Luckmann per les

societats simples, com a definits en uns esquemes interpreta-

tius i motivacions molt concretes, -ot i que en l'actualitat

aguests esquemes i motivacions els proporcionen, anrb tota se-
guretat, la publicitat, els medis de corunicacié i ols espec-
tacles. Aquest fet és el que, nmalgrat situar-se aparentment a
un nivell privat i no coercitiu, cn definitiva fa que hi hagi
en termes generals, un ampli consens. Consens gue és perd a
nivell de lgﬁ racionalitzacions i legitimacions, en l'esforg
ideoldgic, perd que probablement es retroba a un nivell més
general, en el de les cosmovisions. L'anilisi de les cosnovi-
sions, element a element pot semblar -i &s- absurd. pPerd les
cosmovisions asséguren aquestes linics comuncs en la societat
que permeten tenir la impressis d'haver passat -o do poder

passar- del caos al cosmos, del desordre a l'ordre global.Mal-



grat el pluralisme ideoldgic actual, gquil no sabria voure cn
la nostra societat els mites comuns de la rad, el progrés,
la fe en la técnica, el mite de la secularitzacid, i1 encara
a altres nivells, la ruptura i enfrontament amb la natura,
_l'establiment de relacions de consum c¢n totes les drces de
la vida humana, etc., i tants @ltres aspectes de "comunid"

social, que anirem destriant més ondavant.
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2. COSMOVISIO I TEMPS

Si un estudi sobre el calendari a la societat moderna ha
comengat per unes consideracions tan generals sobre les cosmo-
visions &s precisament pel convenciment que entre les estructu
res més globals d'ordenacié de significats, hi ha les que fan

referéncia al temps i a 1l'espai.

Justificar la centralitat, en totes les cultures i to-
tes les &poques, de dos elements com ¢l temps i l'espal sem-
bla un esfor¢ innecessari. Des dels fildsofs, fins els fisics,
de les religions a les ci@ncies humanes, des d'Heradclit fins a
Piaget, per tots ells i elles aquests conceptes han estat a la
base de les seves reflexions, i en ¢l cim dels seus sistemes

de pensament.

Perd no &s per aquest cami pel que podem arribar al nos-
tre port. No podem oblidar gque malgrat la centralitat atribuida
al temps per l'home des de sempre, ol temps, potser cncara en
més mesura que l'espai, segueix essent el gran desconcgut, Re-

cordem a Sant Agusti, en les seves Confessions (X[, 14) on cs-

crivia: "Qué é&s el temps? Si ningd m'ho pregunta, jo ho sé&; pe
rd si ho vull explicar a algfi que m'io pregunta, ja no ho sé".
O bé, citem a aguest pensador contemporani, Vladimir Jankélé-
vitch (1980,p.91), gue afirma: "Es on olla mateixa i intrinso-
cament que la temporalitat é&s la desconeixenca per excel.ldn-
cia; la temporalitat &s el desconcgut en tota desconcixenca. E1
temps &s comparable a l'esséncia: invisible com ella, com ella
inaparent; adopta a vegades el llenguatge de la misica, de la
novel.la, o de la poesia; perd el llenguatge complaent de la
vista, en el gue s'expressa l'ordre de la coexistdncia i dels
&ssers extescs, en l'espai, desmenteix i traeix la successid
temporal. El temps &s a la vegada controvertit i innegable, i
aquesta contradiccid en fa un objecte privilegiat de desconei-

xement i una font inexhaurible de malentesos".

Tanmateix cal sortir de l'atzucac filosdfic, 1 si se'ns
permet, ho podriem fer amb els recursos gue ens ofercix un al-
tre fildsof, Lagrange, a qui a la pregunta de "qué &s el

temps?" Se li atribueix la seglient resposta: "Si vostd sap el

31

L T T - o Ty

AR = L

AN e e T -

XA, .o

13

AT

X

L EABE

.



que €s, parlem-ne, i si no, deixem-ho cédrrer". ({(citat a Mont-
serrat, 1980, p. 81).

No és perd el nostre objectiu definir l'esséncia del
temps, sind analitzar-ne la seva organitzacid i estructuracid
social, les seves representacions culturals, i en definitiva,
la relacid entre aquestes estructures i representacions tempo-
rals i les diferents estructures socials i econdmigues gue en
sén el suport i alhora s'hi recolzen. El que en aguest punt ens
interessa sobretot fer notar, é&s que també per a l'estudi de
les estructures socials i del conecixement de la realitat social,
la dimensid temporal n'esdevé un punt indefugible.

No sabem si, per a legitimar degudament aquesta afirma-
cid, ens cal més aviat referir-nos a autors i ocbres, o bhé a te
mes de debat. A una banda, hi trobariem a ja classics com M.
Eliade, (1957, pp.33-34), afirmant que "€s sobretot analitzant
l'actitud de 1l'home modern davant el Temps gue hom pot desco-
brir el camuflatge del seu comportament mitoldoyic". © bLé Roger
Caillois, (1950, p. 162), gque dedica tantes i tan suggestives
pagines a la festa i cl temps moderns, convengut gue davanﬁ la
crisi moderna de la festa, "cal llavors demanar-se gquin ‘"bras-
sage" de la mateixa profunditat allibera els instints de 1'indi
vidu reprimits per les necessitats de l'existéncia organitzada
1 que doni lloc alhora a una efervescéncia col.lectiva d'un
abast tan profund". En una andlisi brillant de la societat de

consum, és J.Baudrillard (1970, p.238), qui diu "En la profus-

si6é real o imaginidria de la"societat de consum", el Temps ocu-
pa una mena de lloc privilegiat. lLa demanda d'aquest bé tan par
ticular pesa gaireb& tant com la de tots els altres;ﬁunts”. I

per un socidleg del coneixement com P.L. Berger (1973, p.l143),

"un element bisic de qualsevol estil cognitiu, &s la temporali

tat, &s a dir, la forma gque la conscidncia té de percebre el
temps".

Quatre autors -en peodrien ser molts més=, que plantegen
alhora quatre temes# tan fonamentals com l'interrogar-se sobre

els mites fonamentals (11) del nostre mén, la possible crisi
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de la festa i els seus substituts, la cosgificacid del temps

i posterior consum, o hé l'especificitat de la temporalitat

en la consciéncia moderna; temes als que aguest treball hi

voldria aportar alguns elements de resposta.

La dificultat principal del tractament socioldgic de
l'experiéncia temporal es sitfia en la mateixa diversitat d'ex
periéncies possibles. I no ens rcferim ara a les diferents es-
tructures temporals -temps histdric, temps social o calendari
i temps de vida-, objecte d'un segon capitol, siné que en ca-
dascuna d'aquestes estructures hom podria distingir la possi-
bilitat d'experimentar uns temps forts o sagrats, i unes du-
rades profanes o temps regulars. I definiriem aquests temps
forts o sagrats, com aquells que pcr la seva significativitat
ens situen en contacte amb els elements cosmoldgics globals de

la societat, tant d'ordre -cosmos- com de desordre -caos-.

En el treball cldssic de M. Lliade (1974, Pp. 3206 1 ss.)

es defineix el temps sagrat com a temas hierofanic, que de

fet,conté realitats div erses: o] termps de celebracid ritual,
el temps mitic viscut en la repeticid d'un arquetipus, els rit
mes de la naturalesa considerats com a manifestacions revela-

dores del cosmos, etc.

Dues gliestions queden obertes amb les anteriors consi-
deracions: Té sentit seguir parlant de temps sagrats, hicrofa-
nics, a la socictat moderna, aparentmont secularitzada i no
religiosa? I en segon lloc, si la primera resposta ¢és afirma-
tiva ¢com es manifesten en l'actualitat agquests temps hiero-

fanics?

La primera pregunta es respon ¢n hona part cn 1'inici
d'aquest capitol. La necessitat indiscutible de 1'individu de
donar sentit i direccié a la seva vida social i personal, geo-
nera totes les creacions culturals, enteses en el sentit més
ample de la paraula, perd que es situcn a més, en ¢! marc
d'unes visions del mén, d'uns cosnos sagrats i ideoldgics, 1
d'unes creences pérsonals que les estructuren i ordenen. Aques

tes estructuracions, sempre dindmiques, en el nivell superior

33

v

e

¥

R

-

BEEE



contenen uns esqguemes comuns pel conjunt de la societat que

hem convingut en anomenar cosmovisions. Es precisament en
aquest nivell general, -al nostre parer 1 segons intentarem

provar- on cal situar l'estructura dels temps forts, sagrats.

Dit d'una altra manera, iniciem la nostra investigacid,
amb el convenciment que 1'experiéncia temporal en totes les
societats i també en 1la nostra, estad ecstructurada pels marcs
nés globals de significacid i que per tant, es sitla per sobre
dels debats ideoldgics, de les diferents articulacions de je-
rarquies de significats, i 18gicament, per sobre dels sistemes

de creences dels diversos grups sccials i individuals.

La temporalitat &s tan biasica, gque ddhuc ens preguntem
si no configura, junt amb les nocions d'espai, les bascs so-
bre les quals es sustenten tots els ordres cosmoldgics possi-
bles. I encara més, si no seri l'experiéneia temporal -1 1'es
paial- les gqui incorporen alhora els elements d'ordre i de de-
sordre, de cosmos i de cacs, de tota cosmovisid i per tant, i
en definitiva, la mateixa possibilitat de canvi social. No é&s
només el constatar gue en els temps 1 espais sagrats hi trobem
scvint el doble caridcter de respecte 1 de transgressid: les fes
tes de Carnaval-Quaresma, les de cap d'any -transgressid orgia-
ca de l'ordre i reconstruccid d'un nou ordre-, etc. de les so-

cietats tradicionals sén ben explicites en l'assumpcid del duet

ordre-desordre, transgressid-respecte. (12). També ens porta a
considerar aquestes possibilitats el dubte més filosdfic gue
socioldgic, de si cal considerar ¢l 16n com en permanent desor
dre amb intents esporddics d'ordenacid pel "sagrat", o bhé si

l'ordre social, mantingut per les cosmnovisions, inclou eon cll

mateix les condicions de canvi, de desordre.

General@ent s'ha considerat el sagrat com el fonament
del cosmos, de l'ordre i del sentit: "Aix1, el sagrat seria un
Sistema d'asseguranga en contra del terror que causa l'anomia"
(C.Geffré&, 1975 p.135) El cosmos sagrat que trascendeix
1 engloba 1'home en 1'ordenacid de la realitat, protegiria

l'home contra el terror davant l'anomia. I encara l'antipsi-
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quiatra Ch Delacampagne (1977 p.184) diu "Qué és el sagrat?
Es una estructura, o més exactament ¢s l'estructura del sim-
bdlic, vista en tant que és capag, per assegurar la reproduc-

cid de la cultura, d'engendrar efectes directament reguladors".

Perd també&, i al costat d'aguestes definiciors del sagrat,
hem de tenir present el comentari d'Ellul (1973 pp-7L 1 s.}):
"... el sagrat defineix un ordre, gridcies al qual rcbho signi-
ficacions (el que d'altra banda &5 perfectament coherent!  No
hi ha sentit possible si no &s en reclacié i dins un cert or-
dre). Perd el sagrat conté també cl temps. Hi han temps sa-
grats. I el que sembla aqui remarcable, és gue el sagrat sem-
bla 1llavors jugar, en relacid al temps un paper invers: el
temps sagrat, &s el de la festa, de la transgressid, del de-
liri, és a dir, del desordre.(..) ... el temps sagrat s'inse-
reix en el conjunt de 1'ordre sagrat, com el periode de de-

sordre legitim i de transgressié inclosa dins 1'ordre. "

Ellul perd, encara inclou aguest desordre i transgres-
sié dins l'ordre general. Sembla que parli d'uns descrdres i
transgressions rituals, representats, sense més conseqiidncies.
Perd alguns autors van més enlld. Per Delacampagne (1977, p.
170 1 ss.), 1l'home té& necessitat d'un minim d'ordre per so-
breviure, perd seria el desordre el que el seu funcionament ma
teix tendiria a produir. L'ordre no seria altra cosa que una
temptativa sempre excepcional 1 provisional, del desordre, per
auto-regular-se. I acaba, reemprencnt una hipdtesi formulada
per Edgar Morin (1974), en el sentit de gue "la societat huma-
na desenvolupa un episistema organitzador -el simbolisme, és
a dir, la cultura- que compleix precisament, en aguest nivell
superior, l'organitzacionisme matcix de la vida: o que recrea,

si hom ho prefereix, 1l'ordre a partir del desordre".

I acabem aquestes citacions amb la del fildsof Fernando
Savater (1977 p3g.20): "¢:I si alld que &s sagrat persequis
exactament el contrari del que Freud vol defensar, i el seuy
sentit més profund fos el ple alliberament de les passions i

la jubilosa insubmissid davant el DestI? Perqué és boen cert
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que la majoria de les religions haurepresentat la forca ma-
teixa de la Necessitat pels homes sotmesos a treball i mort:
perd no &s menys cert que el mateix sentit de l'experiéncia

religiosa &s l'intent i 1'anhel d'escapar de la Necessitat."”

La necessitat de rddrrer a citacions diverses demostra
més la inseguretat de qui escriu aguestes pigines, en el to-
rreny de la filosofia que no pas, naturalment, cap voluntat
de lluiment. Perd el cert &s que si bé& s'escapen del discurs
socioldgic, en definitiva sén pertinents a la gliestid gue ens
féiem al principi: té sentit seguir parlant de cosmovisions i
temps sagrats als nostres dies? Obviament si. I les reflexicons
anteriors ens porten a obrir nous interrogants, -sempre més

interrogants! - :

El desordre i 1la transgressié en 1'experiéncia temporal
en la nostra societat, es mantenen en un simple nivell ritual,
© en sdn elements constitutius? 0O dit diferent, el desordre i
la transgressid temporals sén "funcionals" per 1'ordre social,
© b& sén els elements dindmics gue faciliten la seva critica i

canvi?

La mateixa histdria de les festes, dels temps socials
forts, &s ambfgua. Hi trobem tota mena de titubeigs i en pe-
riodes breus de temps, com veurem més endavant, es passa de
celebrar el Carnestoltes a la cort reial, a prohibir-lo dura-
ment, de potenciar les festes de maig, a censurir-lcs. Potser
la pregunta, sovint hauria de matisar si una festa -temps
fort per excel.léncia- esdevé funcional i per a gqui? Podria
ser que fos vista com a alliberadora el poble 1 perillosa
pels poders plblics, o "funcional" per l'ordre establert (fun
cions catdrtiques i d'esbravament) i perillosa (alienant) pel
poble,

Com en la majoria d'ocasions, parlar d'ordre i transgres-
sid, de cosmovisions i canvi, ens ha de portar a parlar del po-
der. Qui controla i imposa una determinada ideoclogia o ordena-
cid dels significats? Tanmateix, si les reflexions anteriors
sdn acceptables i acceptades, i si resultds gue el domini, el

control, només fos possible a nivell ideoldgic i de cosmos sa-
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grat -articulacié de la jerarguia de significats-, i en canvi
el nivell cosmoldgic se n'escapds i mantingués senpre 1'ambi-
glietat fonamental ordre~transgressi6? Llavors, la religid, que
Situarfem a aquest alt nivell, esdevindria ben segur alld que
Fernando Savater ens proposava: "el ple alliberament de les
passions i la jubilosa insubmissié davant ol Desti"..., i tam-

bé, davant el poder.

La mateixa idea la trobem ja exposada en 1'important
obra de R. Caillois L'homme et le sacré (1950), guan dedica un

dels capitols de la seva obra a "El sagrat de transgressié:
teoria de la festa" (p. 121-162). L'ambigletat del sagrat
-santedat i taca, cohesid i dissolucid, ...~ es manifesta pro-
fundament en 1a festa, en 1la temporalitat: 1'excés, el caos

primordial,...

Sempre hi ha el perill, al baixar de les teories gene-
rals a les exemplificacions concretes, d'estrellar-sc i conver-
tir en irrellevants i ridicules afirmacions anteriors amb mol-
tes pretensions. Es, per tant, anb prudéncia que voldriem
exemplificar la pertinéncia d'agquelles afirmacions pel nostre

estudi dels calendaris actuals de la vida social.

AixI doncs, no ha esdevingut el Nadal, per excmple, una
festa ambigua, profundament ambigua 1 contradictdria, quan
serveix de pretext per a una exacorbacid del censum, adaptant-
s'hi perfectament, esdevenint l'ccasid ideal per a fer "l'apre-
nentatge” del consumisme per grans 1 petits, i alhora, seguir
conservant els elements simbdlics ncecossaris i suficients per
a efectuar una radical contestacid & aquest consumisnme? No és
segurament el temps de més obsessid possessiva i de més grans
gestos de despreniment i generositat, en un context social en
el que aquests valors sén ridiculs, si no provocadors? El con-
trol del significat dels temps forts, dels temps sagrats, esde-
vé essencial. La publicitat, la gran veu andnima gque recita re-
petidament les grans veritats indubtables del mdn modern, no
s'ha situat precisament en aquests temps? El "mafiana es fiesta.."
"ara ve Nadal", esdevenen uns nous angels anunciadors de la bo-

na nova: "si és festa, consumiu encara més "
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Perd a més, &s que no hem vist repetits intents de con-
trolar 1 fins i tot abolir els temps festius pel poder esta-
blert? I no ha sigut, també, a través de tantes i tantes fes-
tes, petites i grans, de pocs O massives, que s'anava minant i
acorralant el mateix poder politic? La histdria recent del nos-
tre pals és plena d'exemples: de 1'onze de setembre, passant
per Sant Jordi, o els festius rccitals de cangd, fins als in-
tents de recuperacid i establiment posterior del prohibit Car-
nestoltes. Tot ocasions per encarar-se a 1'ordre establert.

I les festes imposant ordres passats -el 18 de Juliol- 1'abo-
licid de les quals es rebé com un triomf simbdlic contra si-

tuacions passades,

Sense proposar-nos-ho massua, ha esclatat pel scu propi
pes el temps sagrat per excel.léncia, la festa. Perd la seqgo-
na pregunta gue ens f@iem encara nec ha tingut resposta: dcom es
manifesten en 1'actualitat aquests temps sagrats, hierofdnics?
Les festes, o el que en queda de lcs festes, s6n clarament uns
d'aquests temps. Perd encara ens queden les repeticions rituals
de la publicitat, les narracions modernes dels mites actuals a
la televisi6 convertint-se, com molt incisivament afirma Cli.De-
lacampagne (1974 p.103), en la veu en off de D&éu. Tambd H.Cox
(1973, p. 13) diu "Per la meva part, jo crec qgue sobretot s'ha
via de considerar cls mass media com a formes disfressades de

religis™,

Perd encara -i sobretot- tenim els espectacles, verita-
bles llocs de celebracid dels rituals i1 narracions mitiques,
definidors dels espais: temps sa¢rats moderns, abolidors de la
temporalitat regular i profana. Els espectacles os situen en

el lleure, en el temps mort, fora del temps, 1 crecn cls espails

sagrats, els estadis, clubs, cinemes o discotegues, amb un ds
econdmicament qualificable de malbaratament -dues hores setma-
nals de futbol, unes hores nocturnes de cinema, una ballada
dissabte a la nit o diumenge a la tarda...-, tan caracteris-

’

tic dels espais sagrats classics, les esglésies i les catedrals.
SO
"Hom ho comprendrd millor si s'observa d'aprop les dues princi-

pals vies d'evasié® utilitzades per 1'home modern: 1'espectacle

i la lectura. (...) Ambdues tenen on coml que es descnvolupen
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en un'temps concentrat, d'una gran inlensitat, residu o suc-
cedani del temps mdgico-religiés", (...) E1 "temps-concen-
trat" é&s igualment la dimensié ecspecifiza del teatre i del
cinema, " diu Eliade (1957 p-34). "En la nostra época ~diu Le
Roy Ladurie (1975, pp. 430-1),- dc missatge televisual i do
messatge tele~auditiu, ambdbs abolidors de les 13giques 11i-

bresques, els procediments de la nhistdria immediata, del sus-

pens, de l'enigma policial i de la nova novel.la retroben sen

se esforg els vells i simplistes mé&todes que empleaven el
1320, abans de la "Galaxia de Gutemberg", les narracions del
rastor, encara verges d'impremta i d'escriptura®. I altra ve-
gada Eliade (1957, p. 37) diu: "Aquesta defensa contra el

Temps que ens revela tot comportament mitoldgic perd que, de

fet, &s consubstancial a la condicié humana, el retrobem camu-

flat, en el modern, sobretot en les seves distraccions, en els

N . 1)
divertiments'.
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En aquesta moderna organitzacid del sagrat 1 la seva com-

plexa institucionalitzacid hi sobren els sacerdots . els teo-

legs, els celebrants i els idedlcgs, i ocupen els scus llocs

els actors, els narradors, els artistes i els té&cnics en elec-

trdénica o en estudis de mercat. La televisid, l'espectacle do-

méstic, aparentment domesticat i de fet domesticador, media-
titza la informacid, selecciona cls espectacles i fa el mén
petit, reduit de tamany i traslladat a casa, 1 el lcmps cosde-
vé fugiser, fora de control, concentrat. Apareixen cls nous
professionals de la resposta a la manca de sentit: c¢ls met-

ges, els psicdlegs, els socidlegs... i sobretot, els actors.

