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INTRODUCCIO

El present volum és el vinte llibre d’actes que recull els
elements essencials i dona noticia de les sessions anuals
dels Col‘loquis de Vic. Fa vint anys, doncs, que any rere
any, Vic acull aquest debat permanentment obert sobre te-
mes que ultrapassen les urgéncies del moment.

Ha passat prou temps perque els Col-loquis estiguin ben
consolidats. El 1996 iniciarem la primera sessid dialogant
sobre «la ciutaty; els anys successius, ens centrarem en «la
llei», «la culturay, «la historia», «la politica», «el drety,
«la poesia», «la natura», «la salut», «la identitaty, «I’eco-
nomiay, «la memoria», «la modernitaty», «la bellesay», «Eu-
ropa», «la imatge», «I’Estaty», «el calendari» i «la guerray.
Aquest any, per celebrar-ho, els Col-loquis de Vic han estat
dedicats a «la festay.

Per qué s’han consolidat? O, dit d’una altra manera, per
que els Col-loquis de Vic no han estat victimes facils de
I’allau d’iniciatives culturals, com tantes altres propostes
del nostre pais que, després d'uns meritosos esforgos ini-
cials, acaben colgades i oblidades?

Els Col‘loquis de Vic s’han consolidat per tres factors
importants. En primer lloc perqué les entitats que els con-
voquen han estat tossudes i, fins i tot en temps de profunda
crisi, han volgut mantenir-los i, a més, publicar-ne, any rere
any, el volum d’actes. Segonament, perque aquesta volun-
tat de permanencia ho ha sigut també de les persones que
hi assisteixen, veritables artifexs dels Col-loquis. En tercer
lloc, perque els Col-loquis aporten alguna cosa realment es-
cassa en trobades i congressos del genere. Tot 1 que sembli
una paradoxa, el col-loqui no és habitual en els congressos.



Generalment s’hi va a escoltar i a fer relacions personals. Ja
des de I’inici vam voler trencar aquesta dinamica: per aixo
vam batejar la trobada amb el nom de Col‘loquis, on, per
sobre les aportacions de cada un dels especialistes, es prima
el dialeg entre els assistents.

Estem convencuts que encara queden molts temes sobre
els quals és oportt i urgent esmergar-hi un temps de debat,
sense presses, amb mirades diferents i accents plurals; no
tant per trobar solucions immediates —sovint magiques i
idil-liques— sino per saber-nos fer les preguntes adequades.
No tenim pressa: esperem tenir vint anys més per endavant.
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LA FESTA ES LA CELEBRACIO DEL
NOSTRE ORDRE

GREGORIO LURI
Societat Catalana de Filosofia

Lobjectiu d’aquesta conferéncia ¢és, basicament, la jus-
tificacio del seu titol. He d’advertir, perd, que encara que
la festa es diu de moltes maneres, en el meu parlament em
limitaré a les festes comunitaries i periodiques i1 deixaré de
banda les festes privades, que sovint volen ser una celebra-
ci6 del desordre.

Aquest mes de juliol en un poble d’Albacete, Riopar, em
vaig trobar dos cartells penjats 1’un al costat de 1’altre que
convocaven a dos tipus de festa absolutament diferents per
al mateix dia de juliol:

El primer cartell convocava a una festa publica i deia el
seglient:

«Fiestas de Umbria Angulo. Dia 25 de julio.

12:30: Misa y procesion en honor a Santiago Apostol.
Lugar: Pantano de Arroyoftio.

22:00: Bailes tradicionales del “Grupo San Roque de Si-
les”. A continuacion, musica y baile»

El segon cartell portava I’encapgalament «Se busca» i
la fotografia d’una noia jove del poble. Aquest era el seu
missatge:

«Se busca. Laura Serrano Tolmo. Por juerguista, borracha
y casadera.



La buscan sus amigos para correrse una buena juerga el
dia 25 de julio»

La festa que interessa €s exclusivament la primera. Es-
pero no decebre ningu si, en conseqiiencia, deixo de banda
el «botellony, els comiats de solter, les bacanals i les orgies.
Els he de confessar que la meva experiéncia en aquestes co-
ses €s inexistent i que no sé si té ra¢ Baudrillard quan escriu
a Cool memories que, en el moment algid d’una orgia, un
home va xiuxiuejar a 1’oida de la seva parella: «Que penses
fer després de 1’orgia?». Pero tendeixo a pensar que Bau-
drillard, I’autor de La guerra del Golf no ha tingut lloc, ens
esta parlant d’orgies virtuals, confonent la seva virtualitat
amb I’experiencia quotidiana del tedi de la societat postmo-
derna. «Plut6t la barbarie que 1I’ennui», clamava Theophile
Gautier. Avui, quan volem fugir de I’ennui, ens acollim a la
realitat virtual. No cal que sigui més explicit.

La meva tesi es pot desglossar esquematicament en els
seglients punts:

1/ La festa és una celebracio ciclica amb un cert caracter
solemne i [luminos. El terme ‘festa’ remet al plural de ‘fes-
tus’ 1 aquest al sanscrit ‘bhas’, brillar, d’on es deriva també
el grec pHAINAO. Crec que tots estarem d’acord que si alguna
cosa no pot ser una festa és deslluida.

2/ Una festa és una festa en virtut d’alguna cosa que ve-
nera i que és molt més gran que la festa mateixa. Li podem
dir notimen, si volem: o Corpus Christi, Nadal, Mare de
Déu, Sant Miquel dels Sants, Vic, Catalunya o Naturalesa.
Séc conscient que a les darreres décades estem assistint a
una reconversio turisticocomercial de la festa. Posem per
cas la Festa de la Cirera a Santa Coloma de Cervell6 (inicia-
da el 1986), que compta, entre els seus actes, amb el con-
curs d’escopir pinyols; la Festa Nacional de la Llana i Casa-
ment a Pages de Ripoll; la Festa de la sal d’Empuries (1997)
o les Festes del segar i del batre de La Fuliola (1984). Cada
any s’inaugura alguna festa, pero no totes arrelen. La festa
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que aconsegueix arrelar és la que sap dotar-se ella mateixa
d’una certa grandesa als ulls dels qui hi van a festejar. Po-
saré solament dos exemples de festes ben arrelades: la Festa
dels Supers i la Calgotada de Valls. Totes dues son alguna
cosa més del que semblen ser. Quan Milan Kundera va es-
criure La Festa de la insignificanga estava fent una broma.
No hi ha festa de I’insignificant.

3/ La festa es desenvolupa en un temps i un espai deter-
minats que sovint se situen a les fronteres entre el cel i la
terra, la terra i el mar, dues estacions de I’any, la collita i la
recol-leccio, dues eépoques de la vida d’una generacio, etc.
i mentre dura la festa, la vida publica es desplaga dels seus
llocs habituals (la feina, I’administracid, etc.) als espais fes-
tius que 1i son especifics.

4/ Encara que els seus rituals son arbitraris, la festa viu
aquesta arbitrarietat amb —si em permeteu 1’expressio—
un dogmatisme ductil. Pot recollir rituals inamovibles, pero
el conjunt és dinamic. De fet, la tradicio perviu perque és
capac¢ de digerir novetats. Pero a la festa només perviuen
les novetats que saben guanyar-se la seva integracio organi-
ca en el vell 1 I’assentiment col‘lectiu, inaugurant aixi una
tradici6. La festa es repeteix indefinidament, precisament
perque mai no ¢és identica a la de 1’any passat.

5/ Malgrat el que s’acostuma a dir, la festa no és la ne-
gacio6 del treball. Més aviat és el seu premi i fins i tot es pot
veure com la celebraci6 del treball reeixit. El dret a la festa
ens el guanyem els dies laborables.

