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1. Crisi del calendari tradicional com a cosmos sagrat

Historicament, el procés de crisi del calendari tradicional es fa palds
en una progressiva falta de coheréncia entre aquest —i el cosmos sagrat
que era definit per ell— i les jerarquies de significat definides per la mo-
dernitat.

Es a dir, que el calendari tradicional fonamentat en les necessitats dels
titmes de produccié agriria i els estacionals va perdent progressivament
la seva rellevincia significativa a mesura que les exigéncies quotidianes
en procés de modernitzacié €s separen d'aguestes exigéncies temporals tra-
dicionals. L’ordenament temporal significatiu construit en el cosmos sagrat
tradicional, doncs, topari frontalment amb les noves experidncies quoti-
dianes imposades per la produccié tecnologica i industrial i per les seves
conseqgiiéncies, la més notable de les quals serd la del transvasament de
poblacié del camp a la ciutat, o procés d'urbanitzacié. Es a partir d'aquests
canvis en P'experidncia de la vida quotidiana com es comen¢a a transformar
el calendari, amb pirdues de rellevincia d’algunes celebracions, poten-
ciacié dels nous ritmes laborals, aparicié de nous cicles festius... No
es tracta, perd, d’un senzill canvi de calendaris amb estructures signifi-

*  Aguest article &5 una versid adaptada d'un dels capitols de la tesi de doctorat
L'estructuracié del temps a la socieiat moderna i la seva representacié en el calendari,
UAB, 19231,
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catives diferents. El calendari modern es va construint a poc a poc, amb
alts i baixos. La ctistianitzacid del calendari pagi dels romans també fou
fruit d’un procés lent, només possible quan el ctistianisme s’hagué con-
vertit en la religié dels emperadors. I encara, la tasca de cristianitzacié
del calendari no anava aparellada 2 canvis radicals en els estils de vida.
En realitat es tractava de recdrrer a les «mutacions»: la purificacié dels
Lupetcalia es transformaria en la Purificacié de la Verge; els Ambarualia
(lustracié dels camps) en processons rogatives... (C. J. Bleeker, 1969
pp. 474 i ss., 1 vol.). Els histotiadors del perfode insisteixen en aques-
tes transformacions —no es tracta pas, doncs, de «supervivénciesr— que
I’Església aplica per tal d’ofepar les prictiques paganes, i desvirtuar les
creences, assimilant-les ella mateixa, o bé forgada pel poble que conscient-
ment o inconscientment les hi assimilava. (Caro Baroja, 1979, p. 81.)

Perd acuestes transformacions que foren lentes, s’aplicaren sobre una
estructura temporal ja establerta. Hi havia construccié i canvi de signifi-
cats, perd en molt poca mesura, d’estructures temporals. Les festes de maig,
per exemple {Caro Baroja, 1979} eren transformades: les «mayas» paganes
en festes en honor de la Verge; les festes entorn de ['arbre, en festes de Iz
Creu; etc..., perd es mantenia l'estructura festiva. Els limits d’aquesta tasca
de cristianitzacié dels costums els assenyala J. Danielou (1963, pp. 362
i 8s.): «només algunes 2nimes d’&lite sén capaces de prendre consciencia de
les implicacions practiques que es deduien del nou ideal religiés que aca-
baven d'entreveure o d’adoptars. I aquestes &lites hi podien accedir
per Ia conversié, que suposa una prévia desestructuracié del coneixement,
també del temporal. Perd la conversié és un procés d'élite, i la cristianit-
zacié 2 la que s’havien abocat els primers cristians s’havia de valer d'altres
recutsos més populars.

El cas de les variacions en el calendari modern, s’agreugen perqué no
es tracta simplement d’un reajustament en les jerarquies de significat, sind
d'un canvi en la mateixa estructura de Pexperidncia temporal. Les «va-
cillacions» de qué parlivem 2l principi, i que es produeixen en la defi-
nicié o construccié d’aquest calendari modern, no sén noves en la histdria
del calendari. Tanmateix, el que potser és nou, és el fet que les «vacilla-
clonsy siguin precisament comstitutives del calendari modern, a causa dels
processos de pluralisme i privatitzacié que comporta la modernitzacié de
la societat, com veutem ara.

Estem convenguts que aquesta crisi calendaria coincideix en general
amb la crisi de les formes tradicionals de religiositat definides conjuntament
amb el calendari; tan intimament lligades les unes i l'altre per un mateix
cosmos sagrat tradicional.

La giiestié problematica, perd, estd en el fet que la pérdua de plausi-
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bilitat d’aquesta articulacié de la jerarquia interna de significats de la visié
de mén en les societats tradicionals no va acompanyada dnicament per una
nova articulacié, ara moderna, sindé que alhora es produeizen uns proces-
sos socials que transformen en bona part els mecanismes i per tant el
funcionament dels sistemes de donacié de significats dltims, i posen en
qiiestié P'abast globalitzador dels universos simbolics de significacid.

En definitiva, els processos de segmentacié institucional i la conse-
giient especialitzacié imposada pel sistema de produccié industrial, i la par-
cellacié d’arees de significat autdnomes que aguest procés implica, donen
lloc a una situacié de pluralisme normatiu i de significats, aixd és, a un
pluralisme cultural, que en bona part és el responsable de la pérdua de les
pretensions de globalitat dels cosmos sagrats tradicionals.?

A efectes del calendari, el pluralisme normatiu segons cada area ins-
titucional especialitzada { autdnoma —mdn laboral (ell mateix subdividit),
mén escolar, mén administratiu, mén comercial, etc— donari lloc a I'apa-
ricté de calendaris especialitzats, amb els seus horaris, ordenaments fes-
tius..., no només diferents entre ells, sind fins i tot contradictoris. Si en
el terreny dels rols que es defineixen en cada area institucional es pot
parlar de «conflicte de rols» conseqiiéncia de Pespecialitzacié i segmen-
tacié institucional en la societat modetna, també en el terreny dels calenda-
tis o ordenament temporal social, podem parlar de conflicte de calendaris.
Les dificultats individuals, familiars i de grup per establir acords d’hora-
ris & cada vegada més accentuada, aix{ com també per establir acords
festius i de vacances.