La nostra intenci6 en aguest primer capitol ha guedat
clara. La rellevancia de la temporalitat, situada en un ni-
vell dificil de definir tedricament, el de les cosmovisions,
que esdevé actual i comprovable en les noves formes de mani-
festacid de la religiositat de 1'home modern, en 1'cspectacle
i la diversid. El nostre punt de partida tedric, per tant, és

la sociologia del coneixement. El nostre objecte d'andlisi,

l'experiéncia moderna de la temporalitat a través del calenda-

ri quotidid de 1l'home actual. E] rostre objectiu, la descrip-
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cidé 1 andlisi de l'estructura temporal social de la societat
moderna amb els instruments de la sociologia i 1'obscorvacid

del calendari.
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NOTES .,

l.

No podem iniciar aquest cami de reflexié metddica gque ens
ha de portar a la definicid de 1'objecte i les hipdtesis
del nostre estudi sense fer palés que la perspectiva que

adoptarem &s la de la Sociologia del coneixement. I més -

concretament, la sociologia del coneixement tal com &g de
senvolupada en el ja cldassic llibre de P.L. Berger i T.

Luckmann (1966} a The Social Construction of Reality. Desen

volupament que arrsnca dels autors clissics -i hi entronca-
tals com Marx, Weber i Durkheim, de¢ les aportacions de K.
Manheim (1954) en la discussié del concepte d'ideologia,de
G.H. Mead (1934) c¢n els aspectoes socio-psicoldgics, i enca-
ra del fildsof i socidleg A. Shutz (1962) en els aspectes
fenomenoldgics. El deute tedric amb aquests autors a través
d'aguesta obra i d'altres publicades individualment per PL.
Berger i T. Luckmann, representants de 1'anomenada soclologia
comprensiva, de la sociologia com a forma de "presa de cons-
cieéncia" (J.F.Marsal, 1980, pp. 4-5), és prou important,

doncs, com per citar-los abans quc cap altre autor.

Agquesta seria la tesi mantinguda per Américo Castro ( 1954)

a la seva obra La realidad histérica de Esparia.

La discussid de les diferents formes socials d'organitzacié
de la religiositat l'ha presentat, molt satisfactdriament,
T. Luckmann (1967). Nosaltres ja haviem adoptat aquesta and-

lisi a Noves formes de religiositat (1976) i a d'altres tre-

balls. Fonamentalment, Luckmann defineix tres tipus de formes
socials de religib: En les societats primitives, viscuda de
manera difosa per tota l'estructura social-inexisténcia d'ins
titucions especialitzadess en les sccietats tradicionals,
d'una forma institucionalment especialitzada ~esglésies-, 1
en la societat moderna, en fornes privatitzades i individuals
de recerca subjectiva de significacions dltimes -religid-in-

visible-,
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En els diversos articles que hem escrit i en col.loguis als
g ]
gque hem participat sobre les noves formes de relicidé a la
societat moderna, gairebé semprc hem trobat l'acord en la
forma d'andlisi dels fets estudiats, perd gairebé mai en la
P g

gualificacid de "religiosos". La concessid del canvi d ad-
jectiu"religids"” pel de "quasi-religids", produeix un rela-

Xament mental immediat molt significatiu.

L'article de Joan Estruch "El mite de la secularitzacid"
{1980) conté tots els elements precisos per a la critica
del concepte. La millor sintesi ¢s la frase del mateix ar-
ticle on s'afirma a la creenc¢a en una societat sense mites
és el mite d'una societat sense creences", és a dir, secu-

laritzada.

I també&, perqué si no fos aixiI, la histdria i la sociolo-

gia ~-i els que s'hi dediquen- hauricn fracassat cstrepito-
sament en no ser capagos d'aportar una explicacid global i
coherent d'un periode determinat, tal com fins ara han sa-

but fer.

M. Oraison afirma que estd convengut que "un dels mals més
perniciosos del nostre temps &s ¢l retorn a les ideologies",
Tota ideologia, seria per l'autor, l'ambicid de rcalitzar

en el temps una certa representacid que hom es fa del mdén

ideal, cosa que representa el rechbuig i 1'ocultacié de la
mort com a etapa. En definitiva, "tota ideologia ¢s en el
fons la instdncia repetitiva del ue hom anomena tradicio-
sp. 120-23)

<

nalment el pecat original”. (1978

Luckmann (1967) parla de sistcra de creences per referir-

se al nivell més concret de la forma individual de¢ religio
sitat, oposant-lo a la forma universal de religiositat in-

dividual que seria la identitat personal. Identitat perso-

nal 1 sistema de creences definit en una doctrina codifica-

42

da 1 coercitiva, es relacionaricen a través d'un sistema sub-

jectiu de significacid dGltima que nosaltres assimilariem al

nivell ideoldgic, tal com proposa R. Sennett {(1974).
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En realitat, tot sistema de crecncos traspassa ampliament
les dades ofertes per 1'experiéncia empirica. J. Sddaba

(1978, p.11) diu: "L'home va molt més enlla del gque li pro-

s T

porciona l'evidéncia acumulada; del gque la prudent conside-
racié de l'experi&ncia permetria. Obstinar-se en traspassar §
alld que és empiric sense renunciar a una Justificacié racio
nal és el gue té& de més desconcertant qualsevol sistema de
creences". En aquest traspds entre el mén empiric i el sis-
tema de creences és on es producix el distanciament: fa que
el cosmos sagrat apareixi com a retdric. Agquest passar de la

creenga a l'experiéncia, segons Lévy-Bruhl, es feia entre els

primitius insensiblement, sensc que hi hagués una distincio

substancial entre els dos méns. Perd -es pregunta $. Acqua-

viva (1961)- "¢€s qgue en el nostre mén cognoscitiu la situa- :
cid és diversa? {(...) Probablement, d'agui a mil anys les E
nostres creences, siguin laiques o sagrades, seran no menys é
il.18giques o pre-13giques que les primitives”. F

"L'absurditat” de 1'estudi de les visions del mén de la que
parla R. Sennet, es troba en el fct do voler-les descriure
a partir de les conductes individuals o de les ideovlogitza-

cions i racionalitzacions, com si towsin un tot coberent,

En aquest sentit, ja hem insistit prou en la nostra defini-

cid de cosmovisid, no precisament ni com un tot, ni molt
menys totalment homogénia i coherent. Pn canvi, ¢s innega-
ble que no es poden comprendre cls sistemes de crocnces sen

se fer referéncia a les cosmovisionrs globals.

Precisament, per J. Ellul (1973 p.i1%) el gque fa gue un mite
ho sigui realment és 1la interpretacis que proporciona d'una
relacidé molt directa entre un home i llestructura tomporal
de la seva vida. "Fora d'aquesta reclacié -diu- no Cs més

que polseguéra i absurditat". E1 mite, per Ellul, &s un pa-

TRHNGE

l.liatiu que permet viure amb els problemes del temps. (p.121) .

PeraJ. Duvignaud (1977 p.76) la fesla és en sentit propi, un

acte de subversid.
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LES ESTRUCTURES TEMPORALS

Amb independéncia de les possibles funcions que la di-
mensid temporal pugui tenir en la configuracid de les visions
del mén, el cert &s que, com a cloment principal que n'és,
s'extén també als nivells més concrots de l'ordenacidé dels sig
nificats. Aixi doncs, també estard a la base de les diferents
elaboracions ideoldgiques, i dels sistemes de creences tant
dels gue es presenten com a coercitius -piblics-, com també
dels construits individualment “privats-. Aguesta afirmacid
implica dues possibilitats diferents: Per una part, podem con
siderar les estructuracions temporals implicites en aquestes
ideologies i creences, i d'altra banda, la prdpia institucio-
nalitzacid de 1'ordre temporal en forma de calendaris, horaris,
etc, pel que fa al temps social, o formes ritualitzades -ritus

de traspds- pel que fa al temps biografic.

En una determinada visid del mén, doncs, creiemnm que s'hi
troben diferents nivells d'experiéncia temporal:"L'estructura
temporal dels méns-de-vida es construcix alld on cl temps sub-
jectiu del flux de la consciéncia (de la durada interior),

s'intersecta amb el ritme del cos com a "temps bioldgic" ern

general, i amb les estacions com a temps del mén en general, o

com a calendari o "temps social™. Nosaltres vivim en totes
agquestes dimensions simultdniament’ (Shutz-Luckmann. 1974 pa-
gina 47).

Tenint present que en el context de la nostra investigacid
no ens interessa tant la dimensid individual i psicoldgica (1)
de l'experiéncia temporal, sindé sobretot la seva expressid so-
cial i institucionalitzada, ens sembla poder-la concretar en
tres nivells ‘d'estructuracid: el temps histdéric, el temps so-

cial 1 el temps biografic, que tot sceguit analitzarem breument.
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1. TEMPS HISTORIC: EL MITE DEL PROGRES

El nivell més ab stracte j general de la representacid
del temps a la nostra societat és el que definim com a temps
histdéric. Es un temps que no es concreta en unes institucio-
nalitzacions especials, sing quc os presenta en un nivell de
formulacis ideoldgica, o si es vel, formant part de les dife-
rents ideologies interpretadores i ¢structuradores de signifi-
cats. Representaria, seguint l'esguema proposat per T. Luck-
mann (1967), el nivell més general d'abstraccid, esscont un
element estructurador de la cosmovisi® d'una determinada so-
Cietat, i es concretaria en un scgon nivell -cosmos sagrat- a
través de la seva explicitacid en forma de diversos mites aco-
llits al si de diferents ideologics, en el cas d'una situacis
de pluralisme cultural, com succeeix en la societat moderna.

En el cas d'una societat tradicional, cen una situacié de mono-
litisme cultural, ~émprant ara el model d'andlisi propcsat per
Joan Estruch (1972)- hi hauria una expressidé Onica del temps

histdric en forma de mite, base d'un sistema cultural dnic.

En les societats dites primitives, l'experidncia d'aquest

temps del mén no havia pres la seva forma actual, lineal i hiE

tdrica, sind que es manifestava com a temps circular, ciclic.

El tema del temps ciclic esta dmpliament estudiat en els
treballs de Mircea Eliade (1951, 1952, 1957, 1963 i 1964).
El temps ciclic, Suposa sagons aqguest autor "una regeneracid
periddica del temps (..) en forma 285 0 menys explicita, i en
particular en les civilitzacions nistdrigues, una creacid ne-
va, &s a dir, una repeticid de 1'acte cosmoggnic". (M.Eliade,

1951, p.55), E1l mite de l'etern retorn, implica en definitiva,

l1'abolicié del temps per la iw itacid dels arquetipus i per

la repeticié dels gests paradigmitics. La seva intencid és an-

tihistdrica: "La hegativa a conservar la memdria de] passat,

encara immediat, ens sembla que és 1l'index d'una antropologia
particular. Es, en una paraula, l'oposicié de 1'home arcaic a
acceptar-se com a &sser histdric, a concedir valor a la "mems-

ria, i per tant, als aconteixements inesperats (&8s a dir, sen-
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se model arquetipic), que constitucixen, de fet, la durada
concreta. En (ltima instdncia, en tots aquests ritus i totes

aquestes actituds, hi desxifrem la voluntat de desvaloritzar
el temps". (pp. 82-83).

La tradicid judeo-cristiana, perd, introdueix una nova
valoracid del temps, un cawi radical, que implica una verita-
ble revolucié en 1'estructuracis significativa del tcmps i

que defineix per tant una visid del mén absolutament diferent.

Es la tesi del tedleg O. Cullmann en la seva obra Crist i el
temps (1946). Segons l7autor "ens cal partir d'aquesta veri-
tat fonamental que, pel cristianisme primitiu, igual que pel
judaisme biblic i 1la religid iraniana, 1'expressi6 simbGlica

del temps &s la linia ascendent, mentre que per 1l'hel.lenis-

me, é€s el cercle.™

Insisteix en la tesi de O.Cullmann el mateix M. Eliade
(1963) "AixI, per primera vegada, cls profetes valoren la
histdria, consegueixen superar la visid tradicional del cicle

(...) i descobreixen un temps de sentit Gnic." (2)

Estretament lligat al concepte de temps histdric, defi-

nidor d'un tipus d'experiéncia i significacid del temps del
mén_oposades al del temps ciclic, cal analitzar el concepte de
progrés. (3) (M.Eliade, 1972, p. 149).

La culminacid d'aquest procés cognitiu a tots cls nivells
s'aconsegueix en la societat moderna industrial per un defini-
tiu allunyament de 1'home respecte de la naturalesa, en inde-

penditzar-se dels cicles de produccié agraria (4).

El procés de reestructuracis significativa temporal que
inicia el judeo- crlstlanlsme, €s de llarga durada. En les socie
tats trad1c1onals sembla clara la persisté&ncia g elements a- his
tdrics en les seves prdctiques i creecnces. La nateixa dependan-
cia dels cicles estacionals Suposava la convivéncia d'elements
simbdlics i rituals ambigus. En podria ser un exemple el cas
de l'aparicié dels mil. lenarismes i la mateixa Oposicid quce
trobem en 1'Església, ©0posicid en la que M.Eliade hi veu "la

primera manifestacid de la doctrina del progrés". (1963, p.8l).
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Aquesta reestructuracid significativa, lenta i progres-
siva, afecta, déiem, a tots els nivells de la vida social.
En una obra complexa i profunda, J. Remy, E. Servais i L.Voyeée
(1979 1 1980) mostren la incidéncia dels diferents models tem
porals (ciclic i histdric) en les pridctiques quotidianes:
"quan el temps és vist de forma repetitiva, el present és so-
vint evaluat a partir d'un passat viscut i percebut com l'edat
d'or, passat gue hom troba una mica degradat en el present
(...) 1 que el futur ha de restaurar cn la mesura quc el grup,
bo i guardant una lectura positiva del seu desti faci de la
tradici6 la base vivent del seu dinamisme o posi la seva es-
peranca en la intervencid d'unagent exterior podent ésser (...)
1'Estat, el concurs providencial del gual vindrd a restablir

les possibilitats d'abans".

En canvi, en el temps histdric, "en una perspectiva de
temps lineal i de domini en vista d'una transformacid, la re-
lacid entre el present i el passat &s vist totalment diferent:
si el passat es veu com podent contenir en poténcia coses ac-
tualment només realitzades parcialment, és del futur que se
n'esperen el progrés i potser la transformacid radical.

L'edat d'or é&s aixi sovint considerada com per arribar."
(J. Remy, et alia., 1980, p. 79). A un nivell practic el temps

ciclic anird lligat a 1'abandonament, a la fidelitat en 1'ho-

nor als compromisos, al poc cdlcul per la dificultat de con-

trol, i la vida econdmica estard deminada per una racicnali-

tat social lligada a la moral de 1'honor. En el cas del temps

histdric, la practica gocial implicara una voluntat de cdicul,

1'adequacié esforg-efectes, la seva modificacid en funcid

d'una acceleracidé de l'acumulacid, la valoracié negativa de

la longitud de temps necessari per 1'obtencid d'avantatges fu-

turs i la valoracid dels elements "obijectius" d'evaluacid eco-

némica. (pp. 78-80). (5)

Malgrat tot, adhuc en la formulacid del temps histdric
tal com &s presentat pel judeo-cristianisme, hom c¢s demana si
no hi persisteixen unes restes de valoracid escatoldgica del

temps. 5i bé el monoteisme porta en si mateix, per la seva fo-

-

S Tt R

ARLAI SRR o

O VIR =

B R E

S

R

FIEE

IETIETIR
T B



namentacid en la relacié directa | personal de la divinitat,
una valoracio el temps necessdriament historica, de fet, se-
gons Eliade (1951), el messianisme no arriba a superar agues-
ta valoracid ciclica del temps: "el futur regenerari ol temps,
€s a dir, 1li tornaria la Seva puresa 1 integritat original".
(pp.98-99). (6)

Aquesta actitud antihistdrica final no &s exclusiva del
Ccristianisme, siné també d'altres cosmos sagrats i idecologics
desenvolupades i exteses a la societat moderna. Végis el co-
mentari que fa Norman Cohn (1963) respecte del nacional-sindi-
calisme i del marxisme: "A través do l'argot pseudo-cientific
dels gue uns i altres es serveixen, es troba una visid de les
Coseés gque reccrda especialment les elucubracions a les que
s'entregava la gent a 1'Edat Mitja. La lluita final, decisiva,
dels elegits (siguin "aris" o "proletaris") contra les hosts
del dimoni (jueus o burgesos) ; l'alegria de dominar el mén, o
la de viure en 1a igualtat absoluta, o les dues alhora, conce-
dida, segons un dccret de la Providdncia als elegits, gue tro-
baran aixfi una compensacid a tots cls seus sofriments; ¢l com-
pliment dels dltims designis de la histdria d'un univers final-

nent desprovist de mal, vet aqui alyuncs velles gquimeres gue

encara avui ens acaricien." L'esquena mitic temporal: "para-
dis-expulsid del paradis pel pecat- redemcid— nou paradig",
estd a la base de les ideclogies -i ¢ fom extensible també a
la psicoandlisi~ més arrelades en ¢l wmdn modern.

Es també M. Eliade qui es fa ressd d'aguesta possible
sortida anti-histdrica de la socictat moderna i al possible re-
torn als mites del temps ciclic: "Tanmateix cel considerar gue
com més s'agreugi el terror a la histdria, com més precdria es
faci l'existéncia degut a la histdria, més crédit perdran les
posicions d 'historicisme. I, en un moment en el que la histo-
ria podria aniquilar 1'espécie humana con la sova totalitat -co-
$a que ni el cosmos, ni 1'home, ni la casualitat han aconse-
guit fins ara-, no seria estrany que cns fos donat 1'assistir

a una temptativa desesperada per a prohibir"els acontecixements
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de la histdria," mitjangant la rcintegracid de les socictats

humanes en 1l'horitzé (artificial, al ser imposat) dels arque-
tipus i de la seva repeticid. En d'altres termes, no és impos-
sible concebre una &poca, no molt liunyana, en la que la huma-
nitat, per assegurar-se la supervivéncia, es vegi obligada a
deixar de "seguir" fent la "histdria” en el sentit en que co-
mengd a fer-la a partir de la creacid dels primers imperis, en
els que es conformava amb repetir els fets arquetipics pres-
crits i s'esforci en oblidar, com a insignificant i perillds,
tot fet espontani que l'amenaci amb tenir consegliéncies "his-
toriques”. (M.Eliade, 1951, pp.140-141).

Les reflexions i comentaris anteriors tenen com a objec-
tiu el fer notar que si bé &s cert que l'estructuracid tempo-
ral de la cosmovisi® moderna, pel conjunt dels diferconts cos-
mos sagrats, conté una formulacidé de tipus histdric, lineal,
no &s impossible que per determinats casos, époques o ideolo-
gies, la temptacié de sortida o escapada anti-histdrica no si-
gui pensable. Pensemn, també,que la tesi present, apuntada per
M. Eliade 1 N. Cohn, podria molt possiblement relacionar-se

amb la d'E. Fromm a La por a la llibertat. El refugi en la

repeticidé i l'arquetipus, el deixar de segulr fent histdria.
la "prohibicid" dels aconteixements histdrics, les falses
il.lusions i alegries dels "elegits", ens aproximen a la tesi
d'E. Fromm, sobre el dilema que es presenta a 1'home modern,

-independent, aytdnom, critic (i histdric?), perd isolat, de-

sememparat i estamordit-,i que el sitda en el dilema de o bé

"d'evadir-se del pes de la seva llibertat can a noves depen-—
déncies i supbmissions” (sortida anti-histdrica?),"seguir enda-
vant cap a la plena realitzacid d'una lLlibertat positiva (...)"
(E.Fromm, p. 8). Aquest "seguir endavant", de Fromm, ens sem-
bla idéntic a aquella "voluntat dels profetes messidnics d'en-
carar la histdria, d'acceptar-la, margrat la tensié que aixd
suposa,"” a la "yoluntat de considerar qualsevol moment com a
decisiu" i a la"sortida d'una concepcidé fatalista" gue Eliade
(1951, pp.101-102) atorga al temps histdric. I gquan N. Cohn
(1963) comenta actituds finalment anti-histdrigues, no s'apro-

xima a la descripcié que fa Fromm dels mecanismes de fugida
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com s&n l'autoritarisme, l'agressivitat, i la conformitat pas-—
siva (E.Fromm, 1941, pp.127-186), i els aplica a fets histdrics

semblants, com el nazisme?