6/ A la festa es viu de manera espontania i satisfeta 1’or-
dre de la nostra pluralitat, unificada per la mateixa celebra-
ci6 festiva. La festa sap resoldre espontaniament un pro-
blema politic fonamental, el del e pluribus unum. Es, en
aquest sentit, una representacio joiosa del que és nostre: el
nostre urbanisme, els nostres monuments, la nostra orogra-
fia, la nostra musica, els nostres rituals, els nostre menjar, la
nostra roba de festa i fins 1 tot el nostre vocabulari. Gosaré

11



anar una mica més enlla: la festa és I’experiéncia col-lectiva
de la conjuncid joiosa d’allo nostre, d’allo bo, d’allo sant i
d’allo legal.

7/ La festa sobrepassa el que estrictament €s el calendari
festiu. Comencga, de fet, per una vigilia: ante festum o ante
diem festum (els preparatius, la planificacio, les expecta-
tives...). La precedeix un estat d’anim, que pot prendre la
forma d’una ascesi, per exemple d’una novena religiosa, i
la succeeix el post festum. Un adagi llati en feia referéncia:
Post festum, pestum. Tranquils, no en faré cap comentari es-
catologic.

8/ Cal insistir en I’especificitat de la praxi festiva. La
festa es transcendeix ella mateixa precisament perque no
vol anar més enlla de si mateixa. M’explico: qui fa festa ja
en té prou fent festa; no es pregunta que fara després de la
festa. Pero quan la festa és col-lectiva, precisament per do-
nar forma a una totalitat de sentit i d’accid, assoleix objec-
tivament una dimensio politica: afavoreix la copertinenga.
Quan estava escrivint L'escola contra el mon, Josep Maria
Espinas m’advertia sovint que aquest terme no era catala
1 vaig haver de carregar-me de raons per poder fer-ne us
un parell de vegades. El que jo pretenia era definir I’escola
com una institucié republicana de copertinenga, entenent
que no és el mateix la pertinenca que la copertinenca. La
copertinenga subratlla la reciprocitat de la relacié comuna
i aixd em sembla el més propi d’una festa. Es una figura
patetica la del solitari al bell mig d’una festa. Finalment
vaig trobar, en un vers de Vinyoli, el terme catala que em
mancava. «l estimavem les coses (...)», diu Vinyoli, «I les
feiem nostres per causa / de I’amor que ens havia ensenyat
com anostrar-lesy» (Llibre d’amic, VIII). I aqui cal dir que
I’ordre politic és en primer lloc la produccié d’alguna cosa
que persones diferents puguin considerar no seva, sin6 de
tots. La festa ens anostra.
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Al Tesoro de la lengua castellana, de Covarrubias, de
1611, he trobat una definici6 de la festa que m’ha agradat
molt més que moltes que m’han sortit al pas als llibres mo-
derns d’antropologia cultural. Diu el segiient: «Del nombre
latino festus. Los gentiles tenian sus dias de fiesta, en los
cuales ofrecian sacrificios a sus vanos dioses o celebraban
sus banquetes publicos o juegos |...]. La Iglesia Catolica lla-
ma fiesta la celebridad de las pascuas y domingos y dias de
los santos que manda guardar, con fin que en ellos nos des-
ocupemos de toda cosa profana y atendamos a lo que es espi-
ritu y religion, acudiendo a los templos y lugares sagrados a
oir las misas y los sermones y los oficios divinos y en algunas
de ellas a recibir el Santisimo Sacramento y vacar a la ora-
cion y contemplacion. Y si en estos dias, después que se hu-
biere cumplido con lo que nos manda la santa madre Iglesia,
sobrare algun rato de recreacion, sea honesta y ejemplar.»

El que ens diu Covarrubias és, en definitiva, el segiient:
1/ Sempre hi ha hagut festes i sempre han estat relacionades
amb sacrificis als déus, banquets i jocs. 2/ La festa se celebra
al lloc reservat tradicionalment per a la festa. 3/ Hi ha alguna
cosa celebre al voltant de la festa. 4/ La festa auténtica €s
«de guardar». 5/ A la festa cal desocupar-se d’alguna cosa
habitual per deixar-se ocupar per alguna altra. 6/ Es també
un exercici d’atencid. Aqui he d’afegir que cada vegada estic
més convengut que educar €s, abans que qualsevol altra cosa,
educar I’atencid i I’apetit. 7/ La festa és un vacar. Pero abans
de vacar, cal «complir amb el que es manay. 8/ A la festa al-
guna cosa nostra queda vacant i d’aquesta manera ens trobem
disponibles per a I’oracio, la contemplacio i la recreacio.

Qui hi ha a la festa?

La festa també es pot analitzar per la mena de gent que hi
assisteix, perque ens mostren la tipologia de la participacio
festiva.
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1/ Obviament a la festa hi ha qui fa festa i viu immers
en I’activitat festiva fent el que cal fer, que és el que sem-
pre s’ha fet. Aquesta és la seva gracia. El tradicionalisme
essencial de la festa té un gran avantatge: tothom sap que
ha de fer en cada moment. A la festa no s’improvisa. Les
festes, fins i tot les modernes, es programen. | precisament
perque tothom sap que s’espera d’ell mateix i1 dels altres,
¢s facil saber qui sap adaptar-se a les expectatives col-lecti-
ves 1 qui no. Alguns antropolegs han insistit que la festa és
una mecanica impersonal. Perd aixo solament és una part
de la veritat. Es cert que a les festes tradicionals es congre-
gava la poblacid sovint dispersa d’una comarca al voltant
d’uns ritus col-lectius i que era imprescindible expressar-se
publicament en un llenguatge comu per poder-se comparar
amb els altres. Pero a la festa també s’hi va amb voluntat
de lluiment personal. La festa és un aparador col-lectiu de
la individualitat, per aixo les mares no et deixaven sortir de
casa de qualsevol manera. Es pot sortir de qualsevol manera
quan la festa es fa anonima.

2/ De vegades hi podem identificar el punt excéntric
d’un foraster. Es facil identificar-lo perqué es veu una mica
perdut. Pero precisament per aquesta rad solament ell pot
comparar la nostra festa amb la d’altres pobles. Es, per dir-
ho aixi, un antropoleg espontani. Ara bé, descriure una fe
aliena no té res a veure amb el fet de viure-la com a propia.
El foraster mai no entendra completament de quina manera
s’entenen a ells mateixos els homes que festegen. La relacio
del foraster amb les lleis del festival no esta mediada per
la fe, sind per la curiositat. A Pamplona el dia 6 de juliol,
vigilia de San Fermin té lloc el Riau-riau, en el transcurs del
qual es canta el Vals de Astrdain —que no és exactament un
vals—, que diu al final d’una estrofa: «porque llegaron las
fiestas / de esta gloriosa ciudad / que son en el mundo entero
/ una cosa singulary. El foraster que no ha viscut I’expecta-
tiva del «uno de enero, dos de febrero, etc.», no entén que,
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efectivament, «llegaron las fiestas», que aquesta ciutat és
gloriosa i que les festes de la nostra ciutat gloriosa son 1’en-
veja del mon. Al foraster tot aixo li sembla opinable, mentre
que el pamplongs ho tracta amb veritats autoevidents. Al
final de cada estrofa del Vals de Astrain els assistents criden
«riau-riauy. El foraster pregunta immediatament quée vol dir
aix0. Cap pamplones ho ha preguntat mai. Per al pamplonés
és obvi que «riau-rivau» vol dir «riau-riuau». Cal dir-ho
amb claredat: els forasters sovint tenen ben merescuda una
immersio forgada al pilo.

3/ Hem d’especificar que no hi ha una tinica manera de
ser foraster en una festa. He assistit a la festa de Baba Marta,
a Bulgaria, acompanyat de bons amics, i m’he sentit com-
pletament foraster; amb les gralles i els castellers, si he de
ser sincer puc dir que em sento un foraster encuriosit, pero
a la jota de les terres de I’Ebre em trobo gairebé com a casa.
Vull dir amb aixo que a la festa hi ha sempre alguna cosa
que transcendeix el localisme. La Festa de I’Os, de Prats de
Molld, té molt a veure amb la de Sant Lloren¢ de Cerdans
i Arles de Tec, al Vallespir, i amb la de La Mata, a Prats de
Morella; pero la transcendeéncia actual de la sardana és avui
Catalunya. Cap festa s’inventa completament a ella mateixa
del no res.