L’interessant d’aquests «conflictes» és que acaben apareixent com a
necessaris i constitutius de la mateixa racionalitat moderna,

Només per posar un exemple, cada vegada es fa més evident, segons
aquesta racionalitat, que els perfodes de vacances d’estiu necessiten diver-
sificar-se si no durant tot I'any, si més no durant els mesos de juny a se-
tembre. Els arguments sén les dificultats en la capacitat hotelera del pais,
la falta de places els mesos punta de turisme estranger, la desocupacié
de les places durant la resta d’any, etc. Novament hi ha una qliestié no
de conflicte de significats, siné en el mateix ritme temporal. Les conse-

1. Aquesta globalitat significativa en la societat tradicional, queda exposada en
L. Febvre (1942): «Al segle xvi tots els actes, tots els dies estan com saturats de religié
{...). En una pataula, tot sembla dependre de UEsglésia, encara. Fins i tot el temps (...)
els campanars de les esglésies, anunciant del mati al vespre, a hores conegudes, la suc-
cessié de les pregaries 1 dels oficis. Adhuc el calendari, que hom fa parlar en cristia:
hi ha ben bé cent dies dels 365 que sén anomenats pel nom d'un Sant i no per un
dia abstracte del mes...» {p. 315), Es més, encara. Tal com diu Van der Leeuw {1948),
cada festa del cicle equival a un mictocosmos del conjunt del temps {p. 383).
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gliencies seran positives per a la racionalitat econdmica, perd a nivell sig-
nificatiu es produird, presumiblement, una accentuacié del caricter privat i
individualitzat de les vacances, una nova desestructuracié del ritme global
anual per donar pas a les expetidncies temporals afllades, puntuals, sense
relacié amb el conjunt.

Perd el conflicte de calendaris encara s'agreuja per Pexistencia d’aquesta
diversitat de propostes —i de normes— temporals segons la institucid.
No ha de sorprendre, doncs, que en el mén eclesidstic, uns laics demanin
celebracions de la peniténcia a Pinici de cuts, 1 no per 'Advent o Iz Qua-
resma, O que llegim en un catdleg comercial una salutacié que s'inicia
amb un: «Feli¢ tardor noval», afirmant seguidament amb convicelé que
I’any huma no comenca el gener siné el setembre. I en déna la rad: «4Saps
per que? Perqueé sén les vacances les que reslment assenyalen les etapes.»
I com sempre, el predomini de la racionalitat utilitdria moderna. «El gener
és tradicional 1 sentimental, perd el setembre és efectiu.»

Vet aquf els conflictes entre els calendaris litdrgic, comercial, civil, fes-
tiu, vacacional i laboral, escolar...

La conseqiiéncia del pluralisme normatiu respecte cada area institucio-
nal queda clarament expressada. Perd en canvi encara no hem parlat prou
de la pluralitat de significats, que és on més clar es veu lz dificultat de
mantenir cosmos sagrats globalitzants.

Fent un simil amb el procés seguit pels fendmens religiosos dels quals
el calendari tradicional en formaria part, dirfem que s’ha produit un procés
de rutinitzacié del calendari festiu, de la mateixa festz. Bl calendari festiu,
expressié temporal d’una determinada visié del mén, esdevé progressiva-
ment «prictica» i «creenca», termes amb els que T, Luckmann {1967, p. 96)
caracteritza també la forma actual de religiositat tradicional.

Es a dir, que queda segregat a unes arees especifiques de manera que
la seva «jurisdiccié» significativa, abans englobadora, ara es redueix, i en
part es distribueix entre les diferents arees institucionals?

Els calendasis especffics de cada irea institucional tindran dnicament
uns significats pragmatics, que és un dels primers nivells de complexi-
tat significativa que defineixen Berger i Luckmann {1966) en els cosmos
sagrats,

2. Coincidiria amb aquesta perspectiva ['afirmacié de B. Besret {1971) al referir-
se a l'evolucid de 1a festa del diumenge cristis: «El cristi3, que es definia abans com
“I'home de la festa”, ha esdevingut un “practicant” {p. 200). Les recents reformes
{ittrgiques, per Pautor, no han suscitat cap removellament de la festa, Han passat del
to misteriés i incomprensible anterior 2 una pobress, a2 un racionalisme larvat, «gue
explica, sense per aixd justificarles, les reaccions a vegades violentes dels cristians
nostilgics...» {p. 157).
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La festa, definida per aquest calendari tradicional que englobava els
diferents aspectes de 1a vida social, es rutinitza doncs, i perd el seu caricter
sagrat 1 esdevé, com déiem, sepzillament «practica» amb uns significats
reduits i particulars i per tant precaris en el seu manteniment i condemnats
a diversificar-se segons els defineixin els diferents grups i individus. Per
tant, la festa, i el calendari tradicional que la definia i sitnava en un con-
tinnum ben travat, deixen de tenir una significacié global i adquireixen un
significat parcidl.

Els exemples que hem apat posant ens mostren també aquesta parcia-
litat en els significats. Parcialitat en un doble sentit: no afecten tota
I'area d’experidncia temporal i no afecten al conjunt dels individus. En
el primer cas, volem dir que no hi ha cap linia «argumentals que estruc-
tuti o relacioni els diferents significats temporals: festes, vacances, caps de
setmana... Es I'abséncia de Pordre passional d’en Caro Baroja: a un cap
de setmana en succeeix un altre sense cap relacid significativa que els pugui
englobar. Perd a més, i aqui hi ha 'alira dimensié de parcialitat — se-
guint amb 'exerople dels caps de setmana— vet aqui que es produeix dis-
petsié social i no augment de relacions significatives, que hi ha madltiples
formes de concebre i donar sentit al cap de setmana, hi ha pluralitat de
significacions no compartides, i doncs parcials. I no en patrlem, si ens refe-
rim a festes especifiques, on la diversitat de sentits pot augmentar segons
el gust individual de cadasci.