L'intewgant que queda plantcjat, doncs, és el de saber
fins a quin punt podem interpretar com a un retorn a concep-—
Cions fatalistes i cicliques del temps alguns dels fendmens
i circumstdncies que ens envolten. I si, en definitiva, hi ha
prou simptomes i prou clars com per a diagnosticar una possi-

ble fugida anti-histdrica de la societat moderna,

Davant d'aquesta interpretacis pessimista de les possi-
bles resisténcies en contra l'acceptacidduna concepcid histd-
rica del temps, M. Maffesoli (1979) sembla que més aviat troba
en el manteniment de certes temdtiques cicliques, una mena de
defensa contra les ideologies oficials del progrés. Maffessoli
constata com les concepcions cicligues es mantenen fins molt
tardanament, i &dhuc "quan la histdria lineal ha suplantat la
successid de cicles, aquestes hi resten en sordina, com a
substracte de la saviesa social que relativitza el gran mite
oficial del progrés per l'experidncia viscuda del desti indi-

vidual marcat per un principi i un final” (p. 99).
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2. TEMPS SOCIAL I EL CALENDART

El segon nivell d'andlisi de l'experiéncia temporal, el
trobem en l'ordenament del temps social, institucionalitzat en
forma de calendari. El calendari, per tant, esdevé la institu-

cid temporal per excel.léncia.

El calendari constitueix un ordenament temporal, de sig-
nificacié molt amplia. No &s perd un ordenament aillat i arbi-
trari, siné estretament lligat a la cosmovisié en el seu estat
especific d'estructuracid i significacid. La seva missid essen-
cial consisteix, precisament, en relacionar significativament,
la visidé del mdén, els cosmos sagrats, amb la prictica social,

i més concretament, amb les activitats productives i reproduc-

tives de l'estructura econfmica i de la mateixa vida gquotidiana

En el costum de seccicdnar e] temps diari, el temps anual,
i en definitiva, el curs del temps, la societat moderna ens de-
mostra una necessitat idéntica a la de les altres societats tra
dicionals o simples: "Per damunt de tot exercici retdric, hi ha
la necessitat de medir, d'ordenar, gairebé de partir el temps,

considerat com a intervallum mundi. Ln aguesta tasca els homes

d'avui es diferencien ben poc dels del Renaixement, 1'Edat Mit-

Ja 1 l'Antiguetat classica. (J. Caro Baroja, 1965, p.l4).

Cada calendari instaura uns tipus de ruptures al temps

continu, unes discontinuitats, amb 1'objectiu, déiem, de rela-

cionar unes practiques amb el model cultural existent. 0, en-
cara millor, el calendari, en el context d'una determinada cos-
movisid selecciona leg prdctiques adequades gue permcten mante-
nir una experiéncia subjectivament ordenada de la realitat, i
mantenir el procés estructural i dial&ctic de la construccid
social. J. Remy, et alia (1980, p. 83) diuen: "Aqurst traspas
(d'un model temporal a un altre, d'un calendari a un altre) per
met mostrar 1'impacte que tenen els models culturals per se-
leccionar, entre tétes les reaccions possibles, la que €s com-
patible amb l'orientacis general promoguda per l'estructural.
La comprensid del tipus de discontinuitat que instaura &8s a més
un element clau per comprendre la contribucig d'aquest traspds

a la produccid i a 1la reproduccid d'un tipus de societat,”
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El temps social institucionalitzat en forma de calendaris,

té decididament un "origen" social. Sovint $'hi han buscat ori-
gens estrictament lligats amb els ritmes cosmics, estacionals,

i en definitiva, en la natura. Perd . Eliade (1964, p.328) in=
sisteix en aquest origen social, fonamentat en el desacord gue
precisament s'observa entre els calendaris sagrats i1 cls ritmes
cOsmics: "De fet, aquesta divergéncia no nega en absolut la so-
lidaritat dels sistemes de comput i els ritmes cosmics; simple-
ment demostra d'una part, la inconsisténcia dels cOmputs i cro-
németres primitius, i d'altra part el cardcter no "naturalista"
de la religiositat arcaica, en les que les festes no es diri-

geixen pas al fenomen natural en rll mateix, sindé a la dimen-

si6 religiosa d'aquest fenomen".

Aquesta reflexid ens planteja cues gllestions: D'una ban-
da, el caricter "sagrat" de la divisidé temporal. D'altra ban-
da, la diversitat de calendaris en la histdria i ddhuc en una

mateixa societat.

La dimensid sagrada del calendari no és dif”icil de justd
ficar amb els instruments conceptuals cmprats fins ara. be fet
el calendari seria la institucionalitzacid especifica d'un dels
elements principals de tot cosmos sagrat, en el sentit que hi
atorga Luckmann, com a "sistemes d'articulacid de la jerarquia
interna de significats de la visid del mdén, deguda als univer-
sOs simbdllics" (végis els capitols 3 i 4). E1l calendari refle-
xa (i imposa) una articulacid determinada de significats a tra-
vés d'un ordre temporal concret. Defineix festes i rutines,
dies fastos i nefastos, perfodes d'exaltacid col.lectiva o de
recolliment. "La religié cristiana ha permés que el calendari,
el transcurs de 1l'any, s'ajusti a un ordre passional, repetit

segle rera segle. A l'alegria familiar del Nadal la succeeix,

0 ha succelit, la disbauxa del Carnaval, 1 a aquest, la tristesa
obligada de la Setmana Santa (rera la repressid de la Quaresma) .
En oposicid a la trista i tardoral festa de Difunts, hi ha les

alegres festes de primavera i estiu". (Caro Baroja 1965, p.18).
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Es en aquest sentit, per les seves implicacions direc-
tissimes en l'atorgacié de significacid i de lligam amb una
cosmovisid general, que podem parlar de cardcter "sagrat" i
"religids" del calendari.

- YR ARSI e V-

Pel que fa a la diversitat dec calendaris, aguesta pro-
blemdtica presenta la doble dimensié ja citada. En primer lloc,
seria gaireb’e innecessari haver de constatar la diversitat de
calendaris en la histdria, per a les diverses societats, si no
fos perqué aquesta diversitat és tan extraordindria. No és no-
més en els darrers segles que hi ha hagut variacions, ni només

en els grans canvis de civilitzacicns, siné que aguesta diver-

M e T

sitat afecta a petits grups, a curtes durades, etc. Només com
& exemple, diguem que De Vaux (1957, vol.IT,p.243) comenta 1la

perplexitat dels Rabins que no distingien 1l'edat relativa dels

St ol

textos biblics i que comptaven, en aguests, si més no, quatre

comengaments d'any. En aquest estudi sobro cls calendoris de

b

1'Antic Testament, val a dir que és extraordin’ aria la varia-
bilitat dels calendaris que se'n desprén, especialment si to-
nim present que s'est3 parlant dc socictats molt scmblants i
proximes en l'espai i el temps.

Es més complexa perd, -la segona problem’atica qgue es re-

sumeix en 1'existdncia d'una diversitat de calendaris en una
mateixa societat. Diversitat que nosaltres explicariem a tra-
vés de la consideraci6, repetidaront apuntada i analitzada,
de la no necessiria homogeneitat de les cosmovisions i per
tant, de la possible i real existéncia de diversos cosmos sa-
grats estructuradors de jerarquies dec significats, ‘ddhuc en
les societats dites monolitiques o de monolitisme cultural.

Diversitat augmentada probablement en la societat moderna a

LAY

causa de la relativament nombrosa proliferacid de cosmos sa-

!

grats, amb la particularitat que en general, no s'estableixen

unes relacions de domini i dependéncia tan gran com en les di-
tes societats monolitiques. La relacid  de domini i conflicte

(p.e., la cosmovisid cristiana vs. la bruixeria, en 1'mdat Mit
ja), ha variat en el sentit d'establir-se una relacid de compe
titivitat en el marc d'un mercat de cosmos sagrats (cristianis

me, marxisme, orientalismes,....). (Berger,1971) .
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Hi havia, a més, una no-homogeneitat interna als mateixos

coOsmos sagrats, 1 extensible als mateixos calendaris. La dini-

mica festiva i laboral, religiosa i profana, etc., no sempre b
presenten una estructura perfectament acabada. I en l‘experiég é
cia directa d'aquests calendaris s 'hi troben tota mena d'ambi- E
gliitats i elements diversos, adhuc cn la pretesa harmonia de

les societats tradicionals.

La diversitat d'experiéncies temporals queda posada de ma
nifest en 1'important obra d'E. Le Roy Ladurie (Montailjou,
Village Qccitan. De 1294 3 1324. (1975, p.428): "l'arqueologia

E XTI e -

del saber, revela, en el pokble de les creus grogues, pel gque
fa a les idees sobre el temps, una sCric de capes supcrposades:

una fina pel.licula citara; una crosta Ccristiana més espessa;

una teoria antiga (?), A&dhuc astroldgica, del fatum i del des

o

ti, aplicada tant a la domus, com a 1'individu de les pletes.

Creure en el dest?, domiciliar o ersonal, en 1'alta Aridge
S g

dels anys 1300, com en 1'Atenes del va. seqgle, &s refusar l'e
xisténcia d'un temps lineal, orientat cap cls extrems de la

fi del mdén; és encadenar, una vegada més, el vell i temible
Crcnos",

Per la seva banda, la diversitat interna dels mateixos

COSmMOs sagrats i cosmoldgics, 1'enuncia perfectament J. Caro

Baroja, en un altra anilisi histdrico-cultural, El Carnaval
(1965 pp.18 1 s.): "les modestes investigacions que conté aques
ta obra han de partir d'un moment nistdric: es refereixen a la
manera com 1l'home europeu, que no ha prés part activa cn el de
senvolupament del pensament racionalista o d'altra mena, perd
de primera poté&ncia, ajusta la seva vida a una vella concepcid
© a vdries concepcions mitopoeiques d'una banda, a uns criteris

de mesura temporal d'una certa rigidés de 1l'altra; sense renun-
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ciar, per altra part, i finalment, a una fe nova tan robusta

X
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com el cristianisme; ni més ni menys. L'ajustament &s difici]

¥

i només es pot comprendre partint d'una connexid entre els
usos, els costums i les idees, d'una banda, 1 els homes, d'al-
tra, connexid segons 1la qual 1'individu queda dominat tant

pels seus pensaments i emocions com pels de la societat en 1la
que viu en conjunt."”




Hom haurd observat que parlant del calendari, del temps
social, es presenta novament la dualitat temps histdric- temps
ciclie. E1 problema és el conciliar un temps social, festiu,
repetit anualment -ciclic-, amb el temps histdric del progrés.
La dualitat permanent en l'experiéncia del temps &s vista ai-
xI, per J. Phaure (1873) p. 39): "En realitat, hi insistinm,
no hi ha mai al si d'aquestes correspondéncies clicliques,
identitats, sinéd analogies: els factors celestes de gqualifica-
cid del Temps no es retroben mai completament semblants, i com
prenem millior llavors que el Temps, alhora assimilable a un mod
bil animat amb un moviment circular {ciclic) 1 a un riu (li-
neal), hagi donat lloc a l'apotegma c&lebre d'Herdclit: "Hom

no es banya mai en el mateix riu"

Els mecanismes de significacié a través dels calendaris
sén fonamentalment simbdlics. Mai no cs fonamenten, com diu
Phayre, en la identitat, siné en l'analogia, que és prdpiament
l'origen del simbolisme. E1 capitol que estard dedicat excly-
sivament a parlar dels mecanismes legitimadors del calendari,
intentard analitzar ampliament aquesta qliesti’o, que ara només
apuntem.

En definitiva, la present investigacidé hauria d'analit-
zar precisament aquestes qlestions referides al calendari en
el cas de 'la societat moderna industrial. Aquest fet incloura
encara alguns aspectes nous sobre ol calendari. Principalment
pensem en la incidé&ncia que l'espeocialitzacid i segmentacid
institucional moderna pugui tenir sobre aguest. Malgrat les
diversitats de calendaris i en els calendaris ja obscrv_ ades,
la societat tradicional oferia la possibilitat simbdlica de
relacionar el temps cdsmic (estacions), amb el temps de pro-
duccié agraria, fonamentalment, i aquests estretament lligats
al temps litdrgic. L'especialitzacid institucional fa aparéi-
Xer una diversitat de calendaris —calendari laboral, calendari
litdrgic, calendari académic, calendari familiar,...- no sem
pre fdacils de fer compatibles 1'un amb l'altre. E1l problema de

l'especialitzacid institucional, ens porta a més,a 1 anomenat
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procés de privatitzacid, definint dos tipus de calendaris
-els pilblics 1 els privats~ de caridcter ben diferent: els
uns, els plblics, experimentats fonamentalment com a coer-
citius -calendari laboral o acadéinic, per exemple, : els
altres, els privats, considerats on la seva vessant de dona
dors de significacid i per tant, fonamentals en el procés
d'elaboracié subjectiva de significats Gltims -"cosmos sa-

grats" privats-.

Probablement &s a aquest fenomen gue apunta el comenta-
ri de Fernando Savater, gquan ens parla del calendari en un ar
ticle titulat "la renovacidn del afio" (1976, pp.195-6):

"Els moderns, que sdn uns dissortats, solen protestar contra
les festes "convencionals" i dir que cls sembla una solemne
tonteria aixd d'haver de divertir-sc a cops de calendari,
tant si és el 31 de desembre o el 14 de mar¢. I és quc, &s
clar, tal com van avui les coses, tenen la seva part de rad.
Estem tristament i miserahlement sotmesos a que el calendari
no tingui res a veure amb els nostros desitjos i ens caigui a

sobre com una dutxa de dies desconsclats.

(...) Tanmateix, sembla que al principi la cosa no ana-
va aixi. Les festes no eren festes perqueé ho decretava el ca-
lendari, sind que el calendari era calendari perqué recensiona
va les festes. L'esséncia del calendari 6és festiva, no labo-
ral. s6n les festes les que precedcixon 1 fixen les calendes,
no al revés com passa ara. La festa cra alld real, alld defi-
nitiu, el present sense miacula; el treball -“que inventd la pre
visié, el futur i el passat- només prenia sentit com a pream-
bul de la festa.

(...} El calendari primogeni no era, tanmateix, inyenu
ni tontament Sptimista. També assenyalava els dies nefastos de
l'any, que commemoraven la banda fosca, alld de derncniac que
té la vida. Segons Hesiode, era dia infaust el cinc de cada
mes; avui dia solen ser els cinc dltims dies del mes els que

més ens preocupen..."
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3. TEMPS BIOGRAFIC: ELS RITUS DE TRASPAS

En darrer lloc, hem de tenir present aquell nivell de
l'experi&ncia temporal situat en ¢l mateix individu, el que

marca els punts de ruptura i discontinuItat també en ¢l crei-
Xement individual.

Aquestes ruptures o punts d'inflexid en la biografia
individual han vingut tradicionalment marcats per uns ritus
d'iniciacid i transicid o traspas, (7) que hom troba sota dife
rents expressions en totes les societats. I també& en les so-
cietats modernes occidentals.

Tampoc descobrim res de nou si insistim en el fet que
els diferents ritus d'iniciacid i traspds no acompanyen pe-
rd, canvis de tipus bioldgic en 1'individu, siné gue tant el
contingut de les diferents etapes com ¢l moment i la durada,
tenen clarament una significacid social relativament inde-
pendent d'agquest fet bioldgic. (8)

Els estudis cl3ssics sobre aguest tema sén diversos i
amplis. Només per citar-ne dos podem anomenar el d'A. Van
Gennep Les rites de passage (1909) i el de M.Eliade Inicig~

ciones misticas (1958). De la matcixa mancra, els ritus de

traspds 1 iniciacid també han sigut objecte de miltiples os-
tudis monogrifics i locals, realitzats per part de folkloris-
tes i antropdlegs, i &dhuc 1'autor d'aguesta tesi té& entre
mans un estudi sobre ritus de naixement i mort a Menorca, en-
cara sense publicar, i ha publicat un article sobre els "ri-

tus de bateig i les transformacions actuals del seu signifi-
cat" (1979).

El temps, biografic, que hem anomcnat aixi prenent la

distincid entre histdria i biografia de CW. Mills (1959), no

serd objecte explicit de la present investigacid. Nomds so-
cunddriament i per mantenir, sobretot al principi, una pers-

pectiva global de les representacions socials del temps, cre-

iem convenient fer-ne esment.
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Nomé&s com a observacions gencrals, i sense la intencid
d'andlisis posteriors, creiem que podem fer les seglients afir-
macions. En primer lloc, sembla clar gue els ritus d'inicia-
cid i traspds sequeixen presents 1 amb tota la seva forga sig-

nificativa a la societat moderna. Podriem dir que per defini-

¢id hi han de ser. Que la diferenciacid de la biografia indivi
dual en diverses etapes &s una tasca absolutament indispensa-
ble i fonamental en la construccié de les identitats indivi-
duals. Perd sense necessitat de forgar gens 1la realitat, 1la
vigéncia de tals ritus é&s totalment evident: tant els de nai-
xement, els de l'adolesclencia, els d'entrada a l'edat adulta,
els de matrimoni i aparellament, o els de mort. Les formes po
den haver variat molt, perd la ritualitzacid com a cami de do

nacidé de significacions, com a iniclacid, segueix viva.

Possiblement, i estretament lligat als processos de plu-
raliéme cultural i ideoldgic, &s a dir de significacions, i de
privatitzacid -aparicié d'drees fora del control pidblic, de
construcecid individual de sentit-, ¢s donin varies formes d'ex
pressid ritual, esdevenint, més en aparenga gque de fet, com
una gran diversitat de "solucions" rituals als traspassos i
iniciacions.

Alhora, la progressiva pérdua de poder de 1'Església,
com a institucid que tradicionalment mantenia el monopoli de
l'atorgacid de legitimitat en tals traspassos i iniciacions,
ha deixat obert el camf a nous tipus de legitimacions. En
termes generals, no seria diffcil afirmar i confirmar amb una
simple andlisi, que el procés de descristianitzacid dels ritus
de pas ha anat acompanyat d'un proccs de medicalitzacid dels
mateixos. La institucid madica apareix com la garant i contro-
ladora "cientifica" dels diferents processos d'iniciacid, i

del temps biogrific en general.

Tant el procés de descristianitzacid -molt menys relle-
vant encara, perd, del que hom es pensa- i el de nedicalitza-
cid progressiva, han comportat o bé han anat aparellats a un

allunyament, també progressiu, dels simbols i mites de la na-
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turalesa, dels ritmes estacionals i de la produccid agr’ aria
en definitiva. La unitat significativa i simbdlica gque apro-
pava analdgicament l'activitat productiva i la biografia in-
dividual, calendari i biografia, ha anat o va desapareixent.
Ja no hi ha -o &s dificil trobar- una mort biogrdfica compara
ble significativament a la "llavor que mort per donar vida'.
Ni una sexualitat viscuda centralment com a capacitat repro-
ductiva, comparable a la "fertilitat del camp", etc., La rup-
tura esfera pGblica-esfera privada, implica directament, i a
nivell simb&lic, una ruptura entrec el temps social i ¢l temps
biogrdfic, entre calendari i biografia. Altres processos so-
cials moderns anirien estretament lligats al sentit del temps
biogrdfic. Des de la seva localitzacid en 1'3rea del consum
fins a la dissimulacid de la mort fins esdevenir el gran tabd
de la nostra societat; (P wAries,1975, M. Foucault, 1976) des
de l'evolucid de la familia tradicional a la familia nuclear
centripeta, fins a la generalitzacid 1 l'obligatorietat de

l'escolaritzacid; etc.

En definitiva, el temps biogrific ens planteja sobretot,
novamentﬂ'problema de la relativa cocheréncia i homogeneitat de
les diferents experié&ncies temporals, a través d'una simbolo-

gia comuna, o d'unes estructures significatives compartides.

L'elaboracié o construccié privada de sentit comporta,
ja ho hem dit, 1'eleccid segons les preferéneies subjectives
de l'individu que es sitda com un consumidor en el mercat de
models de legitimacid. La construcci o és precdria, sotmesa
facilment a crisis, en constant re-claboracid. EL temps bic-
grafic, per tant, estaria sotmds cada vegada més a 1'ambit de
la construccid personal de sentit, al "bricolatge" de la pro-
pia biografia, o si es vol de l'auto-biografia. Excepcid fe-
ta, naturalment, dels aspectes medicalitzables gue es sotmeten

acriticament -devotament- a l'autoritat del metge.

Anmb tot, les dimensions medicalitzades no exhaureixen
ni de lluny, l'expressivitat de la iniciacié o el traspas

biografic.
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Heus aqui, doncs, que parlariem d'un temps biografic en
procés de convertir-se en temps auto-biografic, i per tant,
que sotmet a la subjectivitat del propi individu la construc-

ci6 dels significats rellevants.

La inseguretat gue hom troba en els pares cristians a
l'hora de la transmissi® de la fe als seus fills, &s una acti-

tud més global, encara. Els pares no saben ni quan ni com ba-

tejar una criatura, no saben ni quan ni com comengar 1'escola-

ritzacid, no saben iniciar-lo en alguns coneixements sexuals

-cedint la decisid a 1l'escola-, etc.