4/ Hi ha inevitablement, atesa la congregacié de gent a
les festes, qui vol fer negoci, comprant o venent diferents
productes. Es inevitable des del moment que els ajunta-
ments disposen de departaments de promocioé economica i
turistica, aixi que ens estalviarem les jeremiades.

5/ Trobem, per ultim, qui vigila perque les conductes no
traspassin determinats llindars. Aixo és interessant perque
cada comunitat accepta uns llindars especifics sobre el que
és permes en el seu dia de festa. Podriem dir fins i tot que
en cada festa es fa visible la intel-ligéncia de cada poble
sobre els llindars. Les festes son unes oposicions a I’home
assenyat del poble.
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El moviment als llindars

Els llindars son el terreny de I’ambigiiitat. Si és important la
seva intel-ligéncia és perqué els llindars son també 1’ocasio per
posar de manifest davant de tothom qui té seny i qui no en té.

Als llindars no es pot fer qualsevol cosa. Per aixo la cate-
goria «dionisiac», malgrat estar sempre present en els llibres
d’antropologia de la festa, no em sembla gens apropiada per
entendre el que s’hi esdevé. Nietzsche, de fet, dona molt
menys la tabarra amb la dicotomia apol-lini / dionisiac que
els nietzschians. I, si més no, per a ell el realment impor-
tant és sempre la pulsié de la forma. M’he dedicat un parell
d’anys a estudiar les seves obres per a piano i vaig descobrir
amb quina forga de voluntat cercava aquesta pulsio.

El simbol més clar del llindar festiu és el vi i la manifes-
tacio més clara de la manca de seny és la incontinéncia. A
la festa esta molt bé beure vi. I fins i tot esta molt bé beure
molt de vi, especialment del nostre, perd allo admirable és
beure molt, divertir-se més que ningu i no deixar memoria
de cap comportament vergonyds davant dels altres, ans tor-
nar a casa amb una cita amb la noia més maca. Perque, re-
cordem-ho, la festa no acaba el dia de la festa, sind quan es
compleixen les promeses que s’hi han insinuat.

Aixi doncs, tot el que s’ha escrit defensant que la festa
¢€s una ruptura del quotidia, una violacid de les normes es-
tablertes, etc., cal prendre-s’ho cum grano salis. Quan Julio
Caro Baroja en el seu estudi, £/ carnaval, defineix la festa
com una immersié de I’individu en I’inconscient dionisiac
col-lectiu, cal preguntar-se primer de tot si aquesta afirma-
ci6 té algun sentit. Seguint amb la terminologia dionisiaco-
freudiana que tant s’estimen alguns, ens podriem demanar
si hi ha cap possibilitat no anecdotica que Dionis s’apoderi
de I’inconscient col-lectiu. Al meu parer, res fa més por a
un poble en festa que una conversio del superjo col-lectiu al
nihilisme. A tota comunitat humana, especialment quan es
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troba de festa, hi ha sempre actuant una llei natural elemen-
tal que diu que el principi repressor no pot ser reprimit. Qui
a la festa es deixa arrossegar per Dionis esta condemnat a la
vergonya de I’endema. Si al carnestoltes es permetien mol-
tes excentricitats era precisament perque tothom sabia que
allo no subvertia res i que, després d’una excursié d’un dia
per I’excentricitat, res no hi ha més reconfortant que tornar
a casa i trobar cada cosa al seu lloc.

La tradicid6 classica recull aquest perill amb el mite dels
centaures 1, especialment, amb el seu comportament a les
noces de Piritou i Hipodamia. Els centaures van ser invitats
perque representen el més agrest de cadasci de nosaltres
mateixos, aquella part encara no completament domestica-
da que ¢és tan sensible al vi. Els centaures son éssers en part
humans i en part animals. Cequilibri d’aquests dos com-
ponents mai no estd completament assegurat. A vegades
només de sentir la flaire del vi es desperta en ells la seva
animalitat. I si la part animal els domina, la festa ja s’ha
arruinat, prenent la forma, com diu Ovidi, «d’una ciutat
presa per assalty. Als pobles saben bé que els dies de festa
la policia no dorm. I tots guarden també a la seva memoria
aquell any que la festa va anar més enlla dels limits.

Pero la mitologia ens diu també una altra cosa que pot
semblar sorprenent: que no hi ha més bon educador que
un centaure que ha aprés a dominar els seus impulsos. El
centaure Quir6 va ser educador de Teseu, Jason, Heracles,
Aquil-les i fins i tot del déu de la medicina, Asclepi. Ma-
quiavel i Erasme donen molta rellevancia a aquesta figura,
perd em sembla que solament Maquiavel s’adona que si el
millor educador és un centaure, és que potser I’humanisme
no és suficient per educar I’home. Es a dir que el lligam
entre allo nostre, allo bo i allo sant no es pot assolir exclu-
sivament a 1’escola amb una educacio en valors; cal alguna
cosa més. Aix0 complementari és divers, pero una part de la
seva diversitat ¢és la festa.
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Una festa és una celebracio del nostre ordre

La festa confirma el nostre calendari. A diferéncia de
la festa privada, que el subverteix perque vol fer d’un dia
una experiencia irrepetible, la festa promet la seva repeti-
cié immemorial. Torna periddicament i ens permet orde-
nar la nostra agenda. Els nostres avis no sabien que farien
un dia laborable del futur, perd coneixien, gairebé minut a
minut, que farien el dia de la Festa Major. Ningt no volia
viure experiéncies innovadores, sind la repeticié exacta
del que sempre s’ha fet. La festa antiga estava al servei
del sentit de la realitat. Tant és aixi que formava part del
que s’acostumava a anomenar «usos i costumsy. La festa
actual sembla cada vegada més pendent del sentit de pos-
sibilitat.

El sagrat no és ni I’inaudit ni la ruptura de la quotidia-
nitat: el sagrat és la norma, la confianca en I’explicacid, la
fe en les propies forces, la sensibilitat col-lectiva, 1’estetica
comuna, la cultura comuna, la interdicci6 del sacrilegi i la
legitimaci6 del sacrifici. El sagrat és el miracle de la nostra
repeticio de la nostra quotidianitat i el nostre ritual. Per aixo
al centre del sagrat no hi ha un simbol anonim, sin6 el nos-
tre simbol.

La Verge del Rocio i la Mare de Déu de Montserrat po-
den ser teologicament intercanviables, perod ritualment no
ho son. Imaginem-nos per un segon el rebombori que s’or-
ganitzaria si aquesta nit uns terroristes culturals les inter-
canviessin. El nostre ritual defineix el nostre mite en el nos-
tre espai al voltant dels nostres simbols.

Als nostres simbols els entreguem espontaniament la
nostra fe perqué son nostres i son nostres perque els en-
treguem espontaniament la nostra fe. A canvi de la nostra
fe, ells ens entreguen la nostra festa. Podriem dir que ano-
menem festa el que els nostres simbols ens Iliuren a canvi
de I’ofrena de fe incondicional que dipositem en els seus
altars.
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De la mateixa manera que cadascu de nosaltres ens sen-
tim incomodament finits, la nostra comunitat se sap fragil i
es vol eterna, i, en conseqiiéncia, necessita els seus propis
déus, que son els unics legitimats per demanar-li sacrificis
i oferir-1i festes. Per aixo cada poble —diu Procle— s’ha de
dirigir als déus amb els noms que tenen en la seva llengua,
ja que els déus que dominen una regio (klimatarkhai) es
complauen a ser nomenats en la llengua del seu propi pais:
Sant Miquel dels Sants, per exemple.