Pel que fa a Pesfera religiosa, el procés acaba també destinant als afers
religiosos, una dedicacié parcial, i també, igual que en el calendari, es de-
bilita la seva posicié de superioritat significativa en el sistema de rellevan-
cia subjectiu,

Aquesta pérdua de rellevincia significativa del calendari tradicional
s’agreuja també per la introduccid delements de racionalitat econdmica,
que debiliten encara més la coherdncia d’aquest calendari. Els elements
de racionalitat —tecnoldgica i consumista, és clar— serveizen per atgiir
supressions festives i fins i tot, per sollicitar un calendari nou, en el qual
els perfodes de produccié no es veurien «importunats» per talls que tren-
quen la setmana laboral. En la premsa hem llegit, tespecte 2 una possible
reforma del calendari que es tracta d’un «suggeriment rdonable, fet amb
la intencié de facilitar la dindmica de la societat moderna, principalment
Peconomia, la tasca escolar 1 Uesplai huma» —els subratliats sén nostres—
{Avui, 1-XI1-1979). La proposta encara és més suggerent, venint com
ve del pare caputxi Jordi Llimona.?

3, Lasticle citat d’en J. Llimona {1979) é un comentari al calendari de festes
i Iaboral de la Generalitat de Catalunya per a 1980. Per exemple, en Llimona, entre
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Heus aqui, doncs, d’una manera explicita, exposada la necessitat d'in-
troduir la racionalitat modernitzant, de caricter especialment econdmic,
ja que, de fet, la institucié escolar i sobretot Poci formen part d’aquesta
mateixa racionalitat més que no pas s’hi oposen o la complementen.

Comprenem la dificuitat creixent de mantenir el valor anhistéric necessa-
ri del calendari tradicional pels especialistes encarregats de legitimar-lo,
Tot el contrari, actualment, els elements de racionalitat, el caricter histori-
cista de les analisis, la valoracié positiva del canvi en si mateix com 2 index
—ilusori— de progrés..., tot conflueix a fer notar precisament el carc-
ter relatic del calendari, en les seves inexactituds histdriques —des del
naixement de Crist, que no havia estat un 25 de desembre, fms a les ine-
xactituds astrondmiques, etc.?

La crisi del calendari tradicional en la societat moderna, i la seva anali-
si, ens obliguen a replantejar-nos giiestions més tedriques. Perque, quina
serd doncs, la jerarquia de significats en la concepcié del temps de la so-
cietat moderna? ¢Estd articulada en un cosmos sagrat, en un calendari
explicit, amb aquest caricter? ¢A quin tipus de logica respon aquesta at-
ticulacié?

Aquestes preguntes, sén les mateixes que demana també l'anilisi del
tet religids. La jerarquia de significats en la concepcié del temps és la que
ve marcada per la racionalitat productiva tecnologica industrial i per les
prioritats definides per la societat de consum.

Sant Jaume i el dilluns de Pentecosta, s'inclinatia per aquest dazrer, «puix no trenca
Iz setmana laboralw. Aquestz racionalitat productiva €s en darters instincia la que i
sustenta tota la seva proposta de calendari, ja que segons ell, «si és veritat que hi ha
tradicions que sén venerables -—civils o religioses—, sén encara més venerables les
mecessitats 1 la dinimica dels temps presents», Com que per a Llimona totes les
festes s’hautien de trasiladar z dilluns, I'Onze de Setembre, €l situaria al segon dilluns
del mes (séc). Vista la seva proposta, la cristianitzacié de les festes paganes va ser
pluja menuda, i sens dubte, més respectucsa amb els costums del poble.

4. La supressié de la festa del Corpus, ja comentada antetiorment, va fer sorgir
precisament aquest tipus d'argument tant en la defensa com en 'atac de la decisié.
Mentre uns es referien a la historicitat de la festa i, per tant, la irrellevincia de
sotmetre-la a altres criteris —eacceptar Iz plena i exclusiva competénciz del govern
en Ia determinacié de les festes, d’acord amb els criteris que democriticament s'esta-
bleixin en cada lloc i en cada temps»-—, 1 en canyi defensaven la seva «privatitzacién
-—gcom & cristians, el sentit de la festa de Corpus el podem viure qualsevol dia de
Tany i a lhora que siguin— (diari Avui, Bdstia, 22-X-1980, p. 4}, d'altzes soste-
nien precisament el contrari: «Creiem gue eliminar festes seculars del calendari és
una arbitrarietat per part de la Generalitats, bo i denunciant I"as de «procediments
totalitaris tendents a la massificacié de 1z gent i a la despersonalitzacié dels poblesy i
del perill de «matar 'inima collectivar del pais. (Diari Avwi, a la mateixa seccié
Biistia del mateix dia 22-X-1980 que Panterior carta.}
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Aixi mateix, en les reflexions inicials d'aguest atticle consideravem les
dificultats de mantenir un cosmos sagrat, una articulacié de significats
homogenis, coherents i amb un abast sobre la globalitat de la vida social.
Al contrari, hi havia, sostenfem, una fragmentacié calendiria correlativa
a la segmentacié institucional, 1 una clara i radical pérdua de significacié
d’aquests calendaris, que es reduien a mantenir un sentit pragmatic, i per
aquesta utilitat quedaven legitimats. La ldgica de les poques articulacions
significatives d’aquests calendaris especialitzats, de significacid parcial, seria
la imposada per la racionalitat tecnoldgica, i en definitiva, per la seva
utilitat prictica.

2. Un cdlendari «invisibles?

Perd tal com passa amb les teories de la secularitzacié, que acaben
predient la desaparicié del fenomen teligids, especialment pel sen caricter
eclesiocéntric —ja ens hi hem referit en repetides ocasions— {Estruch,
1972, 1977, 1980 i altres), també aqui pecarfem de miopia si acabéssim
predicant la desaparicié rasa del calendari a la societat moderna. De mio-
pia i de ceguera, possiblement. Perqué tant els pressupdsits tedrics com la
reflexid sobre la vida social moderna ens indiquen que el calendari, 'orde-
nament temporal social, segueix essent present i necessari. Mentte el ca-
lendari tradicional certament ha quedat forca malparat en pocs anys i pel
que en resta encara segueix sotmes a les pressions del procés de modernit-
zacié, alhora també se’ns mostren, incipientment, les bases dels significats
fonamentals, dels mites essencials del calendari modern. El cert és que no
s'expressa, perd, el calendari modern, d’'una maners explicita, en un codi
normatiu clar, ni mantingut i transmés per una institucié determinada amb
uns especialistes reconeguts, ni, per tant, amb una articulacié significativa
explicita.