Tots aquests quans i coms biogr~afics esdevenen discuti-

bles, perden el cardcter tradicional d'evidéncies col.lecti-
ves, perden coheréncia i estabilitat. En canvi, tenen una gran
forga significativa precisament pel seu cardcter subjectiu.
Les cerimOnies de matrimoni de moltes parelles joves, "inven-
tades" per ells mateixos, es converteixen en una amalgama d'ele
ments diversos, propis dels diferents cosmos sagrats dels gue
participen o han participat les seves experidncies significati
ves. 56n celebracions 'dniques., irrepetibles, pcc coherents
i que sovint susciten polé&miques, perd que per la parella, pre
cisament per ser la seva vcelebracid, sén vistes com a "since-—
res, espontdnies, sense hipocresia, no convencionals,..." etc,

etc.

El tractament a fons d'aquestes qgliestions podria consis
tir en un treball fonamentalment basat en el recull i anilisi
d'observacions, de tota aquesta proliferacid de cerimdnies de
bateig, casament, o de dol, d'elaboracid "privada", estudi que
matisaria perd que confirmaria, creiem, la situacid gue hem

descrit.
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NOTLS,

1. Des d'un punt de vista psicologic, semb_la indiscutible la

importancia del domini i la comprensidé del temps. J. Piaget
(1946 pp.274-5) ha dedicat un dels seus estudis precisament
al temps. Per Piaget, comprendre el temps no &8s només poder
anticipar el pervindre en funcié deo regularitats cstabler-
tes inconscientment en el passat, sind més aviat, trascen-
dir l'espai, essencialment, fer un acte de reversibilitat:
"Seguir el temps Gnicament segons ¢l curs irreversible dels
esdeveniments, no és comprendre'l, siné viure'l sense tenir-
ne consciéncia. Conéixer-lo, al contrari, €és remuntar-lo o
descendir-hi, traspassant sense parar la marxa real dels es-
deveniments".

En un ordre més concret, J.Beachler ha parlat de la re-
lacid del temps amb els sulcidis, especialment com a causa
d'aquests en els toxicdmans, en els que es déna la impotén-~
cia d'estructurar-lo (1975, pp. 438 1 ss.).

Enfront d'aquestes afirmacions prou radicals, caldria tenir
present el matis que ens proposa L.M. Chauvet (1879, pp.223):
"La percepcid biblica del temps no és purament lincal, tal
com creiem massa facilment, projectant-hi el nostre propl es
quema mental racional d'Occidentals i les estructures fins

i tot del nostre llenguatge on cs construeixen les nostres

representacions del temps"”.

Eliade escrint @ "el cristianisme s'afirma sense discussié com
la religié de 1'home caigut en desgrdcia". I aixd, en la me-
sura que l'home modern, est3 irremeiablement integrat a la
histdria i el progrés, i en gue la histdria i el progrés sén
caigudes que impliquen 1'abanddé definitiu del paradis dels

arquetipus i de la repeticid. (1951, p.149) .

La diferéncia &s tan radical, que "tot el que als ulls d'un
individu modern és vertaderament "histdric", és a dir, dnic
i irreversible, 'pel primitiu &s considerat com desprovist
d'importdncia ja que no té precedents mitics i histdricg®
(M.Eliade, 1964 p.333).
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Les diferents valoracions del prescnt i el passat tenen conse
gliéncies amplissimes. AixI, R. Panikkar (1973) sostéd la tosi

que quan l'aspecte temporal de la realitat &s percebut negati-

vament, el saeculum -el mdn temporal- es referiri a alld que

€s secular en oposicié al mén sagrat. En canvi, si l'aspec-

te temporal -histdric- &s percebut positivament, la secula-

ritzaci6 serd considerada aleshores com 1'alliberament de
l'home. E1 procés de secularitzacié, doncs, també& aniri estre

tament lligat a la concepcid temporal de la realitat.

Eliade diu: "Les creences messidnigues en una regencracid fi

nal del mdén denoten igualment una actitud anti-histdrica.Com

que ja no es pot lgnorar o abolir periddicament la histdria,

l'hebreu suporta amb l'esperanca de gue acabard definitiva-
P jei ¢ g

ment en un moment més o menys llunyd. La irreversibilitat
dels aconteixements histdrics i del temps és compensada per

la limitacid de la histdria en cl temps. (1951 pp.104-5).

El terme francés "rites de passage", 1'hem traduit com a
ritus de transicidé i especialment, dc traspds. Aguest terme
ens sembla adequat pel fet que ja s'usa popularment per indi
car un canvi d'estat, especialment del moment de la mort,pe-
rd en general com a "trdnsit, situacié critica de pas d'un
estat a un altre" (Alcover-Mcll, Diccionari Catald-vValencia-
Balear, vol. 10, 453. Palma de Mallorca, 1977).

A més, la perioditzacid biografica, segons P. Ariés (1973)
"té la mateixa fixacid que el cicle de la natura o l'orga-

nitzacid de la societat" -el calendari-. (p.42).
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EL CALENDARI COM A INSTITUCIO

1. TEMPS I INSTITUCIONALITZACIO

Els diferents significats ordenadors de la vida guoti-
diana, tant si en diem sistemes dec valors, com ideologies,
com cosmos sagrats, -tots aquests conceptes tenen matisos gue
els diferencien, perd ens situen en cl mateix terreny de les

construccions tedriques de significats- funcionen gracies a

disposar d'un suport institucional, que en possibilita la se-
va construccid, la seva homogeneitat, la seva transmissid i

encara, el seu manteniment.

Aixd vol dir, senzillament, guc no existeixen valors so-
cials, o significats Gltims, etc, on I'aire, siné dins d'un
sistema, amb uns determinats mecanismes de produccié i de re-

produccid d'ells mateixos.

No estem parlant, naturalment, de relacions superes-
tructura-infraestructura, tampoc. lns mantenim encara dins ol
nivell superestructural, en el que es situen les instituciona
litzacions de les experiéncies temporals, Cert que aguestes
construccions mantenen una relacié dial@ctica amb els nivells
estructurals. O si es vol que els ordenaments tedrics de les
experiéncies temporals depenen en bona part del desenvolupa-
ment prdctic d'aquestes experiéncies, molt especialment en el
terreny de l'estructura econdmica, de l'organitzacisd de 1la pro
duccid i reproduccié d'una determinada estructura econdmica.
Perd no &s menys cert que el desenvolupament de determinades
estructures econdmiques es veu encallat o accelerat per les di
ficultats o facilitats que una organitzacidé de coneixements i
significats -1 dins d'aquesta, una determinada percepcid, com-

prensid i expressis del temps- 1'hi puguin posar.

Fem la precisid anterior amb 1'dnic objectiu de situar
el tema en el seu precis lloc: els elements siperestructurals,
de coneixement i significacié, malgrat la seva interdependén-
cia amb els elements estructurals, tenen les seves propies re-

gles i els seus mecanismes interns de formacid, estructuracid,
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transmissidé i manteniment. I un d'aguests mecanismes &s el de

la institucionalitzacié, com tot scqgulit analitzarem.

Podem afirmar dencs que ha d'existir, és necessari ai-

gun suport institucional de les diferents experiéncies tempo-
rals. No oblidem perd (cf. cap. 2) que les experiéncies tempo-
rals sén miltiples i diversificades. T encara mé€s, gque no tenen
necessariament una estructura comuna. Es a dir, que no hi ha
només o un temps lineal oposat histdricament a un temps ciclic,
© només un temps biogridfic relatiu a cada grup social, o no-
més un temps social, un calendari que reguli tots els aspec-
tes de la vida social. En realitat funcionen tots tres nivells
alhora, amb graus de coheré&ncia i homogeneitat no sempre
iguals, i encara, en cadascin d'aquests nivells, tampoc hom

pot parlar d'una homogeneitat absoluta. Véiem persistdncies

de percepcions cicliques del temps en periodes on el temps his
tdric &s hegemdnic, o considerdvem la diversitat de calendaris
aplicats a la diversitat de ritmes socials, 1 encara la relati
va originalitat de les modernes construccions de temps "auto-
biografic".

Es per aqguesta confusid que ¢s presenta en el nivell pu-
rament empiric de les experiéncies temporals, que cal analit-
zar-ne les diverses institucionalitzacions, i que sOn les que
en definitiva ens permetran distingir aquesta diversitat d'ex

periéncies .

L'andlisi de les experidncies i significats temporals a
partir de les seves institucionalitzacions pot semblar artifi-
cids per a 1'individu subjecte d'aquestes experiéncies. I en
part, ho &s, en el sentit que per a l'individu, o per la so-
cietat, la diversitat de 1dgiques significants no és percebuda
clarament. A més, si entre aguestes 1dgiques hi ha elements
massa contradictoris, s'atribueixen llavors a factors externs
a les mateixes ldgiques, que en definitiva es poden "explicar"
a_mb formulacions,,pre—teériques del tipus "els temps estan

canviant", "el temps é&s boig", etc... Fet i fet, creiem gue no

cal violentar 1la heterogeneitat de 1'experidncia subsectiva
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del temps, heterogeneitat que com hem vist en el capitol pri-
mer, pedria ser no pas accidental, sind precisament un element
constitutiu important. Aixd no obstant, seguim pensant gue cal
fer 1'andlisi dels processos institucionalitzadors, de 1'expe-
riéncia temporal i aixi destriar els camins estructuradcrs,

dins 1'aparent confusié, i la heterogeneitat real.

Quines formes d'institucionalitzacié del temps podem dis-
tingir? La divisid que creiem adequada, seguird la distincid
que anteriorment hem fet de les estructures temporals. Distin-
cié en certa manera efectuada en la consideracié de tres "ti-
pus ideals" d'estructuracidé. En la realitat, les interferén-
cies, coincidéncies i oposicions poden ser mGltiples. Tanma-
teix creiem gue son Gtils per a efectuar una analisi diferen-

ciada i per parts,

Al nostre parer, el suport institucional de la percep-
ci6 ciclica o lineal (histdrica) del temps es sitda en el ni-
vell superior d'abstraccid i globalitat. Afecta directament 1la
visié del mén, la cosmovisid, i seria una de les bascs sobre

les quals es defineixen els universos simbolics “sistemes sim-

bolics de significacid dltima-. Aquesta localitzacid en la ba-
se de la jerarquitzacid de significats, propia dels universos
simbblics, €s el que fa situar 1'experiéncia global histdrica

© ciclica del temps en un nivell definit com a sagrat, miste-
ridés o trascendent. Es el lloc dels "sentits Gltims", de les
"experiéncies extraordindries". La creencga en el Paradis, la
participacid a la "histdria" de la salvacié, els mites de
1'"Etern retorn", etc. sén el lloc o l'expressid d'algdnes
d'aquestes "experiéncies extraordiniries” de "significat Ql-

tim",

En segon lloc, el suport institucional del temps social,

&s el calendari. Est3 situat a un nivell inferior d'abstraccid

respecte el primer suport del temps histdric o ciclic.

Si d'una articulaci6é determinada de la visié del mén per

una jerarquia de significats en diem cosmos sagrat, el calen-

dari es sitla precisament en aquest nivell. Segons Luckmann,

e
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(1973) el cosmos sagrat s'objectiva on unes accions de signi-

ficat b3sicament pragmdtic, en uns rituals, en un llenguatge.
El calendari s'objectiva tanmateix, en unes accions pragmdti-
ques, i en uns rituals. Constitueix en definitiva, un llenguat
ge, l'articulacid del qual descansa en el seu potencial simbd-
lic. (1)

TR T T

Luckmann definia com a trets més prominents del cosmos
sagrat, el calendari sagrat, una topografia sagrada i unes
lleis rituals de tradicié sagrada o litdrgies. El que fa que

QRTINS

determinat dia o festa esdevingui sagrada no és pel mateix
dia, sind per la jerarquia de significat que el sitda en un

lloc o altre del cosmos sagrat.

El cosmos sagrat de fet s'articula en les societats tra

dicionals en una institucid que suporta la seva objectivitat i

validesa. En la societat moderna, en canvi, caracteritzada per

K
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una multiplicitat de cosmos sagrats, oferts tots alhora, creiem
a tall d'hipdtesi, que hi haurd d'haver uns elements centrals,
comuns, amb 1'objectiu de mantenir una certa globalitat i cohe
réncia, gque transmetran a la visid del mén general per tal de

preservar una certa homogeneitat i cohesid.

Aixi, el calendari, pel fet de la seva trascendéncia en

la configuracié dels cosmos sagrats, seria un d'aquests reduc-
tes en els que la lluita pel mantcniment de la cohesid de sig-

nificats seria encara relativament viva.

L'observacid dels fets ens confirmaria la present suposi
cib6, sobretot en el cas de certes reestructuracions calenda-
ries i festives. La reivindicacid d'un Corpus, per exemple,qgue
semblava mort a nivell de significats, esdevé un punt de 1llui-
ta comuna per molts i molts diversos grups socials pertanyents
a diversos "cosmos sagrats", o potser amb més precisid, amb

diferents sistemes subjectius de significacid dltima -cosmos

TERYTE

sagrat interioritzat- auto-construits. (2).

El calendari, definidor d'un ordre temporal, part impor-

tant en la definicié d'un cosmos sagrat, en la societat moder-~

na es mantindria, doncs, com un d'aguests reductes amb un alt
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grau de significats compartits, i gquc es resistiria a ser fi=-
nalment redult totalment als efectes del procés de privatitza-
cidé. El problema és complex, i reemprendrem la seva andlisi en

els darrers capitols.

Ens cal parlar finalment de la institucionalitzacis del
temps biogrdfic. La biografia individual estd fortament marca-
da en uns segments en els que es produeixen els canvis "d'es-
tat", de situaci6. Agquests pericdes sén anomenats "d'inicia-
Cci6" i de "traspds" o "transicié". La situacid especifica
d'aquests punts o periodes de passage ve donada no per factors
bioldgics sind sobretot de tipus social. Aixd &s dir tant com

gue acompanyen uns canvis de caricter significant, que atribu-

eixen sentit i que defineixen un nou status i uns nous rols.

El naixement, l'entrada a 1'edat adulta, 1l'aparellament,

el part, la mort, sén moments que demanen una sobrecdrrega de

significacid, i que cada societat defineix de formes diferents,

perd sempre a través d'unes ritualitzacions especifiques (3).

Per tant, les formes institucionalitzades del traspas i
la iniciacié s6n les ritualitzacions gue els acompanyen i els
donen la carrega de significats. Tals ritualitzacions i els
seus significats no podrien tenir cap forga si no es donessin
eén un context més general, que &s cl del cosmos sagrat. Els
seus significats no podrien tenir cap forg¢a si no es donessin
én un context més general, que &s el del cosmos sagrat. Els
ritus de transicié i iniciacié parlbicipen de 1'ordenacid je-
rarquica de significats que proposa un cosmos sagrat determi-
nat. Tradicionalment, ha estat 1'Església, com a institucid
especialitzada en el manteniment del cosmos sagrat a la socie-
tat europea dels segles passats, la qui tenia encomanada la
missi6 de distribuir aquests ritus. N'era 1l'expenedora legiti-

ma.

En l1'actual societat pluralista, altres institucions es
disputen la legitimitat amb 1'Església i especialment la ins-
titucid escolar i la m&dica. L'escola i la medicina sén els
grans substituts de 1'Església a 1'hora de ritualitzar, de do-
nar sentit als canvis d'edat social. A més, l'aparicidé de for-
mes privades de construccid de significats, ddna llcc també a

formes privades d'atorgar sentit a tals traspassos i iniciacions.
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Es per aixd que a l'anterior capitol ja parlavem del pas d'un
temps biogrdafic a un temps auto-biogrdfic. Amb tot, no &s pos-
sible una radical auto-construccid, o en tot cas, esdevé un

afer molt elitista. L'auto-construccid demana un cert demini de

recursos intel.lectuals, i uns graus de racionalitzacid no ha-
bituals. En canvi, si que hi ha amb tota naturalitat -perd no
sense conflictes- un repartiment variable del terreny de joc

de l'atorgacidé de significats entre 1'església, la medicina i

l'escola, feonamentalment.

Si ens hem extés a les tres formes d'institucionalitza-
cidé del temps (histdric, social i biogrdfic) ha estat perqud
estem convenguts que l'andlisi que aguesta investigacid wvol
fer del temps social, del calendari, cal precisament cmmarcar-
la en el conjunt de les dimensions temporals. Totes tres es-
tructures temporals -si parlem de construccions de signifi-
cats-,0 totes tres institucionalitzacions temporals -si par-
lem dels suports socials de les construccions significatives-
estan relacionades i sén viscudes simult&niament. El temps
histdric es tradueix, diriem, en un calendari. El calendari do
na cabuda, localitza, a les biografies individuals., El temps
biografic reviu el temps mitic i histdric en cada individuali-
tat.

Diffcilment podrem deslligar la consolidacid del mite
del progrés, de la dissimulacid i dissoluci’o significativa de
la mort, per exemple. O seria absurd no voler comprendre la re
lacid que hi ha entre la significacid actual del Nadal i la re
valoritzacidé de la infancia. (Isambert, 1976). I aixi, tantes

altres connexions significatives gue vodriem anar enunciant.

Amb tot, el present capitol i la investigacid® en general,
es referiran al temps social o calendari especificament, la

institucionalitzacid del qual passem ara a considerar.
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2. LA INSTITUCIONALITZACIO DEL TEMPS SCCIRL: EL CALENDART

En el primer capitol hem racnat, en defensa de la pro-
pietat de parlar de les cosmovisions, el fet que l'existéncia
humana es desenvolupi empiricament en un context d'ordre, di-
reccid i estabilitat.

El postular la possibilitat d'un nivell d'andlisi d'alld
que &s social, ens obliga a acceptar l'existéncia d'una estruc
fura social, tant a nivell institucicnal com de caricter cogni
tiu: &s a dir, d'una estructura do significacions =ucials. I
€s a través de la constatacid empirica de l'existé&ncia d'ordre
direccid i estabilitat que podem definir la forma i el contin-

gut d'aquesta estructura de significacions socials.

Dins d'aquest ordre general, jJa hem fet tamb& esment a
la importincia de l'ordre temporal, com un dels
elements bdsics sobre els que es basteix l'edifici. I alhora,
la dimensid temporal observivem gue també esdevenia el factor

dinamic d'aguest ordre, el que li conferia direccid i ritme.

Aquest ordre existeix no fora de l'activitat humana,
sind precisament com a resultat d'aquesta activitat. D' una
banda, l'existéncia humana, de cada individu, esta precedida
Per un ordre social histdric determinat, en el que forgosa-
ment queda situat. Perd a més, els processos de socialitza-
ci6, ultra fer interioritzar aquest ordre previ a 1'individu,
aconsegueixen crear una identitat perscnal per la que 1'indi-

vidu arriba a sentir com a Propis, com a constitutius de la se

-3

14

va individualitat aquests mateixos elements exteriors ordenats.

Aixi, 1'individu tot just acabar de néixer, ja comenga
a entrar en un ordre temporal determinat, molt abans de poder
experimentar altres "ordres" socials. Els ritmes d'alimenta-
cid, de llum i foscor, de son i vigilia, etc., formen part de
les seves primerissimes experiéncies socials., I éas precisament
1'habituacid a tals ritmes unes de les primeres tasques educa

tives que s'imposen els pares.
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En general, tota institucionalitzacid, es fonamenta en

uns processos d'habituacid, en la creacié de pautes.

Seria sobrer ara explicar la neccessitat de la institu-
cionalitzacid, in extenso. Valgui sense intencid d'entrar en
el tema, l'afirmacid que 1'@sser humi es caracteritza per una
obertura de cara el mdn, en una indeterminacid o inespecialit

zacib instintiva i bioldgica, quc ¢al tancar, Clausurar, pcor

procediments diversos dels instintius, 1 concretament, a tra-
vés d'una estructura i ordre socials. La institucionalitzacis,
en aquest cas, €s el mecanisme de creacid de pautes i habituds
que eviten que 1'individu hagi de definir totes i cada una de
les situacions en les gue es trobi, i redefinir-les en cada no
va ocasib que se li presentin. Es a dir, que implica una gran
economia d'esforgos psiquica i social. Sense aquest mecanisme
d'establiment de relacions socials, seria impensable la vida
de l'ésser humd. (Morin, 1973, pp.102 i 108; Berger 1 Luckmann,
1966, p. 67; Cardis, 1976, pp. 8-15).