En un dels llibres més seriosos de I’humanisme, L’elogi
de la follia, el personatge de la Follia ridiculitza el costum
propi de cada lloc de reclamar com a particularment seu
algun sant amb facultats especials. Pero Erasme sap que la
politica té molt de comedia i que no es governa un poble
només amb sil-logismes, que no hi ha bestiesa més gran que
una saviesa inoportuna i que no és gens savi qui no se sap
adaptar a la maxima dels convits: «qui no begui, que se’n
vagi». La naturalesa —afegeix Erasme—, igual com ha fet
amb cada mortal, ha donat també a cada naciod, 1 fins 1 tot
a cada ciutat, un cert Amor Propi Comunitari (philautia, es
llegeix a I’original). Erasme defineix aixi la philautia: «ipse
sibi palpatur», és a dir, celebrar-se o festejar-se un mateix.
I afegeix: «Idem si alteri facias, kolakia fuerit». O sigui, si
aquesta celebracio va dirigida a un altre es diu kolakia: adu-
lacid. Pero si I’adulacio a I’altre pot semblar servil, la que
ens dediquem a nosaltres mateixos, conclou Erasme, «per-
met que cadascu resulti als seus propis ulls més satisfactori
i estimable, la qual cosa suposa ja una part molt substancial
de la felicitat».

Pot ser que aquesta defensa de la festa com a amor propi
sembli massa narcisista per a algu. Pero si I’interes per un
mateix no esta mancat, certament, de riscos, molt més grans
son els riscos del desinteres per un mateix.

Una cultura, en el fons, no és cap altra cosa que un
grup heterogeni de persones ballant al so d’una musica que
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només ells senten. El foraster sempre s’estranya davant dels
moviments coordinats del grup, precisament perqué €s in-
capag de sentir la musica que el guia. La sensibilitat audi-
tiva cap a la nostra musica no €s autonoma, ni la tendéncia
espontania dels nostres moviments a cercar una musica a la
qual emmotllar-se. L'ideal modern de I’autonomia €és molt
agosarat perque el subjecte que creiem que som esta sempre
subjectat a una musica que no hem compost.

Seguint amb la imatge de 1’esbart dansaire, podriem dir
que no és més autonom qui balla aillat al so d’una musica
que només ell sent, sind qui millor balla, perque marca la
pauta a la resta. Per aixo ’¢tica és una estetica.

Cap tradicié —com cap régim politic— és perdurable si
no és capag de generar els seus propis encanteris sobre ella
mateixa. Cap tradicio6 —com cap régim politic— es man-
té en peu unicament per la bondat del seu articulat. Li cal
també I’apuntalament de la fe de la ciutadania per soste-
nir-se. Les tradicions i els régims amb una llarga historia
son capacgos de convertir els seus ritual arbitraris en evi-
dencies ciutadanes. La racionalitat d’una tradicié o d’una
institucio no es troba en el que diu o fa, sin6 en la nostra
incapacitat per viure sense elles. En aquest sentit, al ma-
teix temps que donen resposta a la nostra incapacitat ens
I’amaguen. Aix0 vol dir també que una cultura no té exit
si no ¢és capa¢ d’ocultar de manera versemblant la natura.
En condicions d’absoluta realitat la ciutat és impossible,
perque és envaida per I’estat de naturalesa. Per aixo mateix
la primera llei de la politica €s que I’imperatiu repressor no
pot ser reprimit.

Per concloure

Quan la meva mare s’estava morint, va venir a seure al
meu costat al pedris de casa meva un noi que, per enten-
dre’ns, podem dir caritativament que no era el més llest del
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poble, perd a qui la meva mare s’estimava molt. El noi es-
tava molt trist i volia comunicar-me la seva tristor. Li sabia
greu que es moris la meva mare, pero aixo ho podia accep-
tar. El que el treia de polleguera era la bajanada que li havia
dit el mossén: que en morir-se aniria amb Déu. «Que és
Déu per a nosaltres?», em va preguntar. La pregunta és tan
terrible que cal ser molt valent o molt inconscient per plan-
tejar-la seriosament. Davant la meva estranyesa, ell mateix
es va contestar. «Déu per a nosaltres no €s res. La nostra és
la Virgen del Olmo». La Virgen del Olmo és la patrona del
meu poble, només nostra; mentre que Déu és, al cap i a la
fi, de tothom. Em va emocionar profundament aquest noi i
encara avui m’emociono en recordar-lo. I sabeu que, si no
enteneu el que vull dir amb aquesta historia, és que potser ja
no us mereixeu una festa major.

Aix0 hauria d’acabar aqui. Des d’un punt de vista re-
toric, aquesta anecdota és un bon final, perdo m’estimo més
en aquest cas deixar el final obert.

He insistit en la tesi que la teoria de la festa no ¢és la festa,
de la mateixa manera que la teoria del joc no és el joc. Es
pot ser un gran tedric de la festa sense haver festejat mai
o un gran teoric del joc sense saber jugar a res en concret.
O, fins i tot, diuen que es pot arribar a ser un técnic sobre
I’aprendre a aprendre sense haver aprés mai res de manera
sistematica de cap ciencia concreta. Ja entenc que als pro-
fessors d’historia de 1’art no els podem demanar que siguin
artistes, pero aixo sembla que ens suggereix que a les coses
humanes la teoria no va inevitablement de la ma de la prac-
tica.

Sembla que, en certa manera, per ser teoric s’ha de
deixar de ser practic i per ser practic s’ha de deixar teoric.
Hem repetit diverses vegades que qui veu la festa no la viu.

Perd em pregunto si la teoria no pot ser també una fes-
ta. Una festa singular, certament, perd una festa al cap i a
la fi. M’agradaria pensar fins i tot que en alguns moments
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d’aquesta xerrada hem sentit alguna cosa propera a la co-
pertinenca i que hi ha una manera festiva d’anostrar la rao.
Si avui no ho hem aconseguit, sens dubte la culpa és meva,
que no he sabut fer el que —ara us ho puc dir— pretenia fer:
una mena de preg6 de festes.

Moltes gracies i, Obviament, «riau-riauy.




Col‘loquis de Vic XX - La Festa, 2016, p. 23-50

FESTA, FILOSOFIA, AMISTAT

ANTONI BoscH-VECIANA

Universitat Ramon Llull

Preliminars festius

Quan el professor i amic Ignasi Rovird, en nom del
Comite Organitzador, em va invitar a participar amb una
ponencia en els XX Col-loquis de Vic, em va anunciar, pri-
merament, que el tema d’enguany seria La Festa. Essent
que parlavem dels XX Col-loquis de Vic, ho vaig entendre
a I’acte. Tot seguit em va suggerir, amb tota confianga, que
potser podria parlar sobre la festa, la filosofia i I’amistat.
De fet, era aixo: un suggeriment d’amic que em volia en
aquella festa, també meva. No em puc estar de dir-vos que
immediatament em va venir al cap el Lisis de Plato'. Aquell
suggeriment em remetia a allo que Platd ens transmet en el
Lisis, un dialeg breu i enrevessat, —«an untravessable min-
efield», tal com ha escrit David R. Robinson—?2, en el qual

1. Vegeu els meus treballs: Amistat i Unitat en el Lisis de Plato. El
Lisis com a narracio d’'una cvuvovoia dialogal socratica, Proleg: «Caccid
filosofica entre la dramatica i la doctrina», de Jordi SALEs 1 CoDERCH. Bar-
celona: Barcelonesa d’Edicions 2003, 465p.; i, com a complement (que
corregeix alguna cosa de la publicaci6 anterior): «Els “dialegs socratics”
de Plat6 com a escenificacié d’una synousia i el seu valor filosofic», /ta-
ca-Quaderns Catalans de Cultura Classica 20, (2004): 33- 61.