¢Podem parlar, potser, d’inespecialitzacié institucional del calendari
modern? Ens sembla que no. La multiplicacié mateixa de calendatis es-
pecialitzats, perd, fa que no n’existeixi cap que explicitament es situi en
un nivell superior, significativament parlant. I per tant, la proposta de
calendati modern esdevé menys articulada, menys coherent, amb contra-
diccions, i molt més normativitzada en les seves mdltiples arees d’especia-
litzacid, perd amb una logica significativa molt menys elaborada.

Per tant, podtiem dir que ¢l calendari modersy existeix, perd no es veu.
Cal parlar, doncs, de calendari invisible?

No citar aqui a T. Luckmann (1967} i a la seva obta La religidn invi-
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sible seria inexcusable, Perqud la similitud dels punts d’arribada en la
seva analisi de la religié i en la nostra del calendari sén obvis.

Es tracta d'un calendari invisible el de la societat moderna? Creiem
que, pel que fa al caracter normatiu del calendari, no es podria sostenir.
Mai com ara, 'home s’havia refiat dels —i sotmeés als— calendatis, les
agendes, els rellotges...

En canvi, sf que aquest caricter no visible, perd existent, seria el que
convindria al parlar dels siguificats del calendari modern,

L’apatici6 d'una esfera privada com a consegiiéncia de 'alta especia-
litzaci6 institucional en l'esfera publica, és un fet. L'esfera piblica esdevé
fortament normativitzada, 1 en canvi, significativament debil. L’esfera pri-
vada permet mantenir una situacid inversa: poc normativitzada i amb una
forta significativitat, essent €l lloc de la creacid dels significats dltims. O si
més no, de la illusié de I'abséncia de coercié piiblica i de la possibilitat
d’autorealitzacid personal,

Es en aquesta situacié de privatifzacid dels significats rellevants, dltims,
on trobem una explicacid adequada al caricter invisible del calendari
modern,

El pas del calendati tradicional, festiu, al calendari modern, vacacional,
ja ens anunciava aquest procés de privatitzacid del calendari’

Atencid, perd, a les observacions respecte a I'ds ideoldgic del pluralis-
me i la privatitzacié. En aguest cas, la privatitzacié del calendari no significa
la possibilitat de construir-se calendaris significativament rellevants al gust
individual i privat. D'una banda, els calendaris normatius de les institucions
pibliques —empreses, escoles, burocricies...— sén els que en definitiva
matquen els espais —els temps— de la vida privada, els seus limits i abast.
I d’altra banda, els mecanismes de control i manipulacié ideoldgica esde-
venen més subtils, perd sobretot molt més eficacos, quan s'han de dirigir
a unitats privades, que en definitiva implica un alt grau d’zillament, de
poca proteccié i de permeabilitat,

Per posar un exemple, dirfern que la participacié en una festa religiosa
tradicional —Corpus, Pasqua— podia tenir un caricter coercitiu, certa-
ment, perd en canvi no mantenia la illusié falsa de decisié personal i Hinre
gque té qui, en la nostra societat, assisteix a un espectacle anunciat a la
televisic.

5. Altres autors s'han referit, més explicitament, a la privatitzacié de la festa
(H. Dougier, 1976, i A, Villadary, 1968). Perd ens sembla incorrecte, o si més no,
confds, ja gue si bé el calendari €s susceptible de privatitzacié, en el sentit gue utili-
zem en el nostre treball, en canvi la festa, igual que el mite, el ritu 1 €l sitmbol, no
es poden sotmetre a la privatitzacié sense perdre el que els caractetitza: «Ser un mo-
del per al mén sencer, un model per 2 Peternitar...» {M. Eliade, 1957, p. 14.)
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La construccidé privada de significats, en general, és precaria, amb un
equilibri inestable, situacié en qué bo i donant-li una rellevincia subjectiva
tan gran, un petit trasbals, en canvi, esdevé dramaitic; perd també és una
situacié que posa al descobert aquesta construccié i la sotmet a tota mena
de pressions exteriors.

El refugi en Ia intimitat, contririament a la illusié que proporcio-
na de llibertat individual I proteccid, crea indefensié i submissié a la
moda.

La privatitzacié del calendari destrueix la festa, Ja ho hem dit, la festa
es transforma progressivament en vacanca. La festa és el temps ple, és 12
plenitud de Ubome {Brunner, 1963}, la vacanga és el temps buit, i proba-
blement s’emparenta etimoldgicament amb evacuar. La vacanca evacua la
festa. Les vacances sén 'antifesta {R. Caillois, 1950, p. 216); sén el solstict
de la vida privada, sén el desig d’exhibir la inutilitat del propi temps
(]. Baudrillard, 1970, pp. 243-250).

Els fenomens del pluralisme i la privatitzacié accentuen tant les dife.
téncies marginals sobre les quals es mantenen, que fan aparizer com a
invisibles els grans trets configuradors del calendari modern. Entre les
miiltiples decisions «privades» respecte al calendari, en la societat moderna
hi ha unz multiplicitat de diferéncies matpinals, perd també coincidén-
cies fonamentals de significats, latents, que nosaltres anomenarfem mites
modetns.

P. L. Berger (1973} considera tres posicions davant aquest estat produit
pel procés de modernitzacié: els qui I'accepten amb un «sf, perdy, els qui
I'accepten sense reserves —Ia modernitzacié com a redempci6, com a espe-
ranga profunda i els qui s’hi oposen, veient en la modernitzacié el cami cap
a la deshumanitzacié i la condemnacié. T. Luckmann (1967), respecte la
crisi de la religié tradicional, també menciona molt de passada tres sertides
possibles, que nosaltres vam desenvolupar a Noves formes de religiositat:
religiG i sexualitat (S. Cardas, 1976}

En primer lloc, hi hauria la possibilitat d’adoptar una actitud pre-
reflexiva, temotenca, perd que acabaria, generalment, sumant-se a la segona
actitud, la més generalitzada, d’acceptacié del sistema de valors moderns
seculars. En tetcer loc, deia Luckmann, hi hauvria una sortida possible en
la readaptacidé del medel oficial —de religid—, amb una parcial retirada
del mdn, creant-se problemes prictics d’integracid.