Seguint la formulacid tedrica de Ferger i Luckmann sobre
el procés d'institucionalitzacid, (1966, pp.66-120) podem sin-
tetitzar-la en quatre aspectes o afirmacions centrals, que suc

cessivament aplicarem al cas del calendari.

a) Origen de la institucionalitzacié. En primer lloc, els au-

tors defineixen la institucionalitzacid com a una "tipifi-
E1piil

cacid reciproca d'accions habitualitzades". Dit en altres

paraules, tota institucionalitzacié significa el reoconeixe-
ment entre diversos individus d'unes habituds ccmunes,
d'unes pautes compartides, Cal, per tant, l'existéncia
d'unes pautes d'una banda i del reconeixement do que sén

adequades a la situacid definida per un conjunt d'individus.

Per a l'existéncia d'un calendari, considerat com a insti-
tucid, cal la definicid d'uns ritmes laborals-festius, que
defineixin unes pautes de conducta, i alhora, que siguin
considerats els propis del grup al qual s'adreca aguesta

normativa.
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Acostumats com estem a només sotmetre a la consideracid i
estudi les "grans" institucions socials (familia, escola,
poder,...) sembla a primera vista gque una institucid com
el calendari té& una forga coercitiva o ordenadora d'acti-
vitats 1 significats relativament petita. Un dels objec-
tius de la present investigacié és precisament, al contra-
ri, demostrar la gran forca i ddhuc estabilitat d'aguesta
institucié i la pressid gue exerceix sobre les altres. La
forga del calendari, com hemnm apuntat abans i formularem
detalladament a les hipdtesis, rau en el fet de mantenir-
se com a un reducte importantissim de significacions com-~

partides, és a dir, a la base de diversos cosmos sagrats.

Cada vegada que es varia un petit element d'aquest tot
significatiu que és el calendari, provoca un desconcert
general -indignacié en molts cascs—-, amb un ressd a prem~
sa comparable als debats politics més polémics o a un es-

deveniment catastrofic.,

La transmissid de 1a institucicnalitzacid

Un dels problemes fonamentals de qualsevol ordre social, &s
el de la seva transmissid als nou: individus que hi accedei-
Xen, a través de processos de socialitzacid que siguin efi-
cagos. Aquest problema es pot estudiar en una fase inicial
en el cas de noves institucicnalitzacions d'ordres socials,
com podrien ser la creacid de scctes o roviments religio-
Sos. En aquest cas, la transmissié a la "segona generacié",
que no ha participat activament en la creacid del nou orde-
nament significatiu,sha de fonamentar en l'atorgament d'un
cardcter "objectiu" a la nova institucid, i en evitar que
Pugui aparéixer com una creacid arbitrdria dels membres
adults. (4)

Perd en general, també&, el manteniment d'una determinada
institucidé es fonamenta en la seva forg¢a com a realitat ob-
jectiva pre-existent.

En el cas del calendari, 1'éxit de la seva transmissid i

del seu manteniment, estd en la seva imposicid com a rea-
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litat objectiva externa a les voluntats individuals, fins

a aconseguir que esdevingui el propi calendari.

Els tres moments de la socialitzuacid, en un determinat
calendari sén els "comuns a tot procés de socialitzacid:
l'experi&ncia "en la prdpia carn" d'un ordenament calenda-
ri (subjectivitzacid); la conscidncia de l'exterioritat de
la realitat del calendari (cbjectivacid); 1'adquisicid com

a prdpia d'una ordenacid temporal (internalitzacid).

Perqué aquest procés sigui possible es necessita, a més,
l'existéncia d'unes legitimacions, que expliquin 1'ordre

institucional imposat (atorgant validesa cognoscitiva) i

que justifiquin aquest ordre (adjudicant dignitat normati-

va). (La legitimacié del calendari serd objecte d'estudi

en el proper capitol).

Aplicat al calendari, direm gque un ordre laboral i festiu
per a ser imposat amb é&xit des gue es presenta com a expe-
riéncia subjectiva fins que &s internalitzat, cal gue cs
situi en un context significatiu més general. Per exemple,
en la societat tradicional, el descans dominical apareix
legitimat com a "dia del Senyor". En la societat moderna,
pot ser vist com un "dret irrenunciable, aconseguit heroica

ment en la lluita per una reglamentacid laboral justa™.

Precisament, les formes de posar el significat d'una festa,

© la mateixa festa, en crisi pot consistir en alillar-la del

context significatiu, (debilitamcnt de la legitimitat), o

bé& en exposar la seva arbitrarictat (debilitar la seva objec

tivitat), i no cal dir-ho, en nrohibir-la ({evitar-ne 1'ex-
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periéncia subjectiva). En podriem ser exemples significatius,

en el moment actual, la dissolucid significativa (amb poste
rior supressid) del 18 de Juliol, per manca de context sig-
nificatiu legitim a 1'Espanya democritica; la relativa dis-
solucid del Nadal amb la insisténcia en la arbitrarietat de
l'elecci6 del 25 de desembre, que no correspon a la data
“real"™; i encara l'intent de fer desaparéixer el Carnestol
tes evitant-ne la seva practica, durant el franguisme (la
seva posterior recuperacid caldra analitzar-la més com a

reaccié amb significacions politiques, gue no pel context
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significatiu del calendari) .

Consciéncia reflexiva i ordre institucional

Seguint 1'argumentacid anterior, no serd dificil comprendre
que &s precisament la conscidncia reflexiva la que superpo-

sa la 1dgica a l'ordre social.

En el calendari, l'ordre que s'hi descriu é&s només aparent.
Per a un observador extern a la prdpia cultura, més aviat

semblaria un desordre festiu gue no una reglamentacid. Tan-

mateix, la consciéncia reflexiva, -la possibilitat d'expli-

car 1 justificar (legitimar) aquest calendari- és que 1i con
fereix una 1&gica sobreposada i que apareix "realment" com

a ordenat.

Caldria en 1'andlisi del calendari modern, exposar 1'absur-
ditat de l'acusacié al calendari tradicional de "desordenat"
enfront de les noves propostes pretesament "racionals" d'or
denar el calendari modern. En definitiva, els intents no pre
tenen tant una "reordenacid institucional", d'altra banda
molt dificil d'aconseguir a curt o mig termini -per no dir
impossible-, sing que en el fons aconsegueixen adequar una
nova logica al mateix ordre institucional, més prdpia dels
nous contextos significatius, actuals, a partir de la cons-
ciéncia reflexiva. No hi ha, per tant, una l6gica objecti-
vament "racional, cperativa" davant d'una ldgica cosmoldgi-
ca irracional, migica... Tanmatcix &s d'esperar gue gualse
vol discurs legitimador a la societat moderna, preten-
gui ser -adequant-se a la ideclogia dominant-"racional, ope

ratiu ., Gtil, i cientific ".

L'objectivacié en un sistema de signes

La possibilitat de manteniment d'una institucid, &s a dir,
la possibilitat d'objectivacions reiterades, descansa en el
fet que aquestes s'objectivin en un sistema Qe signes. La

simple activitat comuna, la Yepeticid d'accions sense un sis

tema de signes, podria servir de base a la transmissid. Pe-

rd empiricament &g improbable que es pogués mantenir scnso
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tal sistema de signes. El sistema de signes, atorga en can-

vi, un estatus d'ancnimat a les experiéncies sedimentades.

Un dels sistemes de signes més decisius &s el llenguatge.

El llenguatge &s el que permet les funcions badsiques d'in--

terioritzacié i objectivacid de la realitat externa, aixf
com la possibilitat de memoritzar i per tant, de tenir

consciéncia reflexiva.

Noti's perd, que el mateix llenguatge es constitueix en ins-

titucib. (tipificacid reciproca d'accions habitualitzades).

El calendari ens apareix també amb aquest doble cardcter:

TR T T T

Es una institucié constituida fonamentalment per un sistema
de signes que atorga objectivitat (estatus d'anonimat) a

l'ordenacié festiva-laboral, per exenple,

Com a institucid, es recolza en altres sistemes de signes

més generals (el llenguatge, els simbols cosmics,ete), i

TR TR

com a sistema de signes déna sentit, atorga objectivitat,
i legitima des d'una ordenacid laboral, fins a una ordena-
cid litlGrgica o una seqiidncia festiva, integrant aquestes
normes 1 pautes socials en un conjunt superior significa-

tiu.

Els sistemes de signes que s'objectiven en l'activitat ins-

k
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titucional sén considerats com un conelxement. El calendari

no és vist, socialment, com a tal mecanisme legitimador,com
& justificador d'unes normes. La seva eficicia rau precisa-

ment en la seva obvietat, en el ser donat-per-suposat (take-

for-granted), en el ser considerat com a coneixement objec-
tiu: "avui &s festa" i no "avui es fa festa". La primera
expressid s'aplica a la festa gque defineix el calendari. La
segona, &s la festa injustificada, aleatdria, capriciosa,

esporddical Com tota transmissié de coneixements, hi ha d'ha

ver algun aparell social, alguna institucid i uns individus

que se'n facin carrec.

En la nostra era que estd molt dominada pel paper imprés,

i els altres medis de comunicacid, es converteixen en agents
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els calendaris de paret, les agcndes de butxada i de sobro-
taula, la premsa que generalment inclou una "agenda"” diaria,
els calendaris que publiquen moltes revistes en 1'inici
d'any, els diferents medis radiofdnics que ens recorden pun
tualment, els mercats, les festes locals, les activitats
culturals, i sobretot, el dia, l'hora, el minut. Tots ells
proporcionen aquesta impressid de realitat objectiva exter-
na. Abans havia estat el mossé&n. Ja es parlarem més enda-
vant,perd recordem ara el que passava a Montaillou el se-
gle XIV:YCal fer notar finalment que en el poble, és el mos
én (detentador eventual d'un calendari) qui estd encarregat
de dir, quan calgui, en quin dia de l'any hom es troba; el
dia estd codificat, no per una xifra, sind pel nom d'un

sant o d'una festa: el moss@n &s el guardid del temps" (E.Le
Roy Ladunie, 1975, p. 424) .,

Funcionalitat, coheréncia i diversitat dels calendaris.

Ja hem comentat el fet que la coheréncia d'un ordre insti-
tucional no 1li &s implicita siné superposada per la consg-
ciéncia reflexiva. De la mateixa manera, no cal pressupcsar
que hi hagi una funcionalitat cspecial entre les institucions
i.les seves formes de transmissid i manteniment. Tal com
diuen Berger i Luckmann (1966, p. 95). "Tornant a l'exemple
anterior, no hi ha cap raé a priori perqué els significats
institucionals que es van origirar en una societat de caga-
dors, no es difonguin en una societat d'agricultors (...)
Les dificultats que puguin sorgir e¢s relacionen amb les ac-
tivitats tedriques dels legitimadors i les activitats prac-

tiques dels "educadors" en la nova societat."

En definitiva, que en el cas del calendari, 1l'ordenament ins
titucional que pugul presentar en una societat determinada,
nc l'hem de buscar implicit en el sistema de significacid
que l'acompanya. La coheré&ncia entro aguest sistema de signi
ficacions i 1'ordenament institucional dependrd sobretot de

l'ingeni de 1 equip d'especialistes dedicats a la seva legi
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timacié i dels educadors encarregats de transmetre'ls.
Per posar un exemple, sempre &g possible convertir una
Setmana Santa tradicional en unes vacances de Zon. trimes-
tre, sense necessitat de desfer-sc totalment de la signifi
cacid cristiana que legitima uns dies d'esbarjo "secularit

zat",

Oetn un altre cas, no cal haver de sotmetre's a una Quares-
ma i als seus rigors per a cclebrar "com cal® un Carnestol--
tes, gque a nivell de significacions segueix essent legiti-

mat com a periode de disbauxa abans de la Quaresma.

Com afirmen Berger i Luckmann (p. 95) "aix®d no &s un pro-
blema de 1dgica abstracta o de funcionalitat técnica, sind
més aviat d'ingeni d'una part, (dels legitimadors d'ofici)

i de credulitat per l'altra (dels cducands) . "

Molt lligat amb aquestes reflexions podem introduir el fet
de la pluralitat de calendaris, referits a diferents arees
de la vida gquotidiana. Apareix en la societat moderna in-
dustrial una progressiva especialitzacidé calendaria: calen
dari académic, laboral, litdrgic, fiscal, parlamentari,
agricola, etc. De moment no ens interessa analitzar el fe-
nomen, sind sobretot demanar-nos quins tipus de problemes
tedrics ens plantejara aquesta situacid. Vistes les ante-
riors afirmacions diriem que aguesta pluralitat només pot
ser conflictiva en la mesura que un mateix individu n'hagi
de conciliar més d'un. I encara, cl més probable &s que un
d'ells s'imposi amb més forga cocrcitiva i que 1'altre ha-
gi de posar en marxa mecanismes justificant el scu replega
ment,

Al capdev;ll, si a un rector de parrdoquia els feligresos 1i
demanen una celebracid penitencial a "comengament de curs"
i no durant 1'Advent o 1la Quaresma, -com hem vist a fer- j
si el conseller de Treball competent decideix que Sant Jo-
sep &s dia laboral, els legitimadors del calendari litdr-

gic cristid sempre es poden inventar un periode penitencial
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abans de Tots Sants i donar dispenses per Sant Josep 1 en

un estil més "aggiornat" es podria admetre la selectivitat

universitdria com a alternativa penitencial, o transformar

l'onze de Setembre en festa de precepte -fent-hi coincidir
la festivitat d'algun sant nacionalista- a l'estil del que

es féu amb 1'u de maig fa uns anys.
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3. ABAST DEL CALENDARI COM A INSTITUCTIO

Fins ara hem considerat que la forma d'ordenar gqualse-
vol activitat, des d'una perspectiva socioldgica, passava pel
fet de la institucionalitzacid. D'agucsta manera, sembla indis
cutible que si existeix un ordenament temporal, aquest s'objec

tiva en una institucid que s'anomena calendari.

No queda tan clara perd l'existdncia d'una dnica cohe-
réncia 18gica corresponent a cada calendari. Semblava més
aviat que a un calendari relativament estable, hi podrien co-
rrespondre diverses "coherdncices Idgiques" superposades, inte
grant un ordre determinat en una estructura de significats més

dmplia, a la recerca de certes funcionalitats.

a. El ritme de canvi institucional

Els processos de canvi social, al nostre parer, c¢s desen-
volupen a diferents ritmes segons ¢l grau d'abstraccid sig
nificativa. Diriem que els més accel. lerats es presenten a
nlvell d'infraestructura i els de car’acter econdmic. A mida
que passem als nivells Superestructurals, els canvis esde-
venen més lents. Aquesta diversitat de ritmes es déna tan
pel que fa a les institucions com als significats. Es evi-
dent per exemple, que el canvi que es produeix en una de-
terminada estructura productiva &és més rdpid que el que es
pugui produir a nivell politic -no de canvi de partits en
el govern, sind d'ordre constitucional-, i aquest encara se
rd més rdpid que els canvis en les grans institucions mé-

diques o escolars, i encara més lents seran els de cardcter
cultural.

Finalment, en un dels nivells segurament més lents de can-

vi, hi podriem situar el llenguatge.
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Pel que fa als significats i les cstructures significati-
ves, el ritme de canvi també scquird aquest ordre decrci-
xent, des dels continguts més concrets a les significa-
cions més generals, des dels nivells pre-tedrics, fins els

universos simbhdlics.

En general, pensem doncs gque si ¢l calendari es situa en
un dels nivells més globals d'ordenacid de significats,

és d'esperar que el seu "ritme de canvi" serd més aviat

lent respecte els canvis que es puguin produir en la vida
quotidiana. L'ajustament significatiu entre la normativa
laboral d'un sistema de produccid industrial i tecnoldgic
i 1l'ordre temporal representat per un calendari només s

produird a molt llarg termini (5).

En dos nivells diferents, es pot observar aguesta resis-
téncia que 1'ordenament temporal oposa a la introduccid
d'ajustaments normatius i significatius. [.'una banda, 1'a-
banddé de la produccid agrdria i per tant de la dependéncia
estacional, ha donat 1lloc a una sdric de nodificacions en
el calendari tradicional. Ara bé, aixd s'ha materialitzat
al cap de una bona colla d'anys i no sense miltiples con-
flictes. I encara, aquests canvis no han afectat a la tota-
litat de l'ordre temporal. Si gque en canvi han calgut rea-
justaments significatius per otorgar coheréncia als calen-

daris tradicionals en un medi predominantment industrial.

D'altra banda, &s curiosa la dificultat gque deuen trobar
els politics per a procedir a un rcordenament dels horaris
laborals i escolars, i que donades les circumstdncies ac-
tuals -distancies llarqgues al lloc de treball, desplacga-
ments escolars costosos, incorporacid al treball de la do-
na, necesaitat de menjar fora de casa, problemes de circu-
lacid a les hores punta,...- podrien ajudar enormement a
facilitar la vida didria dels habitants de les zones urba-
nes. Es a dir, impossibilitat de canvis radicals en 1'or-
denament de significats d'un determinat calendari, i re-
sisténcies també en 1'ordenament temporal de cardcter nor-

matiu.

81

e,

R T —

hLE e

U

T TR

i

LS



b,

Densitat d'institucionalitzacid

Una gllestid que també té& interés en les anilisis especifi-
ques de les institucionalitzacions “es la que fa referén-
cia a la dimensid del sector d'activitat institucionalitza
da, pel calendari en aguest cas. Berger i Luckmann (1966,
pp. 104 i ss.), fan dependre la densitat d'institucionalit-
zacid del grau de globalitat de les estructures de rellevan

cia.

Si com hem postulat, el calendari es situa entre els dos o
tres elements bdsics definidors d'un cosmos sagrat, podem

pensar que aquest calendari esdevé encara una de les pogues
estructures de rellevancia globals, que afecten a multitud

d'drees de la societat moderna.

La quantitat d'accions socials que es poden escapar d'un
ordenament temporal determinat serd relativament petit, en-
cara que en progressiu augment. Es a dir, que estariem dis
posats a sostenir un elevat grau de globalitat en les estruc
tures de rellev ancia o de significat que proporciona el ca
lendari a les altres Arees institucionals, malgrat la pér-
dua progressiva d'aguesta globalitat. Una andlisi concreta
ens hauria de confirmar si es constata una progressiva in-
dependitzacid de certes esferes de 1'ordenament temporal ca

lendari, o no.

Segmentacidé o fusid institucional

Dins d'aquest mateix context, 1l'abast de la institucid ca-

lenddria en una societat determinada també dependri del

nombre d'estructures de rellevincia o sistemes de significat

compartits .

En una societat en la que existeix una alta divisid del
treball, produint una forta diferenciacid institucional,

la situacid és precisament la de fragmentacié institucio-

nal. Aixd implica que en realitat hi ha pogues estructures

de rellevancia compartides.
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La qlestid interessant d'analitzar pel gque fa a aquest as-
pecte, quedaria formulada aixi: de dquina manera, en un con-
text de segmentacid institucional i de diversitat, per tant,
d'estructures de rellevancia, cal considerar la instituciong

litzacié del calendari i la seva estructura de significacig?

Tenint present gue acabem d'atorgar al calendari encara un
grau elevat de globalitat tant pel que fa a les estructures
significatives que defineix, com per 1'abast de la seva ac-
cidé, en un context de segmentacid institucional i aparicid
per tant, de subuniversos de significat segregats, el calen
dari es convertirid en una de les poques institucions que,
com ja es deixava veure en anteriors consideracions, ofereix
la possibilitat de mantenir una certa integracid global de
la societat.

Serd, per tant, un dels llocs privilegiats per al manteni-
ment, o si &s el cas, pel retrobament de sentiments de soli
daritat significativa, de creacis d'evidéncies col.lectives.
Un espai, el del calendari, que propiament el podrem catalo
gar de religids, pel seu cardcter d'integracid significativa,
entre d'altres raons. Un aspecte de 1l'ordenament de signifi
cats que havia tingut un caricter religifs indiscutible, pe
rd que en la societat moderna, scrd també un lloc central

en la recerca de noves formes de religiositat, o si es pre-
fereix, de construccié de nous sisteres de significacié al-
tima.

RIS v T i T g -



NOTES,

1.

A. Fierro (1979) afirma que l'arrclament i la forca del cos-
tum de certes prictiques lligades als temps 1 ritmes anuals
és considerable: "la religif més persistent és la queuBras
qualificd d'"estacional", la que es practica en les grans es

tacions de l'any i de la vida" (p. 76).

L'altre reducte cohesionador, definit per uns llocs sagrats

també seria constatable, en part, per la reaparicid de les
reivindicacions nacionalistes: la nacid, com a punt de "re-
trobament de la identitat perduda". En un altre nivell, tenim
la percepcid del turista com a profanador del propi espai sa
grat i, per tant, de la prdpia identitat. I aixd, ja sigui
considerat des d'un punt de vista progressista-ecologista
-degradacid del paisatge,...-, o bé, més conservador, com

€s el cas que exemplifica 1'Església ortodoxa de Grécia pu-
blicant la segilient cracid: "Senyor Jesucrist, Fill de Déu,
tingueu compassid de les ciutats, les illes i els poblets de
la nos?ra pdtria ortodoxa, i també dels monestirs que s6n per
judicats per les onades turistiques. Concediu-nos una solucid
a aquest dramatic problema i proteqiu cls nostres germans que
s'han d'enfrontar amb 1'esperit modernista d'aquests invasors
occidentals contemporanis". Tots dos punts de vista, perd,sem

blen tan propers...