2. David R. RoBinson, «Recensio de David Bolotin, ‘Plato’s Dialogue
on Friendship. An Interpretation of the Lysis with a New Translation’y,
The Classical Review XXXII, (1982): p. 43.
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se’ns narra una frobada (cvvovoia) entre Socrates i una co-
1la de vailets i joves aplegats a I’interior d’una palestra nova,
la palestra del sofista Miccos. Aquell dia se celebraven les
festes d’Hermes, el déu protector dels atletes, dels gimna-
sos i de les palestres. Aquella conversa socratica que ens
ofereix el Lisis és travessada tota ella pel tema de /’amistat
(pthia) —amb pinzellades sobre I’amor (épwg)—. Lamis-
tat entre Socrates i aquells vailets i joves no només és te-
matitzada sin6 que també ¢és realitzada (realized). Vet aqui,
doncs, els tres elements suggerits —Ila festa, la filosofia i
I’amistat—* aplegats en un dialeg platonic pensadissim: el
Lisis, del qual direm més endavant alguna cosa. En acceptar
la proposta de participacio en aquests XX Col-loquis de Vic
vaig fer-me meu el suggeriment brindat. D’aqui, que el titol
sigui: Festa, filosofia, amistat. En el titol tan sols volia i
vull donar fe dels tres mots, encara que en el fet de posar-hi
tres mots, en aixo mateix, ja faig significativa una relacid
interna perque suposa prendre els tres mots com a membres
d’un mateix conjunt, un conjunt que possibilita obrir i tre-
nar un discurs. La mostracié d’aquesta relacié és el motor
d’aquesta intervencio.

No cal que subratllem que els Col-loquis d’aquest any no
pretenen tematitzar ni la filosofia ni I’amistat, sino6 la festa.
El tema dels Col-loquis és ben clar. Per aixo el mot festa
encapgala el titol de la meva intervencio. Situo la filosofia
en segon lloc perque és, sobretot, des de la filosofia, presa
en un sentit amplissim i integrador, que conversem en el
Col-loquis de Vic. Lamistat 1’he ubicada al final perqueé la

3. En grec: Eoptr), ®hooogia, Okia. Curiosament els mots de la
familia £éoptr| en Plat6 son poc freqiients (cf. Leonard BRanwoob, 4 Word
Index to Plato, Leeds: Maney & Son, s.v., p. 363), sobretot si tenim pre-
sent que a Les Lleis llegim que hi hauria d’haver una festa cada dia de
I’any (365 dies!) (VIII, 828a7-b3). Més endavant en farem esment (cf.
nota 28).
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prenc com la llavor sembrada en aquests Col-loquis octubre
rere octubre: els fruits els veiem créixer esperangadament
en tots nosaltres, i fins 1 tot amb posterioritat a nosaltres
mateixos. Faré la meva exposici6é sempre amb el sobreentes
que els Col‘loquis de Vic son uns col-loquis de bons amics
festivament aplegats a 1’entorn de la filosofia. Els Col-lo-
quis de Vic son una festa filosofica d’amics. Festa, filosofia,
amistat. Aquest €s |’ ordre experiencial dels mots en els nos-
tres Col-loquis. Amb les meves paraules espero, en la mesu-
ra que en sigui capag, no espatllar la festa, sin6 celebrar-la;
no malmetre la filosofia, sin6 acaronar-la, ni que sigui amb
llenguatge gens filosofic; no enemistar ningg, sin6 fecundar
I’amistat.

Fa un moment he esmentat el Lisis de Platd. I m’hi he
referit com a allo que s’adiu perfectament al titol d’aquesta
exposicid. No ens endinsarem per un camp de mines intra-
vessable. Només ens servirem del Lisis com a plataforma
de llancament que encapcalara allo que direm a I’inici de
les nostres reflexions sobre cadascun dels tres mots i de les
nocions que ens traslladen. El Lisis de Platé ens servira per
arribar fins al nostre present. Molt sovint als que ens dedi-
quem a alguna epoca historica de la filosofia que no sigui la
present —i encara més si es tracta d’una €época antiga— ens
envaeix un complex paralitzador: el complex d’inactuali-
tat. Només parlem del passat i mai no parlem del present, i
aixo ho llegim com una mancanga més o menys greu. Com
ha escrit Ignasi Rovird: «Una cultura té tant de present —i
tant de futur— com capacitat té de llegir i d’interrogar el
seu passat»’. Es en el present on tenim posats el cap, els
peus i el cor; un present curull de problemes que demanen

4. Ignasi Roviro, «Prefaci: Interrogar textos», dins: Antoni Bosch-VE-
CIANA, Lectures gregues. Prefaci d’Ignasi Rovir6, Barcelona: Publicaci-
ons de la Facultat de Filosofia. Universitat Ramon Llull 2014, p. 16.
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amb urgencia de ser resolts. I nosaltres ens refugiem en el
passat! Tanmateix el que pretenem ¢és transitar del present
vers el passat i del passat vers el present amb un moviment
de retroaccio filosofica (Balaudé) que pugui oferir gruix al
sentit del present. Aquest ¢s el problema hermencutic fona-
mental: com transitar els espais i els llocs dels pensaments
i de les cultures des del nostre present a d’altres presents, i
a la inversa. | tot aixo ho fem de cara a responsabilitzar-nos
del nostre present. No sé si d’aquest complex n’estic gua-
rit. El fet de servir-me del Lisis és senzillament —em fa
I’efecte— una bona disposicié hermeneutica i una recoma-
nable accid terapeutica. Les cultures que ens han precedit
ens poden ajudar a guarir-nos si aprenem coratjosament a
transitar-les en totes direccions. Aquelles cultures son, en
moltes ocasions, balsams per a qualsevol present que les
sapiga traduir. Almenys ens interroguen amb preguntes,
sovint incontestables, pero hi posen les preguntes. Tal com
diu Bartomeu Fiol, el poeta: «Les preguntes / no sén sols o
principalment per a contestar-se; / sobretot, sobn per a man-
tenir-se»’. Linterrogant de tota pregunta tensiona cada pre-
sent. Les preguntes del passat son tensions del present. Les
cultures tenen els seus llocs de culte, llocs de molts interro-
gants. Llocs de culte son, i carregats d’interrogants, la festa,
la filosofia 1 I’ amistat.

Festa, filosofia 1 amistat sén mots que arrelen en els uni-
versos culturals grecollatins, encara que les realitats que
expressen siguin anteriors, almenys pel que fa a la festa i a
I’amistat. Els seus sentits, malgrat les modulacions histori-
ques, remeten a cultures en que el religios i el politic s’arti-
culaven indestriablement en un conglomerat de sentit, una
simbiosi a penes discutida. Avui, per a molts, el religids i el

5. Bartomeu FioL, Les preguntes dins: Cataleg de mateéries, Mallorca:
ElTall 1998, p. 31.
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politic son llegits com a dos ambits diversos de 1’existéncia
humana. Amb tot, Lluis Duch parla de «la fesomia doble de
tota realitat, esdeveniment o disposici6 que, d’alguna mane-
ra, respon a la fisionomia de 1’ésser huma en tant que homo
duplex»®. Aquest homo duplex viu la vida resolent-se sem-
pre en una sintesi de contraris (coincidentia oppositorum).
La festa, la filosofia i ’amistat tenen al seu darrere el
posit de segles de sentit que ha anat modulant-se en les di-
verses experiéncies de vida personal, politica i religiosa dels
homes i de les dones de cada present. La festa és, dels tres
mots, el que més toca de ple el temps i el sentit de vida hu-
mana que en ell s’hi desplega’. Els altres mots es despleguen
en el temps, no un temps generic, sind en ’ara 1 aqui de
cada present. El sentit de les festes —ja d’enca de ’antigui-
tat, encara que avui sovint no sigui aixi— dotava de sentit la
vida humana: tot allo que doti de sentit el temps fa possible
el pas del temps cronologic al temps kairologic, és a dir, fa
possible la Aistoria propiament dita perque la Aistoria no €s
altra cosa que el temps carregat de sentit; la resta és gairebé
mera cronologia. Per aixo la festa, en tant que contribueix
a dotar de sentit el temps, permet dotar de sentit la vida i fa
que aquesta vida humana —personal i col-lectiva— sigui

6. Lluis DucH, Religion y politica, Barcelona: Fragmenta 2014, p.
14 (La traduccid és meva. Totes les traduccions que hi ha en aquesta
conferencia son meves). En general les obres de Lluis Duch han tractat
abundantment aquest tema. El llibre al qual m’he referit és d’una impor-
tancia capital.