Una i altra tipologia ens semblen proximes i interessants. Per nosal-
tres, la tercera sortida de Luckmann &s la desmodernitzant de Berger. En
el cas del calendari, estaria representada pels qui sense abandonar el calen-
dari tradicional adaptarien aquest, en part, a les exigéncies del temps
medern, amb un parcial aillament, en determinades ocasions, del mén mo-
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dern. Els exemples serien nombrosos, perd potser el més suggerent és el
que ens relata J. M. Via Taltavull a Lz Vanguardia del 22-1V-1981, en
un article titulat Entre lo religioso y lo vacacional. Comenta 'autor que
alguns grups de cristians divideixen ara la tradicional Setmana Santa en
dues parts certament diferenciades. En els primers dies —de dilluns a
dimectes—, després del treball, celebren els oficis corresponents al Dijous
i Divendres Sant i la vigilia pasqual. El Dijous Sant, en canvi, surten. al
camp, # disfrutar de les vacances de Setmana Santa, Diu Via Taltavull: «Han
complert amb la dimensié religiosa i creuen que compleixen també, sense
haver de recordar ni atendre imposicions estrangeres, amb ['aspecte vaca-
cional.» L'exemple parla per ell mateix. Sostenim que és el cas de Pactitud
desmodetnitzant, encara que no en un estat pur dbviament, perqué tampoc
sén corrents, en aguests grups, les actituds absolutament radicals de rendn-
cia a certs avantatges de la societat moderna. Entre aquests grups hi ha
d’haver, com din Luckmann, problemes d’integracié, que poden set per-
fectament interpretats o racionalitzats pels grups afectats, com un cert
«martiti» que sofririen per part de la modernitzacié.

En una situacié com la present, de crisi econdmica i d’un cert desen-
cantament del progrés técnic 1 la mateixa modernitzacid, aquests grups
tenen totes les possibilitats de veure engruixir els seus adeptes, més o
menys convenguts, i amb més o menys inccherdncies, en les seves liuites
reivindicatives de «recuperacié» de festes tradicionals.

L’altre gran tipus d’opcid, la de Pacceptacié dels valors de la moder-
nitzacid, i, per tant, de les formes «invisibles» del calendari modern, serien
els representants d’aquesta forma de «reencantament» de la societat actual,
menys exdtica —ni gurus, ni sectes, ni ioga...—, perd dominant, que é&s
el de la creenca en el progrés, la citncia, la t2cnica, etc. Es també el grup
dels convencuts en el valor absolut del pluralisme i la privatitzacié, com a
fites importants en la lluita per Iz libertat i autonomia individual.

Creiem que convindria distingir, en aquests tipus, els individus o grups
que tenen prou capacitat per a la reconstruccié autdonoma de significats, amb
elaboracions més travades i per tant menys exposats als mecanismes de
control de T'esfera privada, d’aquells altres individus —la majoria— que
per manca de recursos culturals, econdmics, socials..., es veuen abocats a
unes elaboracions d2bils, canviants, clarament exposats a la moda i a les
coercions ideoldgiques 1 practiques de la publicitat, la televisié, etc.

El «bricolatge de significats» d’aquesta gran massa de gent es veu reduft
a la compra, en uns grans magatzems, d'un «kit» amb totes les peces,
tailades i preparades, amb un libret precis d’instruccions de muntatge, i
que generalment surt tan costés com P'haver demanat ajuda a un especia-
lista. Entre el «bricolatge de significats» d’aquests grups i antiga direccié
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espiritual, només hi ha la diferéncia de 'anonimat del Hibret d’instruc-
cions del muntatge, davant la personalitat del director espiritual, i que és
la que permet crear «iHusori sentiment d’autonomia» (Luckmann, 1967,
p. 108). :

Pel que fa al grup d'tlite, amb una certa capacitat propia de creacié
autdnoma de significats, oscillaria entre les actituds d’escepticisme radical
fins als qui s’adhereixen a moviments molt minoritaris que intenten con-
ciliar ideologies i corrents de pensament diversos, sovint amb I'ajuda d’algun
inteMectual expert; i que el cardcter de grup petit, equip o moviment,
protegeix una mica més de la precarietat de les construccions tedriques
sighificatives.

Aplicat al calendari d'una manera concreta, hi trobarfem exactament
definits els dos grups: en l'eleccié del tipus de vacances d’estiu, la gran
massa decideix, individual i autdnomament, apilar-se en les platges més
concotregudes de la costa. Alguns altres, pocs, saben escollir platges o
paratges més inaccessibles, bé sigui per possibilitats econdmiques o bé per
una més gran capacitat «d’exploracié» de Ja geografia. Els primers «autd-
nomarment» hauran decidit triar una poblacié «amb molt d’ambients, 1 els
segons «autdnomaments» hauran decidit triar la tranquillitat, la solitud o la
novetat d'un pais desconegut.

Més en peneral, davant d'un perfode festiu determinat, per exemple
Nadal, les decisions seran diverses: entre la tipica construccié del pessebre,
la missa del gall i Papat familiar i Ia novetat de les vacances en una multi-
tudindria estacid d’esqui, entre la contestatdria celebracié d’una suposada
«recuperacié» del solstici d’hivern i unes vacances perduts dins una vall
pirinenca en la intimitat familiar, les possibilitats sén mdltiples, i la com-
binacié entre algunes d’elles no tan sols no és impossible malgrat la con-
tradicci6 i poca coheréncia que suposa, sino que potser és el més fregiient.
En les actituds modernitzants i desmodernitzants hi descobrim €l caricter
ambivalent del sagrat: el respecte —a la religié de la medernitat— i Iz
transgressié —pel retorn a les relacions tradicionals o primitives de I'home
amb la natura, per la recuperacié de solsticis i carnestoltes, etc,

I en definitiva, les tipologies de Berger i Luckmann no representen
grups totalment diferenciats, cadascun amb coheréncies internes prdpies,
sind més aviat s6n expressid de 'ambigiiitat i ambivaléncia dels temps
presents. Ambigiiitat i ambivaléncia, d’altra banda, que ens costa de pensar
que no es trobi en tota societat i en tot individu®

6. De fet, J. Carc Baroja {1965) ja ens les documenta, aquestes ambigiiitats, en
€l calendari tradicional, sespecte al Carnaval i 2 les reaccions diverses i contradictdries
que suscitava.
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La caractetistica fonamental del temps modern no és dnicament la seva
proposta modetnitzant, ni la desaparicié total dels ritmes tradicionals. Més
aviat sembla que aquell ritme passional del calendari tradicional entre Car-
naval i Quaresma, Advent i1 Nadal, etc., en el calendari modetn es tradueix
en una oposicid entre la Festa i les Vacances, entre €l temps ple i el temps
buit, entre el temps viu i el temps mort, entre viure’l plenament o haver
de matar el temps.