J. Potel ha estudiat la "festa" dcls funerals. La ritualitza-
cid entorn de la mort, en el seu estudi, é&s considerada com
una vertadera festa, un "fet social total". Els funecrals,diu,
"s6n un temps posat a part, que contribueixen a afirmar el
desenvolupament del temps familiar o dels grups socials, ser-

vint de punt de referdncia en el calendari. (1973, p.120).

L'estudi cldssic que es refereix a agquesta glestid és el de
Niebuhr (1970). També& hi hem fet referédncia en un article es
crit en col.laboracid amb J. Estruch (1977) sobre la transmi-

ssi6 de la fe religiocsa.
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El cas extrem de permanéncia el trobem en els Egipcis. P. Cou
derc (1948) diu que és un cas anic Jde fidelitat inguebranta-
ble a un mal calendari, ja gue cl mantingueren més de guatre
mil anys (p. 64). Una demostracid d'aquesta resisténcia al
canvi, ens la déna el mateix autor, al parlar del calendari
republica francé&s que només duri tretze anys, del 1v:3 al pri
mer de gener de 1806 (p. 81-82). Couderc creu que aguesta expe
riéncia é&s la millor adverténcia pels reformadors massa auda-

¢os del calendari actual.
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EL CALENDARI COM A LEGITIMACIC

Dins el procés general de construccid social de la rea-

litat, hem considerat un primer moment que anomendvem d'ins-

O TETIER TV mer

titucionalitzacid, i que ens permetia definir el calendari
dins d'aquest marc. L'organitzacid o regulacid social del
temps comporta la seva objectivacid en la forma d'institucid,

amb uns mecanismes propis de sedimentacid i manteniment, i

una certa variabilitat en el seu abast i formes.

LTINS

En aquell mateix capitol perd, ja prenfiem en considera-

TN

cid el segon moment d'aquesta construccid de la societat com

a realitat objectiva. Es el procés de legitimacid que recol-
zat en un sistema de signes, atorga un estatus d'anonimat a la

institucid, convertint-la en coneixement ocbjectiu.

En una primera aproximacid a la institucid anomenada ca

lendari,es precis doncs, de prendre en consideracié el sistema

de significacid que la legitima.

Alhora, observivem gue les instUitucions en coerla mancora
actuen també com a tals sistemes de significacid, legitimant

alhora altres institucions, i aixi successivament. I'l cas més

TR

notable serd la del llenguatge parlat: essent com &s una de

les institucions basiques de tota socictat, amb efcctes norma-
tius i reguladors, alhora és un sistema de signes del tot in-
dispensable per a la legitimacié de tantes altres institucions.
De la mateixa manera, podem pensar en la institucid familiar
que també defineix un sistema de significacions gque ajuden a
legitimar altres sistemes normatius -per exemple, el domini
masclista o l'autoritarisme patern, no necessiriament impli-
cits en tota, institucié familiar- gque al seu torn, contenen

un sistema de significacions que legitimen i defineixen al-

tres institucions o rols, en dltima instdncia, de cardcter

individual.

,

En consegliéncia, la segona possible aproximacid al ca-

lendari podria fer-se pel fet gue defineix un sistema de sig-

pe
:

nificacions que legitimen institucions d'ordres inferiors de
globalitat.
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En gualsevol dels casos, la legitimacid és aconseguida
per uns sistemes de significacid, i més concretament pel que

en direm universos simbdlics. El calendari és legitimat per

uns universos simbdlics, i d'alguna manera, com a calendari,
participa en la construccid de nousz universos simbdlics de
significacié.

Comencem, doncs, per l'andlisi tedrica d'aquests univer-

sos simbdlics i els seus mecanismes de funcionament.

1. EL SIMBOLISME EN GENERAL

Etimoldgicament, simbol prové del grec sumbalaion amb
el significat de "moviment de reunié" i de "lligam mutu de les
parts unides". ME&s en concret, hom pot assequrar al simbol una
doble funcid: la d'establir un lligam entre els homes -i per
aquesta funcidé de referéncia, el simbol determina un acte so-
cial-, i més en general, la d'expressar relacions entre 1l 'home

i el cosmos -relacions no conceptuals, sind analdgiguas- (M.Mes
lin, 1973 p,198).

Insistint en les mateixes nocions anteriors, direm que
la "simbdlica general” parteix de dos axiomes primers: un, el
de l'exist&ncia d'ordre en 1'univers; i segon, el de la proba
bilitat de l'analogia o de l'homologia de les estructures entre

un ordre parcial ; un ordre total (R.Alleau, 1976 p.15).

En l'intent d'andlisi critica de D. Sperber (1974) de
les diferents teories sobre el simbolisme, aquest el defineix

com un sistema cognitiu no-semioldgic, com un dispositiu d'a-

prenentatge amb 1l'objectiu d'organitzar la informacid cultural

i social. Aixi mateix s 'expressa Ch. Delacampagne (1977). (1)

-

Aquestes breus aproximacions a la simbdlica ens permeten

de definir uns axiomes bdsics.en tres punts:

1. El simbolisme &s un sistema cognitiu de caracter “istiques

propies (coneixement per la ldgica analdgica).
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2. El simbolisme pPressuposa un ordre, un cosmos, i €s a la ba-

se de la seva organitzacid i construceid.

3. El camp d'accié del simbolisme €s el de la relacid home-
CosSmos.

En d'altres termes, el simbolismorigggrmq les accions dels
homes de tal forma que aquestes es poden relacionar -i aixi
esdevenir significatives- amb un cosmos, amb un ordre gene

ral o en definitiva, amb una cosmovisid o visid del mén de
terminada.

L'estudi del simbolisme en geéneral, no hauria d'oblidar
cap d'aquests elements. La critica que fa a la psicoandlisi
G. Durand (1964 pp.42 i S.) es refereix a aguesta gliestis:
"encara que la psicoandlisi, com l'antropologia social, redes
cobreix imatges i trenca revoluciondriament en aixd. anb vuit
segles de repressid i coercié de l'imaginari, aquestes doctri
nes de fet descobreixen la imaginacié simbdlica només per in-
tentar integrar-la en la Sistemdtica intel.lectualista en qles
tid, només per intentar reduir 1la simbolitzacid a un simbolit-~
zat sense misteri". Perill reduccionista que R.Alleawu (1976,
Pp.52 i s.) fa palds dient que "la cidncia dels simbols, a di
fer_encia de l'antropologia estructural", no creu gue sigui

suficient el reconstituir el funcionament d'una "estructura"

per comprendre la seva formacid, ¢s a dir, el pas d'una absén-

Cia d'estructures a una preséncia d'aguesta."

Malgrat acceptar aquestes consideracions, el nostre estu
di que no pretén entrar a fons en el complex i extens debat so
bre el simbolisme, s'haur3 de limitar precisament a les glies-~
tions de "funcionament de 1l'estructura simbdlica", més gque no
pas a la de la seva formacié. Per tant, l'interés es centra en

la segona i tercera tesis enunciades més amunt.

En primer lloc, si el simbolisme pressuposa un ordre i

n'és la base en l'organitzacis, podem parlar d'una estructura

simbdlica de l'acci6 social. Ep segon lloc, podem afirmar com

a hipdtesi, que aguesta estructura e= repeteix a cada nivell
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imaginable de complexificacid i de sintesi del sistema simbd-
lic que informa la relacid home~cosmos. Desenvolupen, doncs,

aquestes idees,

A través de P. Ricoeur (1977) podem confirmar les nos-~

tres tesis: "tota accid® humana é&s mediatitzada, articulada i

interpretada per simbols". Aquests sistemes de simbols, estruc

turats, permeten donar a l'accid social una significacid no

precisa -pel mateix cardcter del funcionament simbdlic- perd
que, situada en un conjunt superior, adquireixi -1l'accid so-
cial- una significacié ordenada i ccherent. Aquesta mediacid
esdevé totalment necessiria pels processos d'objectivacid de

la realitat social, és a dir, de creacid, manteniment i cohe

S S T SOPUTY s o

réncia de significats gracies als nOmeros simbdlics (Berger i
i Luckmann, 1966, pp.120-163).

En principi, parlarem de sistema de simbols o simbolic

per referir-nos al conjunt de lectures simboliques que es pu

T R AT T

guin fer d'una determinada cultura. Mantindrem, en canvi,el

concepte d'estructura simbdlica cn un significat restringit,

de "relacions simbdliques basigues que es repeteixen a cada

nivell de complexificacid significativa.

En aquesta ripida i breu incursié en el camp del simbo-

lisme, que ha de centrar minimament les consideracions poste-

\
F

riors sobre els universos simbdlics, hi faltaria alguna re-
feréncia a la connexid entre 1'accid social i el seu valor
significatiu. Novament partint de P. Ricoeur, ho presenta de
la seglient manera. Caldria -ve a dir- distingir dos tipus de
simbolisme. Un de constituient, immanent a l'accid, i un de
representatiu. Els trets caracteristics del simbolisme -equiva
lents als que defin:iem nosaltres- serien a), el seu caricter
piblic; b) el seu caridcter estructurat, 1 c¢) el seu paper de

control del comportament. Tres caracteristigues més -d) 1la

possibilitat d'intercanvi de simbols; e) el sistema simbdlic
com a context de descr1p01o per a les accions particulars, i
f) el simbolisme com a medi de fer 1° accid intel.ligible-

ens presentarien la possibilitat de relacid entre el simbolis

me constituient i el simbolisme representatiu., (2)




Segons la proposta de Ricocur, la braxis real e¢n si, ja

contindria un simbolisme constitutiu. El nivell de les repre-
sentacions -entre d'altres, lcs idcologies- s'hauria d'articu-
lar en un fons simbdlic immanent a 1'accid mateixa i co-exten-
siu a la praxis real. Aixf, no cal insistir tant en la compren-
$16 del pas de 1l'ésser real dels homes en la seva prictica a

la seva aparicié en la representacid, com en el pas del simbo-
lisme constitutiu (el llenguatge de la vida real) al simbolis-
me representatiu (Ricoeur, 1977, pp. 43-44). La intencid de
Ricoeur &s la de superar el mecanisme de la determinacid in-
fraestructura-superestructura i la seva possibilitat de rela-
cid (3).

Les diferents aportacions tedriques a l'estudi del sim-
bolisme, malgrat llur diversitat de perspectives, en definiti-
va =-des d'un punt de vista socioldgic - ens porten a una con-
clusid: "E1 camp del simbol &8s, en cert sentit, el de la legi-
timitat., L'accid simbdlica en los seves diverses formes, es

dibuixa en el fons d'un consens que la fa operativa" (Isambert,
1977, pp. 19-20).

2. ELS UNIVERSOS SIMBOLICS.

Reemprenent la formulacié gque fan Berger i Luckmann de
la legitimacié, intentarem aplicar la seva an3lisi al nostre

calendari,

La legitimacid es pot definir com a una objectivacid

de significat de "segon ordre". Aixd significa que produeixen

nous significats que integren els Ja atribuits per altres pro-
cessos institucionals. Diem que sbn objectivacions de "segon
ordre", en el sentit que les de "primer ordre" sén les que es
produeixen en la mateixa institucionalitzacié, les derivades
de l'experiéncia directa de la institucié. Les objectivacions
de "segon ordre" reforcen les primeres, les integren en con-
junts més amplis, proporcionen el sistema de signes que les

fa accessibles, i els atorguen ancnimitat (4).
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Transportats al tema del calendari, les objectivacions
de primer ordre es deriven de la simple ordenacié de 1l'acti-

vitat: l'experiéncia de l'ordre temporal ja 1i ddéna una certa

vy

qualitat objectiva.

L'exemple clar el trobariem en 1'inici de l'escolaritat
de qualsevol nen, gue comenga a experimentar la forca normati-
va del calendari. Les resisté@ncies normals van desapareixent
a mida que la norma hordria i setmanal es va imposant per la

mateixa experiéncia continuada i repetida. La resist@ncia ini-

cial de "cada mati" deixard el lloc a la resist&ncia dels "di-

S T Gy e

lluns al mati" i més endavant, aguesta deixard lloc per a la

"resisténcia de després de vacances".

El nen sotmés ara a l'experiéncia directa del calendari
deixa de presentar resisténcies a mida que se li presenti com

a realitat inevitable, objectiva, exterior a ell mateix. No hi

ha encara objectivacions de segon ordre. En aguest cas, &s
l'autoritat paterna qui s'encarrega d'assegurar la submissid
a la norma, mentre el nen no hagi interioritzat el calendari
a través, precisament, d'objectivacions de scgon ordre que 1i

presentaran el calendari com a legitim.

El simple aprenentatge del nom dels dies, i la seva suc-

"
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cessid ordenada pot funcionar com a tal objectivacid de segon

ordre:"Si ahir era diumenge, avui &s..." diu el pare el dilluns
al matf, i el fill accepta la certesa i la inevitabilitat de

la resposta: "...dilluns".

La forga amb que s'imposa la constatacid d'un mati de
dilluns, -'&ddhuc en els adults - ens pot fet adonar de la for

¢a legitimadora del "coneixement" que tenim de les coses.

En resum, veiem com el simple coneixement dels dies de

la setmana i la seva successi8, com a objectivacid de segcn

ordre gue &s, accnsegueix que una realitat institucional, -1la
setmana- potser ja experimentada i tot, esdevingui objectiva-

fient disponible -"avui &s...?"- i subjectivament plausible

-"dilluns!"-.

Aixi 1'individu s'integra en un ordenament temporal com

partit i ordena les prdpies experiéncies subjectives a través

d'aquest esquema.



Les conscqliéncies importants i immediates que es deriven

d'aquest fet sén que 1'individu s'integra en un ordre institu-

cional que pren sentit d'una forma global 1 que tanbé la tota-

litat de la seva vida pren significat subjectiu.

Per tant la legitimacid surgelix en la progressiva trans-
missid de 1l'ordre institucional. Ln el cas del calendari,
aquesta progressid sequeix 1'ordre logic. Primer els horaris
-de menjar, dormir,...-, després cls dies, després els ordena-
ments setmanals, les grans festes anuals, etc... Cadascin té& un
nivell de globalitat superior i la seva legitimacid reafirma la

dels nivells inferiors (5).

La legitimacid explica l'ordre institucional, de manera

que atribueix validesa cognoscitiva als seus significats objec-

tivats. També la legitimacid justifica 1'ordre institucional,
adjudicant el que en Berger i Luckmann en diuen "dignitat nor-
mativa" als seus imperatius practics. D'aixd se'n dedueixen

que la legitimacid és una qliestid de coneixement i de valors.,
LRaglxement yalors

El relat de la creacid en c¢l llibre del Génesi -que 8s
un bon tractat de sociologia del coneixement- explica ben cla-
rament aquest doble aspecte de la legitimacid. Veiem-ho:

"Al principi Déu cred el cel i la terra. La terra era

cadtica i desclada, les tencbres cobrien 1° oced i

1! esporlt de D&u batia les alcs sobre 1° algua. Déu

digué: 'Cue hi hagi llum.' I hi hagué 1lum. Déu veiéd

que la llum era bona, i separd la llum de les tenebres.

Déu anomend la llum dia, i les tenebres, nit. Ui hagué

un vespre i un mati, i fou el dia primer." (Gn. 1 : 1-5)

Déu, en el relat, primer crea la llum. Dirfenm gue la
"instituciocnalitza". Perd aixd seria insuficient. En el verset
4 troba que la llum &s bona (valor) i immediatament, en el ver-
set 5, hi Eosa nom: el dia i la nit (coneixement). £s a dir,
que hi ha l'acte creador, 1' experidncia primer, perd seguida-

ment el justifica adjudicant dionitat normativa i finalment,

posant noms, li atorga validesa cognoscitiva.

El Génesi perd, en el relat de la creacid encara afina



més. D&u no posa nom a tot el gque ha creat, 1 si gue atorga

validesa, déna valor a cada acte creador.

AixI el llibre del G&nesi només anomena el dia i la nit,
el cel, la terra i el mar. I els posa nom perqué 1'autor con-
sidera que estan fora del domini de l'home i, per tant, gue no
en podria tenir coneixement. Amb tota la resta, el creador

n'accepta la relativitat del concixement sotmetent al criteri

humd l'anomenar-1la:

"Jahve& Déu formd de la terra tots els animals salvatges

1 tots els ocells i els emmend a 1'home per veure quin

nom els donaria: el nom que 1'home donds a cada un dels

animals, havia de ser el seu nom" {(Gn. 2 : 19).

La relativitat del coneixement, i per tant de la "reali-
tat" social, també afecta el calendari, que en la creacid gque-
da sense determinar:

"Déu digué: 'Que hi hagi 1lums al firmament del cel per

@ separar el dia i la nit, que assenyalin les festivi-

tats, els dies i els anys, 1 des del firmament del cel
il.luminin la terra.' I fou aixi" (Gn. 1 : 14-15).

Berger i Luckmann (1966, pp. 122 1 ss.) proposen una dis-
tincid analitica en diversos nivells de complexitat tedrica,
de la legitimaci&, encara que empliricament aquests nivells es

superposarien,

El primer nivell apareixeria amb les mateixes objectiva-
cions linglistiques: la transmissid del nom dels dies, com
déiem, ja legitima en certa manera l'ordenament setmanal. Tam-
bé s'hi podrien incloure el que en diem el "coneixement auto-
evident", formulacions que de fet es fonamenten en els nivells

subseglients.

Un segon nivell el constituirien les proposicions tedri-
gues rudimentiries. Els autors hi situen els proverbis, ada-
gis, llegendes, i altres narracions poétiques. El calendari és
de les institucions gue ben probablement han proporcionat un
nombre més elevat d'adagis i proverbis, i fins ha pres formes
antropomérfiques en moltes narracions i contes. L'allunyament

de l'experidncia calendiria del temps estacional probablement



ha fet perdre molt bona part d'aquests adagis gue precisament

es fonamentaven en 1'expressié astrondmica o estacional del
calendari. (6)

El tercer nivell estaria format per teories explicites
per les que queda legitimat un determinat sector institucio-
nal. Depén de personal éspecialitzat i es transmet per inicia
cions formalitzades. Pel que fa al calendari Ja hem explicat
anteriorment gue en 1'edat mitjana, el coneixement formal del
calendari estava a mans del capelid. En la societat moderna
la situacié é&s de pluralitat i competéncia de teories, com
s'analitzard més endavant. Pensem, perd, que aquesta competi-
tivitat en l'atorgacié de sentit al temps hi entren des de les
agéncies de viatges fins a l'església tradicional, des dels
socidlegs teoritzadors del temps lliure fins als locutors de
rddio transmissors de tota mena de continguts ideoldgics sobre

les festes o les vacances, etc., etc.

Finalment distingeixen un guart nivell format pels uni-
verscs simbdlics. La definicid dels autors explicita que sén
"cossos de tradicis tedrica que integren zones de significat
diferents i abarguen 1'ordre institucional en una totalitat
simbdlica" (p.124). Sén, evidentment, el nivell més general
i ampli de les legitimacions. Es aquest nivell el que déna lloc
a l'acompliment de les dues condicions d'un bon sistema de le-
gitimacidé: que tot 1'ordre institucional prengui sentit, i gque
la totalitat de la vida de l'individu prengui significat sub-
jectiu. El calendari, com a institucisé, conté significacions
globals que l'integren en el conjunt significatin social. En
d'altres paraules, Comparteix els mateixos universos simbo-
lics de la societat que ell ordena temporalment. En aguest sen
tit, el calendari esg fa ressd, en les Seves variacions, dels
conceptes ideoldgics centrals dels universos simbdlics vVigents,
com ara la "llibertat" -el temps "lliure"-, el progrés, -a tra
vés, per exemple, de la situacid precminent del nen, reflexat
en el calendari per les transformacions significatives del Na-
dal o Reis-, (7) i tot el que en l'andlisi de 1a darrecra part
de l'estudi podem observar.
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Els universos simbdlics també integren els significats
discrepants, nomitzen les situacions marginals de la vida de
1'individu que no gqueden legitimades pels altres nivells, or-

denen les diferents fases de la biografia individual, etc.

Les legitimacions deuen el seu éxit o fracads al pcder
dels diferents grups socials per imposar el seus criteris.
Hi haurd en tota societat uns procediments liquidadors dels
conflictes que es puguin presentar entre diversos universos
simbdlics,

Aguests procediments poden scr diferents: l'heretgia,
per la que es destrueix fisicament 1'element en conflicte,

l'assimilacid,per la que s'introducix l'element contrari i

se'n busca la coheréncia a posteriori, l'aillament o segrega-

cid, per la gue aconsegueixen conviure representants diversos,

amb la condicié de mantenir uns limits definits, etc.