7. Milan KuUNDERA, en la darrera novel-la, La féte de l'insignifiance
(Paris: Gallimard 2014, 144 p.), mira de prendre’s la manca de sentit del
mon d’avui com un moment en que el que cal fer és desplegar el bon hu-
mor per tal d’afrontar 1’existéncia humana. La insignificance és, segons
Kundera, ’esséncia de I’existéncia i, per aixo, cal celebrar-la festivament
i no pas oposar-s’hi amb una seriositat mortifera. També és interessant,
sobre la problematica de la festa moderna, 1’article de Pierre Mavor, «La
féte comme fétes», Agora. Débats jeneusse 7 (1997): 13-21.
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una vida creadora d’historia, de sentit a I’interior del temps.
La festa ha estat de sempre un dels moments significadors
del temps 1 ho ha estat de tal manera que d’ella —per dir-
ho graficament— se n’ha acolorit el calendari. El sentit no
¢s rectilini, sind que també s’engendra com a harmonia de
contraris. La festa, tal com diu J. Y. Jolif, és «una negacid
de la monotonia de la vida corrent»®. Per aixo en la festa,
d’enga dels temps antics, s’arriben a violar les regles mo-
rals. Durkheim sostenia que «en la festa hom té necessitat
de posar-se fora i per sobre de la moral ordinaria»’. I és des
d’aquesta perspectiva que la festa atorga sentit a una vida
prenyada de dolors i de goigs.

La festa ha estat tractada a bastament en la historia de
les religions!?. També 1’antropologia cultural, la sociologia,
i tantes d’altres ciéncies han abordat la tematica plural de la
festa i de I’amistat. La filosofia ha tingut —qui sap si sorto-
sament— un camp més acotat de cultiu; el propi d’aquesta
disciplina. Es ben veritat que des de la filosofia s’ha parlat
de la festa i de I’amistat; obres no en manquen''. Tots tres
mots, doncs, tenen a veure amb la dotacié de sentit de la
vida humana, ja sigui personal o col-lectiva. Avui parlem

8. J.Y. JoLir, «Chomme a besoin de féte», Lumiere et Vie, 58, (1962) : 9.

9. Lluis DucH, «La festa en la historia de les religions», Qiiestions
de Vida Cristiana 41, (1968): 13. Pel que fa a I’etimologia del mot festa
vegeu PauLy-Wissowa, XII, col. 2224.

10. Vegeu DucH, La festa en la historia de les religions, p. 7-18; i
Harvey Cox, The Feast of Fools. A Theological Essay on Festivity and
Fantasy, Cambridge (MA): Harvard University Press 1969, 216 p.

11. De les moltissimes obres que podriem esmentar (Plato, Aristotil,
Cicerd, Montaigne, etc.) només em vull referir aqui a aquestes: La teoria
de la fiesta, de Josef PiepErR (Madrid: Rialp 2006* [1963], trad. de Juan
José Gil Cremades) i Politiques de [’amitié. Suivi de L'oreille de Heideg-
ger, de Jacques DErrDA (Paris: Galilée 1994). Es del tot aconsellable la
lectura del llibre de Riidiger SAFrRANSKI, Goethe y Schiller. Historia de
una amistad, traducci6 de Raul Gabas, Barcelona: Tusquets 2011 [2009].
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de festa, de filosofia 1 d’amistat des d’un altre background
cultural, i ben diferent. A Occident ens trobem immersos
de ple en un univers nihilista i secularitzat (que de ben se-
gur afecta el sentit de la festa). No només allo religios s’ha
secularitzat, sind que el mateix sentit ha quedat reduit sota
minims —aixo si no resta gairebé inexistent—. Vivim en un
final de mon. «La caracteristica més decisiva d’aquest final
de mon ¢és el seu nihilisme. El nihilisme és davant del portal.
D’on ve aquest hoste, el més inquietant de tots els hostes.»
(diu Nietzsche a La voluntat de poder, §1)'*. El nihilisme és
la negacio6 de tot fonament i de tota finalitat, és la negacio
de tot sentit. O, si es vol, és I’afirmaci6 del no-res com a es-
tendard de I’instant present, I’inic instant on esclata la vida
en la seva plenitud. El nihilisme suposa afirmar la identitat
entre pensar i ésser, €s a dir, suposa reduir 1’ésser al pensa-
ment: nomes allo pensat (d’acord amb les regles [logiques]
propies del pensament) és. La realitat resta reduida al pen-
sament. La vida acaba essent negada, essent sotmesa a la
logica del pensament, a la idea. LCtnic llenguatge al qual se
li reconeix autoritat és el llenguatge logic. S’ha sentenciat
a mort el llenguatge simbolic del mite'. Sobretot la festa
ha estat, de fa un temps, tocada pel nihilisme. Sense sentit,
no hi ha festa: hi ha gresca. També sense sentit, no hi ha
filosofia: hi ha només pensament formal; sense sentit, no
hi ha amistat: només hi ha relacions pseudoromantiques o
encaramel-lades, del tot insubstancials.

12. Friederich NietzscHg, Der Wille zur Macht, Stuttgart: Kroner
1996, p. 7.

13. Antoni BoscH-VEciana, «El futur del cristianisme. El pensament
teologic als inicis del segle xx1. Presentacio del Cicle Ramon Llull»: An-
toni BoscH-VECIANA, El futur del cristianisme. El pensament teologic als
inicis del segle xx1. (Aula de Ciéncia i Cultura, 14), Sabadell: Fundacio
Caixa de Sabadell 2002, p. 8.
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Festa, filosofia i amistat son mots que d’enca de I’inici
del seu recorregut de significacio han estat tocats pel sentit
1, malgrat les diverses reactualitzacions de significats, enca-
ra avui, son aptes per acollir un sentit capag de conformar i
dignificar el llenguatge i ’activitat humana. Només des de
la recepcid del sentit, només des de la perdua de la insig-
nificancga, les realitats expressades a través d’aquests tres
mots podran obrir-se pas sense dissoldre’s en llenguatges de
buidor i activitats insignificants.

Festa

Si rellegim el Lisis platonic veurem com es parla de fes-
ta —Ila festa d’Hermes— en dos indrets: al principi (206d1)
i al final del dialeg (223b1). La festa d’Hermes ¢s, segons
Gonzalez, «an idea absolutely central to the dialogue»'*. El
dialeg té lloc abracat per aquestes dues referéencies a la fes-
ta. El dialeg es dona dins la festa. En el Lisis, la festa és el
lloc d’acollida del dialeg filosofic.

La primera referéncia, a I’inici, situa el lector en la festa
principal d’Atenes: la festa d’Hermes era la tercera jorna-
da de les festes Antestéries, la festa de les flors, en el co-
mengament del mes de marg (AvBeotnpiwv)'®. Aquestes
festes celebren el pas de I’hivern a I’estiu. Aquesta idea de pas,
d’entrada i de principi és constant en els tres dies de festa'®. Un

14. Francisco J. GonzALEZ, «How to Read a Platonic Prologue: Lysis
203a-207d», a Ann N. MicHeLiNi (ed.), Plato as Author. The Rethoric of
Philosophy, Leiden: Brill 2003, p. 36 (cf. p. 36-43).