No hi ha, doncs, calendari modern contra calendari tradicional, sind
calendari «invisible» que oposa un sagrat de respecte —progrés, técnica,
temps lliure— a un sagrat de transgressié —festa, sexe, revolucié— en un
nou procés de reencantament del mén.

3. Temps sagrat modern: de la festa a Uespectacle

No seria del tot ximple, pensem, sintetitzar els canvis soferts en la
significacié i comprensié moderna del calendari, afirmant que hem passat
de Pera del Calendari del pagés a la Guia de loci.

El repte que ens fa M. Eliade {1957, pp. 33-34) quan afirma que &s
precisament en I'andlisi de Pactitud de Thome modern cara al temps on
hom pot descobrir el camuflatge del seu comportament mitoldgic, és aquell
al qual hem estat intentant de respondre parcialment al larg d’aquest
article.

La societat tradicional, en qualsevol gest o activitat, reproduia un model
mitic, des del treball a la festa, la guerra i la pau, els oficis i Vamor..., tot
es podia referir 2 un temps primordial, 2 un gest creador. Perd, segons
Eliade, la caiguda en €l temps comenga amb el fet de la dessacralitzacié
del treball.

Hem vist com Ihome modern «mata el temps treballant, i sesforca
per sortir-ne en el llewre» (M., Eliade, 1957, p. 37). L’historiador de
les religions creu que aquesta caignda en el temps suposa una pérdua
camuflada de la Hibertat, i que Iinica evasid possible 2 escala collec-
tiva és la distraccid, la diversid, 'espectacle. Per camins diferents s’arriba
a plantejaments semblants: compottament ‘mitic camuflat - calendari invi-
sible; restriccié del camp d’accid del mite en el mén modern i pérdua del
domini global en tots els sectors de la vida - significacié parcial del calen-
dari com a cosmos sagrat; repressid del mite i localitzacié en zones secun-
diries de ia societat - rellevincia subjectiva del calendati i privatitzacié dels
sistemes de significats: hom estd afirmant el mateix,

El calendari, invisible de significats, perd els grans punts de referéncia
festius anuals, perd troba els seus punts de rellevincia en els espectacles,
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En els espectacles —i per alguns en la lectura— hom retroba €l temps con-
centrat, intens, proper o idéntic al temps magic 1 religiés.’

En els espectacles es teprodueix una tensié entre el sagrat de respecte
i el de transgressié: espectacles d’adoracid a la ciéncia, el progrés i 'ordre, i
espectacles sacrilegs de transgressi6. Si agaféssim una Guiz de l'oci, una
cartellera d’espectacles de qualsevol diari, I'impressié d’ambivalencia de
Iespectacle és fulminant. Pres un dia a l'arzar, mentre redactivem aquest
treball, el diati anunciava dos films, costat per costat: Sobresalientes en
erotismo, snunciat com a model de desvergonyiment, i Sissf, en una re-
posicié per fruir de «la joventut la bellesa i la felicitats, Vet aqui els
grans periodes passionals, €l Carpaval i la Quaresma, reduits a fets pun-
tuals, quotidians, d’eleccié i fruicié privada. Sempre —suposem— uns han
preferit celebrar el Carnaval i d’altres la Quaresma com uns seleccionen un
film i els altres lalire. ..

L’interessant d’observar és que I'ambivaléncia del sagrat &s viscuda en
les representacions que en proporciona U'espectacle. La transgressié es pro-
dueix per lidentificacié amb el protagonista, perd el respecte també estd
mediatitzat per una escenificacié. El Carnaval i la Quaresma també
eren en el fons transgressions i respectes representats. La diferdncia rau
sobretot en el gran d’implicacié —de «participacié», es diu en els espec
tacles—: per exemple, la transgressié de l'ordre establert per I'assisténcia
a un recital de cangé d’en Raimon a finals dels anys seixanta, era viscuda
simbolicament en les cangons, perd confirmada amb contundéncia pet les
prohibicions governatives i les corredisses habituals a la sortida de ['es-
pectacle. Ara bé, V'espectacle corrent actual es caracteritza més aviat per
una actitud passiva, per l'eleccié privada i individual, per I'accés immediat
i també el caticter fugisser de les seves propostes.

Es fonamental insistir en aquesta transformacié en espectacle de tota
experiencia rellevant en la que sembla obsessionada la nostra societat, La
conversié de l'assaltament al Congrés de Diputats espanyol per la guardia
civil en un espectacle televisiu repetit diriem gairebé abusivament; I’eslogan
de certa premsa que diu «nosaltres hi érem presents» amb la imatge cor-
responent; la possibilitat d’assistir com a espectadors a assalt al Banc
Central de Barcelona des d’una cOmoda butaca i en directe; la impressib
que la noticia de l'atemptat a Joan Pau II quedava incompleta per
T'absencia d’imatges en els primers reportatges informatius, etc., ens con-
Lo
" 7. H. Cox fa extensible aquesta consideracié als medis de comunicacid: «Per la

meva part, crec que caldria sobretot considerar els mrass mredie com 2 formes disfres-
sades de religids (1973, p. 13}
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firmen amb dades properes aquesta voluntat o necessitat de convertir en
espectacle tota possible transgressié a P'ordre social,

1 possiblement, la darrera «transgressié» que arribard en forma d’es-
pectacle quotidia, banalitzant-la fins a les darretes conseqiidncies, a través
de Iaparell de televisié, serd la del sexe i la de 1a mort. En paraules de
J. L. Aranguren (1981), «aquest “veure morir” es pot degradar, tornar-se
morbds 1 banal espectacle, ara en mimiscula (la “mort en directe”, el tele-
visin Death watch)». 1 el mateix pot succeir en el sexe, com ja passa en
d’altres paisos. Perd per qué aquest relatin retard en la televisié respecte
d’altres medis? Perqué la televisié accentua encara més, fins a Pextrem,
aquella immediatesa en Paccedir-hi, la indefensié de I'espectador no avisat
del que hi passard, i la fugacitat de la imatge i la seva poca o nulla em-
premta en la memoria, que radicalitzara el precés de banalitzacié de 'expe-
riéncia representada,

Es en aquest sentit que podem parlar de la restriceid del camp d’accié
dels mites, de a repressié del mite per la seva localitzacié en zones secun-
daries - privades, etc.