La situacidé del calendari, com sosteniem en els capltols
anteriors, a un nivell de globalitat important, el posa tanma-
teix dins de l'estructuracié dels mateixos universos simbdlics.
El calendari estd integrat a nivell significatiu en cl conjunt
d'elements de 1'univers simbdlic i alhora &s factor integrador

i estructurador d'aquest univers.

Segons aquestes afirmacions, ¢l calendari tot i definir
normes i significats particulars -pre-tedrics,..-,estaria si-
tuat a nivell del cosmos sagrat, com a forma d'articulacid
temporal definida pels universos simbdlics, i també&, i en 1'al
tim nivell d'abstraccid, formaria part de la visid del mdn,
essent com &s l'experiéncia temporal un element impeortantissim
i basic en 1l'estructuracid del conjunt significatiu, de la cos

movisid (cf.capitol 1).

Per aquest cami, hem arribat al punt inicial quan parla-
vem de temps i cosmovisid., Si els universos simbdlics els ca-
racteritzem pel seu cardcter ndmic i ordenador, hem arribat a
definir l'element -de tipus tedric- que constitueix i informa

la cosmovisid, amb la que comencavem 1'estudi.
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L'objectiu d'aquesta part de l'estudi era intentar apli-
car un model tedric de la socioclogia del coneixement, al cas
concret del calendari, de manera que bo i mantenint-nos cn
aquest nivell tedric, ja ens permetés, primer, de considerar
si el model era adequat i pertinent, i en segon lloc, cas de
ser afirmativa la primera consideracid, que ens permctés arri
bar a la formulacid d'unes hipdtesis explicites sobre la gles
tid central de la investigacidé: el calendari a la sccletat

moderna.

Considerem que ha quedat clara l'adequacid i pertinéncia
de l'aplicacid del model d'andlisi de Berger i Luckmann, amb
les ampliacions i modificacions que hi hem introduit, i de la
sociologia del coneixement en general, 1 ara ens cal formular
el ventall d'hipdtesis que al llarg d'aguests quatre capitols
han anat aflorant.
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NOTES.

Per Ch. Delacampagne (1977), no existeixen de cap manera
"simbols" ben definits, i qualscvol interpretacid que se'n
faci, no constituiri altra cosa gque un nou desenvolupament
simb&lic. Déna s¢ntit, més que no cn té. No proporciona co-
neixements, sind que organitza la nostra experiéncia, i fa
pcssible una comunicacié, permetent que un agregat d'indivi

dus es constitueixi en cos sccial, unit i ccherent. {p.180).

Segons 6. Durand (1964, p.66) l'arquetipus de Jung tindria
quelcom a veure amb el simbolisme constitutiu de P.Ricocur:
“L'arquetipus &s l'infraestructura ambigua de 1'ambigliitat

simbdlica mateixa’.

No ens podem extendre en analitzar a fons aquestes propos-
tes tedriques, perqué excedeixcn de l'objectiu del treball
i el cardcter instrumental d'aqucsts capitols tedrics. Tan-
mateix hem de dir gque ho fem anmb racanga, sobretot perqud
en la incursidé que en el camp dels ostudis sobre ol Simbo-
lisme hem fet, hi hem trobat, si més no, tantes suggerén-
cics 1 propostes interessants, com diversitat do plantcja-
ments i difer&ncies en les definicions conceptuals. I per
aquest motiu, un treball de sintesi ens hauria plagut molt
de fer-lo, i seria molt necessari que algl el fes, sobretot
pels punts de contacte que es poguessin establir amb la so-

ciologia del coneixement.

J.L. Aranguren, en el prdleg de l'obra de A.Fierro {(1979),
afirma "équé 8s simbolitzar? Dotar de significat, de sentit,
a un acte, a la praxis, a la praxis de la vida en la seva
totalitat, mitjangant la "presencialitzacid" a través del
simbol que és sempre material, observable, d'una abséncia,
aquella a la que apunten les prospeccions i les profecies
les expectacions i les esperances i, en el Timit, a alld
que és absclutament impossible d’apréﬁdre, a agueixa "xi-

fra de 1l'interés suprem" gue anomenem Déu" . {(p. 10).
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En aquest sentit, sobretot pels antropdlegs, el ritu també
forma part -encara que en un nivell inferior al del mite,

perd superior al de la simple accid social- de les fFormes
d'ordenament de significats. E.R. Leach (1970) sosté que
1'accid ritual i 1la creenga han d'e.tendre's com a formes
d'exposicid simbdlica de 1'ordre social (p.36). De la matei-
Xa manera, les obres de R. Firth (1973), V.Turner (1967,1969),
d'entre les més conegudes, sén la demostracid de com 1'us del
ritu i del simbol sén la clau per comprendre l'estructura i

els processos socials.

Els refranys, adagis i proverbis populars han sigut material
habitual d'estudi dels folkloristes i etn’olegs. Les obres
de Joan Amades, referides a Catalunya, en sén un exemple: el

Costumari Catal3, (Barcelona, Salvat, 1950, 5 volums) els

tres volums de Folklore de Catalunva, (Barcelona, Sclecta

1974, 196, i 1969), etc. Els refranys ajustaven el culte als
sants, amb els fendmens metercoloOyics o les feines agricoles,
bo i ordenant significativament ol calendari tradicional.

(Caro Baroja, 1975, "Santos y canpuesinos') .,

Isambert (1976) ha analitzat les variacions significatives
a l'entorn de Nadal -festa dels nens— i el cap d'any -festa
dels adults-. L'autor considera que ambdues festes asseguren

un cerimonial de transicid a trewo nivells difernets:

en el primer, enfront de la discontinultat calendaria, asse-
gurar la continuitat de la vida familiar, 1 en general, dels
vincles socials. En segon lloc, representar la successid fi-
nal-recomencament: Nadal significa l'atur momentani de lesg
relacions extra-familiars, el refugi en la infancia, el reco
lliment, ... i el cap d'any esdevé la reafirmacidé de l'acti-
vitat personal en el paper d'adult, resurreccié de les rela-
cions extra-familiars,...

En el tercer pla, Nadal hi apareix com una festa complota,
sintesi de contraris: intimitat i universalitat, grandesa i
petitesa, riquesé i pobresa, llum i foscor,... &s el "happy
end". Transformacid paradoxal, eon una festa de la Mativitat
(p.34-35).
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HIPOTESIS

En arribar a aquest punt de la discussid tedrica del
calendari i de l'estructura social del temps, ens cal ara for-
mular d'una manera explicita i formal, quines sdn en definiti-
va les gliestions que el present estudi vol plantejar, i quines
respostes hi pot donar, malgrat 1'Sbvia i necessdria parciali-
tat d'aquestes.

Aquesta formulacid ens sembla oportid fer-la en quatre
etapes: partirem de dos interrogants, passarem a la hipdtesi
central i acabarem amb una hipdtesi final per tal d'enlla-
¢ar novament la reflexid sobre el calendari modern amb els te

mes tedrics que han iniciat l'estudi.

ST T AT 4 -

1. SOBRE EL CALENDART "TRADICIONAL"

Si bé en un principi haviem pensat en 1la possibilitat
d'efectuar un estudi comparatiu cntre les estructures del ca-

lendari tradicional i del modern, cada vegada més, al llarg
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de les successives reflexions tedériques i Observacions de ma-
terial documental vam anar considerant no només la dificul-
tat, sind sobretot la inadequacid d.. métode comparatiu per a

arribar als nostres objectius.

Les dificultats d'aquesta via de treball tant eren de
cardcter tedric com metodoldgic. D'una banda, hem anat allun-
yant de nosaltres la idea segons la qual l'estructura temporal
de cada societat s'havia de presentar d'una forma homogénia i
ccherent. Recordem la frase de Caro Baroja (1965, p.18 i s.)

referint-se a 1'ajustament que l'europeu fa entre diverses

!ﬁ
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concepcions mitopoeiques, criteris de mesura temporal, i 1la
seva fe cristiana, (végis el capitol 2 pag. ). Per tant, se
ria caure en una voluntat reduccionista i sinplificadora ol VO
ler reduir 1'experidncia social del temps en les societats tra
dicionals “europees- a unes estructures definides. També és en
Caro Baroja (p-12-13), qui ens ho recorda:
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"El desig de reduir-ho tot a sistemes vdlids per a tot-
hom i la voluntat de donar una coheréncia absoluta a

tots els actes i pensaments dc t'home sén una cosa molt
antiga i prdpia dels qui sustenten convicelons religio- i
ses, sobre tot; sbn una cosa molt antiga, perd impossi- |
ble de realitzar, i potser en la nostra época, forga se
cularitzada, ha arribat a tenir cardcters nous i també

més exagerats que en cap altra, aplicada a giiestions que

no només sén la religid." i

D'altra banda, si no volfem caure cn agquesta voluntat :
reduccionista, necessit3vem estudis histdrics suficients i E
suficientment fiables sobre els calendaris tradicionals, si-
tuacid que tampoc no era la nostra. Treballs com el 4a al.lu

dit estudi de J. Caro Baroja, El Carnaval,sén nmés aviat l'ex- ﬁ

cepcid gue no pas la norma. La majoria de treballs sobre el

tema es limiten a ser o bé repertoris de costums, "costuma- E
ris”, o bé si hi ha intencid tedrica i interpretativa, es li-
miten a buscar en els temps pretérits altres elements dels que
aguests en f6ssin supervivdncies. Is a dir, que la majoria de
treballs sobre costums i festes relatius al calendari tradi-
cional posen 1l'accent de la interpretacié en les suposades

"supervivéncies" o " Survivals ", transportant-nos amb tota fa-

TR,

cilitat cap els origens pagans, con si aquests digucgsin res

d'interessant de les festes que els en fan derivar.

Aquesta actitud, criticada al final de la Introduccid de
Caro Baroja al seu estudi, (p. 20), mereix una atencid espe-
cial perqué al nostre parer, noc només &s prdpia de folkloris-
tes, antropdlegs o socidlegs estudiosos d'aquests temes, sind
sobretot perqud ha esdevingut moneda corrent en els nostres
dies de tantes "recuperacions" festives. Vegem qué diu Caro

-

Baroja:

"L'habit d'explicar alguns ritus, creences i costums,

. . . a .
eXlstents avui, en funcid d'altres™"primitius", propil s
d'un passat hipotdtic i reconstruit al gust de 1'inves-

tigador, &s i ha sigut molt comd entre arquedleys, fol-

-

L

g %

gy



103

kloristes, etndlegs, historiadors de les religions i
dels importants, ja que el tingueren i l'exhibiren en ;
principi homes com Tylor, Mannhardt, Frazer, i l'apii— §
caren d'altres menys notoris. 1'han utilitzat a vegades !
també, en propi benefici, alguns tedlegs. Perd parlar

de "superviveéncies" i no de f{endmens de Sincretisme, de

fusid, de transformacis O de¢ canvis de significacid en

l'ordre temporal, no referir-sc a expressions col.lecti- i
ves o individuals de desitjos, cmocions i passions en un !
altre ordre, per a buscar l'arrel de tot aixd en un "cul-
te prehistdric” en una "cultura® antiquissima reconstrui
da i caracteritzada d'acord amb el qgue hom creu la més
gran expressid de primativisme, &s donar a 1l'home menys
capacitats de les que en realitat té€ 1 erigir-se en "qua

lificador" si no del Sant Ofici, si del Sant Progrés, "

LTI N

Caro Baroja acaba la seva critica observant gue si de cas
eén alguns ritus o mites hi ha algun element transmds, arrosse-
gat de temps enrera, no sers aguest cl més important per com-
prendre'ls. I encara menys legitin scrd 1l'analitzar aguests i
aquells, "barrejant-ho tot en una mena de bryw del que després

se n'extrauria 1'esséncia pura, pretesament universal i, sobre-

AT

tot, primitiva".

Aquesta actitud és tanmateix, dédicm, moneda corront aly
nostres dies. Perqué quan estem en una &poca on es succeeixen

els intents g aconseguir preteses recuperacions festives, os

legitimen aquestes precisament amb uns discursos que ens ofe-
reixen esséncios festives pouades de ies més primitives cultures.
Com més primitives millor. T sobretot, necessidriament anteriors

a les nostres tradicions cristianes.
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I &s que parlar de "recuperacions" significa implicitament
que sbn possibles les "supervivéncics". I en canvi estem persua
dits que l1l'anilisi, per exemple, de la reinstauracié del Carnes
toltes d'aguests darrers anys en termes de "recuperacid" d'una

festa suprimida en fa quaranta o més, ens explicaria ben poca
cosa.
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En canvi, si el criteri ha de ser l'analitzar aquesta celebra-
cid® com a un fenomen de sincretisme, o fusid, amb els necessa-
ris canvis -sovint radicals- de significacid, potser llavors
observarem que en aquestes recreacions festives s'hi troben
fendmens absolutament diversos de les Saturnals romanes, i

del mateix Carnaval cristid. Cal no oblidar que el "nostre"
Carnaval (Caro Baroja, 1975, p.22) ‘“es vulgui o no, &s un fill
(encara que siqui fill prodig) del cristianisme: més ben dit,
sense la idea de 1la Quaresma, no existiria en la forma concre-
ta en la que ha existit des de dates fosques de 1'Edat Mitja
europea". I certament no és que avul es pugui parlar tambd de
"recuperacions" de la Quaresma, -ni tan sols donant crédit

als qui pronostiguen una involucid galopant de 1"Església
catdlica-.

La nostra intencid serj doncs, deixant de banda en ge-
neral les possibles comparacions, i les ani3lisis de supervi-
véncies i recuperacions, anar a parar als trets bdsics de l'es
tructura calenddria actual i tractar aquells elements con rola-

cid amb aquesta estructura.

Fet i fet, la primera qiestid gue ens haviem de fer, ha

quedat contestada abans d'explicitar-la: Podem considerar, o

hem de tenir present l'existéncia o supervivéncia, almenys en

part, d'una estructura temporal tradicional en el calendari

modern? I ara resulta que segons les reflexions anteriors,

ens veiem obligats, si més no, a plantejar la pregunta de ma-
nera diferent. Perqud si &s gue avul podem dotectar con l'expe
riéncia social temporal, en el o els calendaris actuals, algu-
nes estructures tradicionals, no les podem tractar com a sim-

ples supervivéncies. Més aviat, ens caldrd prequntar-nos sobre

quin nou significat adquireix aquest manteniment. En certs ca-

S0s ens trobarem amb actituds de conservadurisme, pel que fa

a estructures temporals o festes concretes, amb clara voluntat
de sequir detectant el control suara perdut, en una actitud
anti-modernitzant.

En d'altres casos, s'observa una actitud desmodernit-
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zant, presa més aviat en un sentit "contestatari", de criti-
ca o condemna de tal procés, i llavors la "recuperacid” no
haurad de ser vista com una reinstauracid de festes anteriors,

$ind com una innovacid o recreacisd a partir d'elements o for-

mes antigues precisament per giestionar aquest procés modernit

zador.

2. SOBRE EL CALENDART "MODERN"

No ens hauriem d'avangar massa ara en la resposta als
interrogants sense abans no haver tractat més especialment
quina deu ser aquesta estructura modecrna cap a la qual ten-
deix, o sobre la que es conforma el calendari actual. La se-

gona qliestid que ens voliem fer doncs, é&s la de saber en de-

finitiva, quina &s la base estructuradora del calendari mo-

dern, si tenim present que 1'hem definit com a institucid i
com a sistema de significacid -legitimador- d'altres estruc-

tures més generals.

En aquest estudi, la resposta a aquesta segona pregunta

vindrd guiada per dos eixos dobles principals.

Primer: a.- adequacid del calendari modern a una estructura
productiva de tipus industrial o tecnologica,
b.- adequacid a una estructura reproductiva del sig-

tema de tipus consumista.

Segon: a.- adeguacid a una situacid de pluralisme cultural,
b.- adequacié del calendari modern a una situacid de
privatitzacid (en el sentit bergerii i luckmannia)
dels sistemes de significacid Gltima.
L'eleccid d'aquests dos eixos dobles no és artitrdria.
El primer eix -produccid industrial 4 consum-, creicm que 8s

la base estructural que domina o conforma principalment elg

Sistemes de significat. I el pluralisme i la privatitzacié
Creiem que sén l'eix a través del (que precisament acucsts sis
temes de significat es veuen transformats. Es a dir, que la

roduccié industrial i el consumisme han modificat 1'organit-
g
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Zzacio del coneixement i els estils cognitius, {Berger,1973),
denant lloc a una situacid de pluralisme cultural i al procés

de privatitzacié en la construccid o significacions Ultimes.

No voldriem que s'entengués l'afirmacié anterior en el

i
i
¥

sentit de donar per suposat que hi ha un determinisme econo-
mic sobre l'organitzacid dels sistemes de significacis, de di
reccid dnica. Precisament un dels hostres objectius és el fer
notar que en els conflictes en l'organitzacid i significacid
del calendari a la nostra socletat, s'hi descobreixen projec-

tes ideoldgics o models culturals i socials diferents en con-

frontacié. Perd en canvi, ens cal adnetre que en l'actual si-
tuacid, en aguesta lluita pel poder, la produccid tecnologica
i el consumisme imposen el seu preconini enfront de gqualscvol
altra alternativa, i el calendari nmodern, malgrat les seves ?&
incoheréncies i variacions successives reflexa clarament 5

aquest predomini.

Una de les qliestions que ens caldra respondre raespecte
a l'estructura del calendari modern, &s la de saber si tal
com ens atreviem a afirmar-ho a nivell de formulacid Ledrica,
aguest encara segueix essent una part important dels universos

simbdlics de significacib, amb pretensions de globalitat., Es

a dir, si el calendari encara forma wvart del que eon ddéiem cos
MOs sagrats, com a representants de |4 jerarguia de
significats gue s'estableix a partir ‘lels universos sinbdlics
i que constitueixen les cosmovisions. La hipdtesi cuw estariem

disposats a sostenir seria en sentit afirmatiu.

El calendari, adhuc el de les sccietats modernes, esdove
un dels lligams importants entre la racionalitat ccondmica im-
perant i els sistemes globals de significacid. Més cncara, el

calendari, d'una banda ordena i estructura la relacid temporal

i

. . NP . iz

que existeix entre el temps de produccid i el temps de consum, iy
donant un suport significatiu a aquesta distribucid vspecifica
en cada periocde del procés d'institucionalitzacis, Perd també,

d'altra banda, organitza i estructura, en conseqiéncia, lcs

relacions i distribucions temporals entre 1'esfera piblica i




l'esfera privada, entre les institucions primiries i les se-
cunddries. Ldgicament la distribucids entre temps de proeduccid
i de consum es correspon en bona part, amb la distri-ucid en-
tre l'esfera piiblica i privada. La institucié calenddria orga-
nitzarad aquestes distribucions temporals, i alhora les legiti-
mard elaborant unes significacions que les relacioner amb una

cosmovisid especifica.

La no absoluta ccheré&ncia gue hom pugui trobar en el ca-
lendari modern s'explica perqué el fet és que el procés de mo-
dernitzacid i d'introduccid per tart de la racicnalitat que
li é&s prlopia -tecnoldgica, burocritica i consumista (végis Ber
gen 1973, pp.9-24)- es fa d'una manera progressiva 1 no sense
resisténcies de tot tipus. Igualment en aguest sentit, caldria
interpretar els conflictes calendaris com a intents -tal com
ja abans indicdvem- o bé d'aturar aquest procés, per raons de
manteniment i conservacid d'un ordre social anterior i els pri
vilegis i distribucid de poder gue significava, o bé per raons
diguem-ne "contestatdries™ de critica de tal procés i d'acce-
leracié del canvi per aconseguir un tipus d'ordre social dife
rent del proposat per la racionalitat moderna i amb una dis-

tribucié del poder més favorable a agquests grups.,

No és tampoc agui el lloc per avangar la discussid d'a-
questes propostes explicatives dels conflictes en ¢l calenda-
ri modern, &s a dir, en la temporalitat prdpia de la societat
mederna. Perd si que pot ser Gtil citar a Berger (1973,p.196),
quan ens parla de la cultura juvenil, com un exemple del gue

sostenim:

"Una de les conseqgléncies importants de la componencia—
litat (1) radica en 1l'efecte gue produeix sobre les eg-

tructures temporals de la vida didria. La collisid entre

les estructures temporals modernes i pre-modernes, os re
peteix en la cultura dels joves. La modernitat significa
vire el temps del rellotge i ¢l calendari. Un organitza

la vida didria i 1'altre fa possible els complexos pro-

cessos que hem denominat "planificacid de la vida" (...)

o
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A ambdbs nivells, la cultura dels joves postula el seu
"lfaral!"., En un sentit molt fonamental, tal cultura &s
contrdria a esperar. Diguen, perd, que en aixd difereix
notablement de la major part de cultures pre-modernes,
per les quals la planificacid de la vida Suposa una gran
dificultat, encara que la rajor part de la vida consis-
teixi, per a ells, en esperar; la cultura dels joves,

al contrari, no pot ni planificar, ni esperar."