15. Cf. Montserrat Camps-GASET, L'Anné des Grecs (Centre de Re-
cherches d’Histoire Ancienne, 131; Annales littéraires de 1’Université de
Besangon, 530), Paris: Les Belles Lettres 1994, p. 154-156. Vegeu, tam-
bé, Walter BUrRKERT, Religion griega. Arcaica y clasica, Madrid: Abada
2007, p. 317-323.

16. Ibidem, p. 154.
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dels dos déus principals en aquests dies és Dionis —I’altre
és Hermes— que entra a la Ciutat en un vaixell amb ro-
des envoltat per una processd de gent amb mascares que
profereixen tota mena d’injuries i insults'’; finalment hi ha
una cerimonia sagrada: el hieros gamos entre el déu i la
Paciddive, una representacio de la reina. En definitiva, una
festa d’any nou (la primavera), de fecundacid, de resurrec-
ci6. El primer dia de la festa és el dia que s’obren les bores
(mBoryia) del vi nou i comenga a correr el vi. El segon dia,
el dia de les gerres o cusos (x04g), és quan els santuaris es
bloquegen amb cordes perque els déus no en puguin sortir.
Tampoc els comergos obren. En aquest segon dia, quan el
rei de la festa fa el senyal, tots comencen a beure i, mentres-
tant, en aquests moments, esta prohibit pronunciar cap pa-
raula. A la nit és quan té lloc el hieros gamos. El tercer dia,
al qual es refereix el Lisis, esta dedicat a les olles (x0tpat)
on s’hi couen cereals amb mel. De les olles es mengen els
cereals vells esperant i confiant en les noves collites. Es un
dia en qué es pressent la resurreccio dels camps i del vi. Es
del dia del déu Hermes.

La segona referéncia a Hermes dins del Lisis és per in-
dicar-nos que és en la festa d’Hermes que els esclaus peda-
gogs, que van a buscar els nois per portar-los a casa seva,
al capvespre, ja comengaven a estar beguts (VTOTENWKOTEG,
en 223bl). Els nois i els joves conversaven sobre 1’amistat
en plena festa. No tots estaven serens: Hipotales repetia sen-
se parar, segurament a causa d’una mica de vi (bmomin, en
204d1), el nom del seu estimat Lisis (cf. 204c3-d2). Dues
vivéncies festives: 1/ la festa del Aoyog, de la conversa fi-

17. Montserrat Camps-GASET nega la comparaci6é amb les festes de
Carnaval: «fer aquesta comparaci6 [...] implicaria ’adopcié d’una altra
identitat, una inversio de la vida habitual, cosa que significaria exagerar
un element ocasional del qual en tenim poca informacié» (Ibidem, p.
156; la traduccid és meva).
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losofica engendra amistat; i 2/ la festa de la gresca ritualit-
zada (els esclaus pedagogs), que només parla cridant, sense
deixar-se entendre, sulfuradament, amb impossibilitat de
crear res (cf. 223a7-bl). La figura cabdal d’Hermes esta
relacionada en el Lisis amb eros i amb la competicio (la
competicio entre els amics en la seva lluita [palestra] de
cara al bé)'8, i, alhora, Hermes és el déu dels limits que in-
vita precisament a transgredir-los'’. La festa no només és
transgressora perque es beu i s’insulta, sind sobretot per-
que, si hom hi reflexiona, la mateixa reflexid, quan conté
oposicions insalvables —com en el Lisis— ¢€s superada /
extralimitada en trobar una mediaci6 (10 mp@TOV @ilov) i
¢s ressituada en mostrar la impossibilitat d’accedir amb pa-
raules a allo que és I’amistat (cf. 223b8), perque és ’amis-
tat la que és aporética, no els raonaments sobre 1’amistat
que sorgeixen bé. Cal tenir en compte que en el Lisis hi ha
una refiguracié d’Hermes en Socrates: Socrates, com Her-
mes, fa de mediacio entre el divi 1 I’huma, 1 es mostra, con-
trariament als pedagogs beguts, com el veritable pedagog
que beu en els Aoyot. Socrates celebra la festa d’Hermes
bevent, pero bevent en els Aoyot (cf. 222¢2)*. Les mateixes
paraules conversades entre Socrates i Lisis son etiquetades
de festi pel personatge Ctesip (cf. éotiaoBov, en 211cl1).
Estem en plena festa.

La festa és el temps celebrat. Es un temps esperat i recor-
dat. La festa no pot conviure amb I’amnésia (ni amb 1’excés
de beguda que hi porta): allo festejat resta en I’home com
alguna cosa que ha de tornar a ser celebrada, i ha de ser
celebrada sempre. Es un temps d’intensitat en qué la quo-
tidianitat —i el treball, si voleu— es deixa de banda per
intensificar la vida i, sobretot, la vida de comunitat (politica,

18. Més endavant ens hi referirem.
19. BURKERT, p. 213.
20. GONZALEZ, p. 43.
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religiosa, de grup, etc).?! «El pa i la sal, la festa, el dol i la
pau: d’aixo que es comparteix en depeén la sempre dificil 1
precaria comunitat dels que viuen ensemsy, diu Esquirol®.
Es transcendeix la parcel-la del jo individual per participar
en I’espai i el temps del que és comu, d’allo que forja comu-
nitat. La festa és com un ritual de pas que provoca I’abando-
nament del jo, a vegades comodament aillat, per encarar-lo
al comu: aquest pas resulta sovint dificil per alguns, i és
viscut com un trencament no volgut per altres; tanmateix,
un cop immersos en la participacid festiva dels jos, aquests
se senten atrapats per la festa, pel sagrat de la festa, el Das
Heilige (Rudolf Otto), allo el centre del qual és fora de la
identitat: ni el jo ni la comunitat s’identifiquen amb la festa,
sind que la reben gratuitament, celebrant-la. De fet, totes
les festes tenen a veure amb el sagrat, és a dir, amb allo
que és tremendum, que fascina. Els infants que participen
d’una festa bé ens ho donen entenent: resten bocabadats i
esporuguits davant del foc dels diables, pero hi volen tornar.

Els dies de festa. Com diu Heidegger, «els dies de festa
son dies festius»®*; no son dies buits d’una buidor «causada
per la interrupciod de la feinay [...] «el fet mateix d’aturar el
treball és un deturar-se propiament que ens porta cap enfo-
ra, cap a un ambit no experimentat des d’on es determina el

21. Com escrivia Frédéric Bernard en el 1878: «En tots els pobles
hi ha una tendencia natural a aplegar-se per tal de reposar del treball de
cada dia, i per tal de posar en comu i adregar les joies i els dolors, les
pregaries i les accions de gracia a la Divinitat» (Frédéric BERNARD - Char-
les Antoine Adam GOUTZWILLER, Les Fétes Célébres de I’Antiquité, du
Moyen Age et des Temps Modernes, Ouvrage illustré de 23 vignettes par
Goutzwiller, Paris: Hachette, 1878, p. 1).

22. Josep Maria EsqQuiroL, La resistencia intima: assaig d 'una filoso-
fia de la proximitat (Assaig, 42), Barcelona: Quadern Crema 2015, p. 8.

23. Martin HEIDEGGER, Aclaraciones a la poesia de Holderlin, Versio
castellana d’Helena Cortés i Arturo Leyte, Madrid: Alianza, 2009 [1944],
p. 113.
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nostre ésser. Es traslladar-se cap a un indret d’astorament,
cap a alguna cosa que ens causa admiracio i espant... Tot
s’obre davant ’home... Fer festa és restar lliure de cara a
allo desacostumat d’aquest dia de festa, que, a diferéncia
dels dies de cada dia, grisos i sense brillantor, és un dia
lluminds»*. «La festa, en el sentit poétic del poeta [Holder-
lin], és la festa nupcial dels homes i dels déus»®. «El que
¢s festiu de la festa té el fonament de la seva determinacid
en el sagrat»?. La festa només és festa dins el sentit, en el
sentit: el nihilisme destrueix el sentit i la festa. El sentit té
els seus riscs: qualsevol petit detall pot ser ple de sentit; la
comunitat, de qualsevol detall que per si mateix no sem-
bla tenir cap sentit, el pot llegir com a quelcom significatiu,
cosa que expressa que [’home és un ésser capax symbolo-
rum. En aquest sentit resulta il-lustratiu el que llegim en una
llarga i interessant carta de Rousseau a D’ Alembert: «Plan-
teu una estaca coronada de flors al mig de la plaga, reuniu-hi
el Poble i tindreu una festa»?’. Adonem-nos de la for¢a dels
elements de la festa: 1/ la forca del «simbol comuy (estaca
coronada de flors); i 2/ la for¢a de la «comunitat festiva» (el
Poble aplegat).