El calendari modern, en lloc de permetre’ns una «passejada pel temps»
en forma de celebracions festives, repeticions rituals, rememoracions mi-
tiques, ens porta a «fugir del temps» per 1a banalitzacié de tota experiencia
passada o projecte futur, concentrant tota la seva forca en el moment
present, 1 aixf, el passat es converteix en aventures «de pellicula» i el
futur en cigncia-ficcié.?

Algunes, poques, festes encara marquen punts d’exaltacid collectiva.
Segons uns, cada vegada menys. Segons alttes, serien en vies de recupe-
racié. Perd ja son festes-espectacle. B. Besret (1971} compara la festa de
Pasqua dels cristians amb el que Woodstock ha sigut per una generacié
de «hippies», Perd els Woodstock també s’han acabat: festes o festivals
que eren, per B. Besret, la realitzacié utdpica del regne en qué cadasci
s'entregava fins a fondse’s entre tots.

La festa només pot sorgit alla on és espetrada, desitjada, llargament
preparada, diu Besret. Es per aixd que els pobles més pobres sén els qui,
en el nostre mén, han guardat el sentit més viu de la festa. L'espera, el
desig, la liarga preparacié sén el contrari de la televisié i el video. La festa

8. Respecte a la ficcis, afirma M. Maffesoli {1979} «Viure 'instant, viore'l plena-
ment sense preocuparse de lesdevenidor, és alld on alld que &s fantdstic retroba
el mite que recapitula en la simultaneitat el que dispersa en el temps lineal. En
aquest sentit, la ficciéd és “el doble” de la vida quotidiana, en el sentit més fort del
terme, el gue tants pensadors har subratilat i que assenyala amb forga el desig d'eter-
nitats {p. 82).
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es torna festival, es rufinitza, es totna practica, i esdevé finalment espec-
tacle passiu,

A Godspell, Crist es transforma també en un clown, un arlequi. H. Cox
{1979, p. 166} veu en aquesta disfressa la personificacié de Ja festa i la
fantasia en un temps, diu, que les ha perdut gairebé totes duss.

L'home modern busca en Pespectacle aquesta reduida possibilitat d'ex-
periéncia mitica, anecessitat consubstancial a la condicié humana d’expressar
Vangoixa davant ¢l Temps» (Eliade 1957, p. 39).

Sembla clar, petd, que l'espectacle no és suficient com a canal d’expressié
d’aquesta angoixa. Sembla que el comportament mitoldgic no es resigna
2 uns canals estrets, a la immediatesa temporal 1 2 la mediatitzacié de la
técnica. El pluralisme, la privatitzacié, no suposen inconvenients practics
en el funcionament cotrecte de les institucions socials. Perd deixen coixos,
mal resolts, els mecanismes de construccié de significats dltims, d’expressié
mitica i ritual.

En I2 cultura juvenil es constata aquesta insatisfaccié. S'hi repeteix la
collisié entre les estructures temporals modernes, que no els satisfan, i les
pre-modernes, segons Berger (1973, p. 196}, o potser millor dit encara,
les postmodernes. «A aquests grups de joves, el que els importa no és
Padaptacié a la modemitat, sind, al contrari, Vexpressié d’una dissidéncia
radical respecte d’ella: tan radical que ni tan sols es proposen la Huita acti-
va en contra d’ella», diu J. L. Aranguren {1975, p. 44).

Aquesta dissidencia, proclamant i exigint un «ara!», no planificador ni
disposat a ['espera, podria ser una manifestacié de la insatisfaccié d™un
calendari modern desproporcionat entre una gran coercivitat normativa i
una precaria possibilitat de construccions de significats. L'«aral» dels joves
és una altra fugida del Temps i la seva angoixa.

Ens sembla interessant preguntar-nos, a partir dels estudis de J. Piaget
sobre Ievolucié de la nocié de temps en el nen, si 'home de la societat
moderna no estard patint, respecte el temps, un procés d'infantilitzacid.
Segons Piaget (1946), «el que és ptopi del pensament en els seus inicis
és, en efecte, el considerar com a absolutes les perspectives momentinies
en les que esth compromes, i, per consegiient, el no “agrupar-les” segons
els lligams de relacions reciproques. Aquest realisme inicial és, alhora, una
forma d’egocentrisme, ja que porta a situar Pestat de conscidncia actualment
viscuda al centre de tot, i un factor d’irreversibilitat, ja que aix? 'immediat
succeeix a I'immediat sense construccié de conjunt. Més precisament, ego-
centrisme i irreversibilitat sén una sola i mateixa cosa. (...) En & domini
del temps psicoldgic, una tal actitud condueix a viure només el present i a
no conéixer el passat si no és pels seus resuliats: d’agqui, les dificultats de
“reflexié” {en el sentit propi del terme), que hem anotat, i la doble inca-
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pacitat de reconstruir un ordre de successié i d'encaixar les durades segons
un sistema d’estimacions coherents» (p. 275, el subratllat és nostre).

La similitud d’aquestes reflexions amb la descripcié que feia M. Eliade
de la concepcid del temps en les civilitzacions ptimitives —desvaloritzacié
del temps, present aterpporal, intencié antihistdrica, no valoracié de la
memdria... (1951, pp. 40, 81, 86)— i, d’altra banda, amb ¢] que anome-
navem «l’aral» juvenil, ens semblen evidents.