Aquesta actitud desmodernitzant que analitza Berger, té
unes bases molt semblants a les quc presenta M. Douglas (1970)
que parla de la desritualitzacid. Desritualitzacid d'altra
banda, observable en el cas del calendari i les festes tradi-
cionals i que ja es comenga a resoldre tal com ho anuncia 1'au-
tora, &s a dir, amb una nova ritualitzacid, en aquest cas, amb
alternatives festives alliberades dels continguts tradicionals
immediats i amb significacions diverses. Diu l'antropdloga

(pdgina 39):

"Immediatament es fa evident cue 1'alienacid respecte

els valors socials actuals pren, en general, una forma
fixe, que consisteix en 1la denuncia no només decls rituals
buits, sind també del ritual com a tal, l'exaltacid de
l'experiéncia intima i la designacid de la scva expres-
Sid6 uniformada, cosa que implica la preferéncia Per una
forma de coneixement intuitiva i instantdnia, i el re-
buig d'institucions intermédies o de qualsevol altra co-
$a que permeti al costum constituir la base ¢'un nou
sistema simbdlic.™

Volem dir que estem convenguts que a qualsevol dissolu-
cibé d'una proposta calendiria li'n correspon una altra gue ex-
pressard millor la situacid real respecte el calendari esta-
blert del grup que 1la proposa. L'actitud desmodernitzant im~
plicara una nova proposta calendaria de significat diferent.
Com diu la mateixa autora (citat a Autrement, n.7, 1976, pa-
gina 24) :
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"Suprimiu una forma de ritu, i reapareix en una altra

00X i
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forma, amb tant més vigor com més intensa sigui la in-

"
wad

teraccid social (...). Es pot dir sense exagerar que
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el ritu s més important per la societat que les parau-

les pel pensament".

3. MITES I RITUS EN EL CALENDARI MODERN

La necessitat d'estructurar cl temps tant en la vida

quotidiana -necessitat de mesurar, d'ordenar les activitats,...-
com a nivell significatiu, fa que el calendari no esdevingui

un pur sistema arbitrari que estaLleix una cronologia més o
menys cOmode. (Couderch, 1948, p.7). Ben al contrari, a més
d'agquesta utilitat pradctica, vé@iem que s'hi associen uns con-

tinguts ideoldgics, unes formes simbdliques, unes accions ri-

tuals, i en definitiva, que en tot calendari i experidéncia tem

poral hom hi descobreix els mites essencials de cada época.

Es en aquest sentit que al fer-nos les dues preguntes
anteriors ens demandvem fins a guin punt podiem parlar d'un

calendari modern, com a tal, i si eosg presentava en un ostat

pur, ideal o amb elements de contradiccid i conflicte, i en-

cara, quines n'eren en tot cas, lcs scves bases estructurals,

El caracter afirmatiu de la resposta pel gque fa a 1'e-

xisténcia d'un calendari modern, ¢s un element fonamcntal en

la present formulacid d'hipdtesis, l'especificitat del gual in
tentarem analitzar-la a fons en cls propers capitols.
Ara bé, si mnes lini@s abans definiem el gue ens sem-—

blaven les bases d'estructuracid —adaptacié a la racionalitat

tecnoldgica industrial, i a 1la litdrygia consumista, a través

i

:
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hvde 20

d'una localitzacié significativa del temps en 1l'esfcera priva-

da, i l'adopcid d'una forma compatible amb el pluralisme for-
mal de la societat actual-, ara ens cal interrogar-nes sobre
quines s6n aquestés formes rituals i nitiques especifiques que

adopta el calendari modern.
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En primer lloc, ens atreviriem a sostenir que el ca-

lendari modern redefineix la localitzacid dels temps sagrats,

b

dels temps forts significatius, respecte d'altres calendaris, Fof
' Coe g . i

I més concretament, que aquesta redefinicid suposa 1'emergén- i
cia dels caps de setmana, les vacances i potser per certs B

grups, de les nits, en contra de la desaparicid progressiva

del temps festiu com a gran temps sagrat dels calendaris tra-

dicionals. L'observacié té la seva importancia. En les socie-
tats tradicionals, la festa estd estreotament lligada a l'acti-

vitat productiva agricola. Només per citar les grans festes de

la tradicié _p§uhcristiana, fonamentalment s6n les de 1'inici %
i final de la sega -Azims i de les Sctmanes-— i la del final de

la collita -de les Tendes-.

I si ens volem referir a la gran festa central, la Pasg

LTE

qua, ho hem de fer també a la sortida dels ramats cap a la
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trashumancia a l'inici de la primavera. El mateix sibat no

s'associa a un descans laboral fins a alguns textos d'Bzequiel,
i encara lligat al dia de repds del relat del Gdnesi. Més aviat
l'aparicidé i existéncia del sibat ¢s relaciona amb cls dies re

servats als mercats. (De Vaux, 1957).

Al contrari de tot aixd, el "temps sagrat" modern es

caracteritza per localitzar-se en 1'csfera privada, fora de
tot control pdblic -en teoria- i totalment deslligat a nivell

significatiu de 1'activitat productiva.

En d'altres paraules, el pes significatiu que regueia
en el temps festiu, ara recau en ol temps privat, fonanental-

ment. La festa es transforma progressivament en vacances.

En segon lloc, ens voldriem referir a les activitats
que fonamentalment omplenen aquestes noves localitzacions dels

temps sagrats| Considerem, doncs, que els continguts ecspecifics

i

es poden resumir, a grans trets, en els espectacles, els viat-

ges i el consum-en-si. Els eéspectacles, tal com els viatyes,

tenen en comi el fet gue associen temps amb espai sagrats. A

través de 1l'espectacle 1'individu s'cscapa de la quotidiani-
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tat, de la sevs localitzacid i moment concrets, i eg transpor-
ta a un temps i un espai diferents, de ritmes distints, pas-
sats o futurs. Si 1l'estudi hagués inclds 1'analisi dels espais
sagrats moderns, no hauriem dubtat en situar-hi en primerissim
lloc els estadis, els teatres i Ccinemes, i légicament, la sa-
la familiar on hi ha instal.lat el televisor, substituint en

el seu altar 1'antiga imatge de devocid particular: el sagrat

s

cor o la capelleta de la Sagrada amiiia., .

Aquesta introduccib del televisor a casa, en forta com
peténcia segons que diuen els empresaris de l'espectacle amb
el cinema i el teatre, és un diifan exponent d'aguesta privatit
zacid del temps sagrat. Privatitzacid gue no necessiriament ha
de significar una real elaboracid individual dels temps sagrats,
sind que més aviat implica un clevat grauw d'uniformitzacid sub
til, dissimulada amb 1a ideclogia de les difersncies marginals
(des de 1l'eleccid del model de TV, fins a la seleccid de ca-
nals distints). En els termes de J. Baudrillard, (1970,pp.123-

143), caldria parlar del cami do la personalitzacid a través

de la més petita diferdncia marginal, mecanisme que en el te-

rreny de les vendes ha demostratr la seva gran cficdcia,

Ens queda encara un altre lloc sagrat de la nostra so-
cietat actual, lloc de culte i devecid, com sén els grans ma-
gatzems, els hipers, els dru%fmn:, els centres comercials, ...
la festa sempre havia Suposat un consum col.lectiu ¢ran, un
malbaratament de reserves alimenticies, Perd en l'actualitat
s'observa un trasllat significatiu des del temps del consum
mateix al temps de la compra dels objectes de consum. La "fes-
ta” avui es situa no tant al voltant d'una taula, sinéd on el
transit familiar pels passadissos i cscales mecdrnigues d'un
gran magatzem. Novament el caricter individual o familiar
-“privat- preval sobre el comunitari “plblic-. L'accent es si-
tua en la possessid de l'objecte més que en el sey posterior

-

us,

El viatge; finalment, &s temps sagrat en un doble as-

ecte. D'una banda, hi va associat un sentiment d'autonomia
P
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personal, de capacitat de decisid do 1"itinerari per un espai
foraster, de possibilitat de fugir de l'espai familiar habitual.

L'aparicid del vehijcle privat va cstretament lligat a la gene-

ralitzacid d'aquesta pessibilitat, abans limitada a grups re-

M3
R
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dults. Perd al costat de -la il.lusié d'autonomia perscnal hi ha
un cardcter de control i domini de l'espai 1 ¢l temps.
L'drea de possible coneixement i domini augmenta considerable-
ment, i hi ha una impressid d'eliminacid de fronteres. Seria
molt interessant, en aquest sentit, tenir presents estudis de

tipus ecoldgic i etoldgic. Perd a més d'agquesta familiaritza-

cid amb grans arees espaials, l'cfecte es complementa amb una i
idea de domini del temps: la velocitat, 1la rapidesa del tras-
llat. Malgrat el gran interés que presenta 1'estudi i discus-
$i6 d'aquestes transformacions en les experidncies personals
del temps i l'espai, no tenen cabuda en el nostre estudi,ceg

trat no en les estructures temporals individuals -tenps bio-

grdfic-, sind en els calendaris -temps social-. L'inteords en
presentar aqui el viatge com a temps sagrat "és degut a la
seva localitzacid en les vacances o ¢ls caps de setmana, temps
sagrats en definitiva, perqué 1l'individu trenca el ritme tem-
poral quotidid -i el contorn espaial- a la recerca d'altres

ritmes temporals, i del seu contrel per la via del viatge 1 la

velbcitat. (2)

Aquests temps sagrats moderns -vacances, caps de ogot-
mana, nits,- dominats ritualment a rtravés dels espectacles,
els viatges i 1l'apropiacié de béns de consum, estan alimentats
significativament per uns mites fonamentals gracies als que
€s possible observar-ne la pertinenca a la cosmovisid dominant
a la societat moderna. Aquests mites fonamentals que sén comuns
a d'altres nivells d'experiéncia social i a tota la cultura

modernitzant en general, sé&n els de la igualtat, l'alliberament

individual, la propietat privada i de la secularitzacis del ca-
lendari.

No pretenem amb agquesta enumeracié presentar cls mites
de la societat moderna amb tota exhaustivitat. Ni tampoc pretén
$er una tipologia, car no compleixen les condicions minimes

dque aquestes exigéncies.
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S6n més aviat, els mites que pensem gue hi ha a la ba-
se de l'estructura del calendari rodern i als que s'adeqlien la
majoria de transformacions que hi trobem. El mite de 1la igual-
tat diria: " tots som iguals davant cl temps." J. Baudrillard
(1970, p.239), en la seva breuy perd extraordindria andlisi del
lleure, es fa ressd d'aquest valor mitic d'igualacié de les
condicions humanes que el temps promet. No estem davant un mi-
te nou. Si tradicionalment ja s'havia dit gque davant el temps
i la mort tots som iguals, la societat actual ha de glrar-se
d'esquena a la mort abans d'haver de reconéixer l'absoluta des
igualtat amb gque els homes s'hi encaren individualment. I de
la mateixa manera, per dissimular les desigualtats d'apropiacig
temporal, posa tota la seva capacitat"mititzadora” en el temps

lliure, en el lleure, en el que tots esdevenim novament iguals
els uns als altres.

Perd també el lleure, temps sagrat de la nostra socie
tat, el temps intocable, esdevé regne de la llibertat i 1 alli

berament individual: el lleure €s cl temps lliure per excel.lén

cia. Es un temps buit que hom pot omplir segons la propia 1li-
bertat individual. Les vacances sén, etimoldgicament ec] temps
buit -derivats de "vagar", que provd del llati vacarc, "estar
buit", "estar lliure",...-. Paradoxalment l'experiéneia del
temps lliure en la matecixa societat, només pot venir de la se-
va apropiacid com a cbjecte, com a caplital a invertir segons

el nostre gust,

Es en aguest sentit que cal parlar del mite de la pro-

pietat privada del temps. Només convertint el temps ¢n objec-
te, en "capital cronomdtrie d'anys, hores, dies i setmanes"
(Baudrillard, 1970,p.240) és possible definir-lo en una dimen-

$i6 trascendent, preexistent als scus mateixos continguts:

"Dimensis& absoluta, inalienable, com 1' aire, 1' aigua,ctc.,

s'esdevé en el temps lliure, la propietat privada de tot el

mdn

En darrer terme, el mite do la secularitzacic (Fg-
truch, 1980) atrapa també el nostro calendari, fonamentat com

estava en unes formes especificament cristianes en el nostre
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cas, perd universalemnt expressades en les seves respectives

formes religioses, en cada cultura.

No hi ha possible secularitzacid del calendari sense

32

t

A
e

nou reencantament, postularem en L'hipdtesi final. Pord si
que la secularitzacid, no com a procés significatiu real, siné
com a mite, &s present en el calendari modern. Tots cls esfor-

L]

¢os meodernitzadors van associats a una "depuracid” dec les pos-

sibles restes o residus cristians del calendari. Sant Joan es

converteix en el solstici d'estiua i Nadal, en el solstici d'hi
vern. I en el cas d'ésser inevitable el mantenir el nom, s'hi

afegeix un article definit i es varia la particula verbal con-

>
it
¥

vertint "el dia de Sant Josep" amb "for el Sant Josep", refe-

rint-se al periode i no al contingut significatiu. Prou que
podriem exemplificar aquesta obsessid eon destriar la dita
"festa religiosa" de la "festa profana" que trobem en la major
part dels actuals "experts" en folklore, en "tradicions i cos-

tums", en "animacid cultural" etc. L'acceptacid d'acuest mite
’ P 1

de la secularitzacid en el cas del calendari, pressuposa la

preeminéncia d'un discurs racional sobre el de tipus religids
(LL.Duch, 1978) i com veurem en les pigines d'andlisi, el de-
sig explicit en molts casos, d'adaptar el calendari al nou ti- it
pus de racionalitat industrial, técnica i consumistica amb ar

guments aparentment seculars i desmitificadors.

4. EL REENCANTAMENT DEL CALENDARI ODURN

El discurs actual sobre el calendari 1 la seva "conve
nient"” reestructuracié, les seves festes i els seus ritmes,fo-
namenta l'argumentacid en la necessdria racionalitzacid cue cal

per adeguar-lo millor a la present societat secularitzada.

Es cert, com hem dit anteriorment, que els "discursog"

sobre el calendari sé8n diversos. Si més no, en podem destriar

tres en confrontacié: els que confirmen i legitimen la modernit
zaci®, els que s'hi oposen i la condemnen —contra-medernitza-
cid- i els que tracten de controlar-la i contenir-la Tconserva
dors-. (P.Berger, 1973).
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El primer é&s el tipus de tractament que considerarem do
minant en la nostra societat. Es ¢l tema del desenvolupament,
de la modernitzacié com a redencis i esperanga profunda en la
técnica, la ciéncia, i la rad; del creixement econdmic com a SO
lucié de les desigualtats socials i 1a miséria, etc. El seu mi
te central, d&iem, &s el del Progrés. En termes d'Ellul (1373),
en la religié del progrés, el Sagrat seria la Técnica -i 1'Es-
tat-, i els mites els de la Histdria i la Ciéncia. La postura
dels qui sostenen el tercer tipus dc discurs -control i conten
¢i6 de la modernitat- sembla propia dels gui poden estar per-
dent una situacié de domini i privilegi. Es el "si, perd” dels
qui malgrat l'acord fonamental amb la racionalitat productiva

dominant, no en poden seguir el ritme Imposat.

Perd ens interessa, sobretot, posar un especial inte-
rés en el segon grup, pels que la modernitzacid 8s la mateixa

condemnacié, i que adopten posicicns desmodernitzants o con-

tra-modernitzants, davant aquest "corrent deshumanitzador".

I és precisament en aguesta doble postura que ens sem-
bla que podem sintetitzar les actituds davant el calendari mo-
dern i la modernitzacid mateixa, 1 gue hi ha . n. de la nos

tra darrera hipdtesi,

En aquest sentit, creiem que ambdues actituds i els

S€eus corresponents discursos ideol&gics, no sén la cara i la

creu d'una moneda, en la que s'hi jugarien dues tenddncies opo
sades, una de secularitzada i una altra de socialitzant, sind
que tot al contrari, totes dues representen diferents formes de
reencantament del calendari modern. {3) S$i es vol difcrent, di-

riem que suposen dos esforgos oposats de guanyar una batalla

tan fonamental com la de donar sentit al calendari scgons di-

ferents propostes, perd amb un objectiu comd: aconseguir el con
trol del calendarl com a cami d'impesicio g ideologiecs diver-

ses,

No hi ha, per tant, actituds d'encantament orosades a
actituds desacralitzants, sind que en cada proposta do calenda

ri ~tant si sintéticament les reduim a dues, com si l25 consi-

"

v
T
M

.




116

derem en les seves miltiples exprossions- hi ha una intencid
desacralitzadora o desencantadora davant la proposta contri-
ria, i una intencid sacralitzadora i d'encantament a partir

de les propostes propies,

El més interessant d'aquests possibles conflictes,
perd, estaria a esbrinar fins a guin punt o almenys en quins

aspectes hi ha divergéncies i en guins hi ha coincidéncies.

La coincidéncia m&s global -necessitat de reencanta-
ment del calendari- ja 1'hem esmentat. Aquest reencantament
es refereix a la impossibilitat, és clar, de propostes secu-
laritzades de calendari. Tota la introduccid tedrica prévia
a aquesta formulacié d'hipdtesis hi ha fet referdncia. Tot
calendari esdevé una part important i essencial del cosmos sa

grat ordenador de lecs jerarquies de significat.

Perd la sospita fonamental és que les coincidéncies
s6n més amplies. Es a dir, gue les ideologies modernitzants
conserven grans dosis d'irracionalitat, aixi com les ideclo-
gies desmodernitzants no es desempelleguen de la majoria dels

mites i creences de la societat moderna.

Diversos autors s'han referit a la possibilitat que
el que apareix com a critica a la modernitzacid no en sigui
més que una conseqglidncia. Per E1l:] (1973) els nostres pensa-
dors moderns, revolucionaris, artitécnics, renovadors de 1'ho
me, i predicadors de la llibertat rosen les seves esperances en
1'Utopia i en la Festa. Els fandatics de la festa cns recorden
que tota societat ha tingut sempre festes essencials i gue la
nostra é&s 1l'tdnica que no en té&, oblidant l'advertiment de J.
Brun (1969) en el sentit que la passid actual per la festa no
é€s casual, sind que es deriva de les estructures de la gsocie-
tat tecnificada. Mc.Luhan, tanmateix, parla de la dissolucis
del temps i l'espai gricies als mecanismes dels media, portant-

nos a un simultaneocus happening.

Per als partidaris de 1a festa, cal que tot esdevingui

"festiu", de manera que tot es revivifigui.

Com diu Ellul, per a aquests , en les festes les ins-

titucions perdran el seu vigor, 1'home esdevindri lliure, des-
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Cobrird un sentit i un futur. La festa esdevé 1la panacea,tal
com la revolucid. Perd la festa &s religiosa per naturalesa. 1
Per R.Callois (1950) &s una de les expressions supremes del &

sagrat. (4)

]
~re

S6n aquestes reflexions les aque ens fan adonar 4'a-
quest caracter reencantador que descobrim en ambdies actituds
modernitzants i desmodernitzants. ¥l cardcter ambivalert del
sagrat, de respecte i de transgressid, gue en totes les socie

tats han analitzat els historiadors de les religions (Eliade,

N

1964, pp. 26-29%9), el retrobem també en el calendari modern. En

realitat, no sabem qui adopta una actitud més religicsa: si el

qui creu en un domini de la natura per 1'home modern, 1 per
tant en la necessitat de deslligar-se dels seus cicles natu-
rals, o qui al contrari, reivindica una "recuperacié" del sols
tici d'estiu "perqué la natura recobra, durant aquella nit,una
especial forca miagica".

Per nosaltres en el calendari modern hi ha un sagrat
de respecte, formulat en tota una colla d'axiomes o creences:

la disminucid de 1la roporcid treball/cci com a mesura de 1'in
prop

crement de la "qualitat de vida" (terme migic gue demanaria gf
una andlisi especifica per a ell); la situacié d'iguwltat en g@
1'Gs del temps d'oci; 1la possibilitat d'alliberament i autorrea g*

litzacié en el lleure; 1a secularitzacid del temps festiu;etc.

Perd alhora, hi ha un sagrat de transgressié: el retorn
a la natura, i la festa contestatdria, de disfressa, la festa
Pop eixordidora, "voluntat de retrobar-se i de formar un espai
diferent del reste del mén, oced en ol ue hom s'immergeix sen
S€ reserves oblidant la totalitat del gue no sigui festa',
(E11lul, 1973, p.181-2).

Uns i altres elements responen amp perfecta nitidesa, ra
com ens fan notar Baudrillard, Ellul, i tants d'altres, a lesg %ﬁ
noves formes de legitimacié ideoldgica de les condicions de vi
da moderna imposades per un sistema tacnic de produccié, defi-
nint una nova forma de religid universal, en termes de Luckmann,
invisible i inespecifica.