Sovint, els corrents de cultura juvenil prenen formes ecologistes. I lla-
vors, €| mite de Progrés, anima de la civilitzacié industrial, religié secular
—dia D. Léger, 1980 (p. 13}— és substituit per l'apocalipsi que ens
prediu que els temps sén proxims, La percepcié apocaliptica del mén mo-
dern va acompanyada per unes darreres crides a la conversid: la salvacié
esti en el retorn a la natura i €l seu ordre: «All4, tot és ordre i bellesa...»
La necessitat de supervivéncia d’aquests grups opera una recodificacié reli-
giosa de lexperidncia ecologica. Alguns autors relacionen aquesta recerca
de noves formes socials amb la proximitat de la fi del segon mileni: «Una
qiestié dificil de saber és en quina mesura Vangoixa de la fi del milleni
pot jugar al nivell, sovint suspecte, de “I'inconscient colectiu”, un paper
accelerador o adhuc provocador de les catastrofes anunciades» (A. C. Dé.
couflé, 1975, p. 37).

En un altre nivell, I'2xit de masses actual de la ciéncia-ficcié 1 del
catastrofisme, especialment en el cinema i els comics, és vist per L. V, The-
mas com la Jocalitzacié dels «fantasmes de regressié 1 de fugida, fantasmes
de defensa contra 1a mort, que sén part integrant de la consciéncia humana,
perd que prenen, en un mén d'inseguretats, una profunditat i una acuitat
crescudes» (citat a D. Léger, 1980, p. 15).

El cinema de citnciaficcié actual, com a cinema que atrau un extia-
ordinari nombre d’espectadors, convertint-se en un sector punta de la in-
distria cinematogrifica, s'origina 'any 1968, amb una pelliculz de Stanley
Kubrick anomenada 2001. Una odissea en I'espai. La caracteristica fona-
mental —i diferencial— és el fonament metafisic del relat. Desptés I’han se-
guit, amb &xits aclaparadors, pellicules com Lz guerra de les galdxies {1976)
i d’altres. Per en F. Fanes {1980) aquests films entren en €l laberint de la
metafisica. «Si les pellicules ~—diu Pautor— sén com miralls en els quals
llueixen els desigs i somnis del piblic, ¢que reflecteix ara el mirall magic
a través del qual es manifesten tots aquests anhels més o menys metaforics?»
I ell mateix respon: «La humanitat durant el segle actual s’havia convertit
en adoradora d’un nou déu —el progrés— del qual la cigncia era el sen
profeta. En el darrer terg del segle, aquest déu i €] seu profeta han passat
de generar la més gran de les esperances, a elaborar el més tenebtds dels
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hotrors: el futur com a incertesa.» D’aqui que F. Fanes considera la cidncla-
ficcié com la resposta a un desig present de metafisica.

Totes aquestes reflexions semblen insistir en la impressié que el calen-
dari modern, Pestructuracié temporal actual, perd potset en genera] les
formes noves de religiositat emergent, esdevenen insuficients.

Qué volem dir gue sén insuficients? Doncs que no responen d'una
maneta efectiva a les necessitats de donacid i1 construccid de sentits, espe-
cialment de significats Gltims.

El calendari modern suprimeix la festa i es refugia en l'espectacle, en
les vacances: en la representacié i en el temps buit. Es lavors quan el
domini significatiu del temps, qualitat especificament humana i social, és
precari i esdevé angoixa davant el temps.

Aquesta és la conviccié d'autors com Duvignaud {1977, p. 77) que
veuen possible que la festa hagi estat reemplacada pel somni i la follia.
O de F. Caradec, que creu que la desaparicié de les festes comporta 'apa-
ricié d’activitats agressives compensadores d’aquesta frustracié, i que aques-
ta substitucié de la festa per la vacanga comporta una manera de viare
desesperada «calcada en 'angoixa de la mort», pel «gran repds», en loc
d’equilibrar aquesta angoixz amb els renaixements de la festa primitiva
{1977, pp. 20 1 138). I tambhé R. (Caillois, quan es pregunta on es pot
alliberar els instints de I'individu reprimits per les necessitats de l'existén-
cia organitzada, davant l'abséncia de festes. Opina que —tecordem-ho—
I'antiga alternanca de la festa i el treball, de I'¥xtasi i el domini, es troba
reemplagada per una altra alternanca, d’ordre diferent perd amb un volum
correspenent a la primexa: la de la pau i la guerra, la de la prosperitat
i la destruccié dels resultats d’aquesta prosperitat, la de la tranquillitat
regulada i de la violéncia obligatoria: guerra, destruccié i violéncia. ..

Per H. Cox, el Higam entre €l declinar de la festa i la mort de Déu
es pot demostrar plenament, i el preu pagat per la modernitat per ’home
occidental, és la pérdua de la seva inima, per 'empobriment dels seus
elements vitals: el sentit de la festa i la fantasia (Cox, 1969, pp. 17 i 39).
I encara, M. Eliade (1963, p. 88}, en I'art contemporani, hi veu una clara
revaloritzacié del mite de la fi del mén.

Perd la constatacié més interessant en tots aquests autors i aguestes
reflexions que fins ara hem anat comentant, & la coincidencia uninime en
un aspecte: la proximitat tematica de la crisi de la festa amb la discussié
sobre el sentit de la mort. Hem vist com l'angoixa davant el temps s'ex-
pressa en la nostra societat en referdncia gairebé exclusiva a la mort:
Matem el temps, en fugim. Els nous apocaliptics, els millenarismes, la
cienciaficeid 1 el catastrofisme, tots ells com a fantasmes de defensa contra
la mort. La proximitat de I'art contemporani amb la fi del mén i les va-
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cances com a temps calcat en 'angoixa de la mort. La festa substituida
per la guerra, la destruccié i la violéncia. I la pérdua de Ianima per la
pérdua de la festa,

Al costat d’aquesta visié més pessimista sobre el present del calendari
medern, bé cal fer palés una renovada voluntat actual de retrobar la festa,
En aquesta obsessié {Autrement, nim. 7) per a la recuperaci6 de la festa, hi
ha d’haver, necessiriament, un desig d’exorcitzar la mott de la colectivi-
tat, de transgredir, per la festa, el temps lliure, les vacances i I'espectacle
passiu; un desiz més o menys conscient de reconstruir una experiéncia
temporal i un calendari plenament reencantats.
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