24. Ibidem, p. 113-114.

25. Ibidem, p. 114.

26. Ibidem, p. 116.

27. Carta de Rousseau a D’ Alembert sobre els espectacles, redactada
el febrer de 1758 (cf. http://www.phil.uu.nl/~rob/texts/RousseauLettre.
shtml, num. 249). LCencapcalament fa: Jean-Jacques Rousseau citoyen
de Geneéve, a M. D’Alembert, de 1I’Académie Frangaise, de I’ Académie
Royale des Sciences de Paris, de celle de Prusse, de la Société Royale
de Londres, de 1I’Académie Royale des Belles-Lettres de Suede, et de
I’Institut de Bologne: Sur son article «Genévey, dans le VII éme volume
de ’Encyclopédie et particulierement, sur le Projet d’établir un Théatre
de Comédie en cette Ville. Dii meliora piis, erroremque hostibus illum,
Geneve, M.DCC.LXXXI.
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La festa té com a caracteristica que es repeteix®. La
festa ens és regalada com a fraditum, com a quelcom que
es transmet d’una generacié a una altra®. Es produeix allo
que Gadamer anomena «el retorn de la festa»®, una festa
que en retornar ni €s una altra festa ni és la mateixa festa,
identica a la que se celebrava en ’origen: la festa sempre
és reactualitzacio. Aixo ¢€s el que s’indica amb la paraula
celebracio: «festejar és celebrar»’!. La festa «només té el
seu ésser en el seu esdevenir i en el seu retornar»*. D’aqui
la importancia dels calendaris: cal marcar el temps de festa
per a la seva celebracio; i, en marcar el temps de festa s’es-
ta marcant el temps laborable. Amb les festes senyoregen
damunt del temps®. «Només hi ha festa en tant que se la

28. Platé no deixa cap dia sense festa. Per aixo, fa les festes cicliques
anualment. Quan en Les Lleis parla de la prescripcié de les festivitats
religioses i del nombre que d’aquestes ha de tenir la Ciutat, diu: «Abans
de tota altra cosa diguem-ne el nombre [de festes que ha de celebrar
la Ciutat]. Que no manquin en cap dels tres-cents seixanta-cinc dies de
I’any a fi que en qualsevol ocasi6 sigui una Unica magistratura la que
sacrifiqui a un dels déus o esperits 1 no tan sols en benefici de la Ciutat
sind també de cara als seus ciutadans i a les seves possessions» (Les Lleis,
VIII, 828a7-b3).

29. PiEPER, p. 45.

30. Hans-Georg GADAMER, Verdad y método. Fundamentos de una
hermenéutica filosofica [vol. 1] (Hermeneia, 7), Salamanca: Sigueme
1977 [1975%], p. 168. Vegeu també, més ampliada, la lectura de la festa en
Gadamer: Hans-Georg GADAMER, La actualidad de lo bello (Pensamiento
Contemporaneo, 15), Introduccion de Rafael Argullol, Barcelona: Pai-
dos, 2015, 124p.

31. Cf. ibidem.

32. Ibidem, 168 i p. 168n33.

33. Salvador CarbpUSs ha escrit: «El calendari modern, en comptes de
permetre’ns una “passejada pel temps” en forma de celebracions festi-
ves, repeticions rituals, rememoracions mitiques, ens porta a “fugir del
temps” per a la banalitzacié de tota experiencia passada i de tot projecte
de futur, concentrant tota la forga en el moment present» (Saber el temps. El
calendari i la seva significacio en la societat moderna (Hores d’estudi, 3),
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celebran™. I, per aix0 mateix, «I’assisténcia [a la festa] és
alguna cosa més que una simple copreséncia amb alguna
cosa que també la trobem alli. Assistir-hi vol dir partici-
par-hi»®’. A vegades mirar (Bewpeiv) allo que s’esdevé en
la festa és ja una forma de participacié. El Bewpog és el
qui participa en una ambaixada festiva. El fet de mirar ja
¢s un fet de participacié. La participacié festiva toca de
ple el nucli de ’existéncia humana i, fins i tot, constitueix
aquesta mateixa existéncia. La vida participa de la festa
des dels seus origens. La festa ens alleuja de les penes i
ens permet recuperar el goig al costat dels déus (cf. PLATO,
Les Lleis 11, 653d). Per aix0 la primavera, la resurreccio6
que evoquen les festes de les flors del marg atenés (i giro-
ni) son celebrades festivament.

Filosofia

Les pagines del Lisis ens posen davant dels ulls Ia re-
lacio entre la festa i la filosofia. Tota la conversa socratica
dibuixada a I’interior de les Hermaies no €s res més que un
«exercici filosofic» (Hadot) per encaminar el pensament a
disposar la vida amb relaci6 al Bé a través de les relacions
amoroses d’amistat. Cambientacidé del Lisis en les festes
d’Hermes possibilita escénicament la conversa dels grans i
dels joves amb els nens, perque en aquelles festes es perme-
tia que es barregessin nois d’edats diferents*®. En aquell dia

Barcelona: Altafulla, 1985, p. 115). Aquest llibre és del tot recomanable
en relacié amb tot allo que del temps remetem al calendari.

34. Ibidem, p. 169.

35. Ibidem.

36. Cf. Franco TraBATTONI, «La pederastia nei ginnasi e le acclama-
zioni per 1 bei Fanciulli», dins: Platone. Liside. A cura di Farnco Trabatt-
toni. Testo italiano con saggi di Mauro Bonazzi, Andrea Capra ¢ Franco
Trabattoni, Milano: LED, 2004, p.180-190.
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festiu els déus que presidien la festa eren, com ja hem dit,
Dionisi i Hermes®’. El vi era abundant. En les Antestéries
s’obrien els barrils de vi per celebrar, també, el final de 1’hi-
vern, quan Apol-lo ja torna a Delfos, com hem dit*. Pels
carrers, musica, satirs, crits, dimonis amunt i avall®®. La ca-
racteristica central de la Antesteries era la processod de Dio-
nis. Dionis arribava en un carro-vaixell a la ciutat, seguit per
un seguici de satirs tocant la flauta i els joves a punt de fer
el sacrifici®® de cara al seu reconeixement dins de la comu-
nitat que, alhora, amb 1’alegria i la celebracio desinhibida
demanava la fertilitat de les vinyes*'. En el moment solemne
d’aquest ritus d’iniciacio pel qual els joves s’incorporaven
a la comunitat politica, Platé hi situa la iniciaci6 —també
festiva— dels joves a la filosofia.

Encara que Plato ubica el Lisis en les Hermaies, en-
mig del brogit i la gresca i la solemnitat de la festa, de fet
mira de trobar un lloc de més silenci per conversar (dins
la palestra de Miccos, prop de la font de Panops): la tran-
quil-litat (ovyia) és indispensable a la conversa filosofica

37. Remetem a ’interessant estudi de Clara Acker, Dionysos dans
les philosophes de Socrate et de Platon, dins: Clara AcKER, Femmes,
fétes et philosophie en Gréce ancienne, Paris: U Harmattan 2013, 85-101.
Conclusivament hi llegim: «Nietzsche es va equivocar fent de Socrates
la figura antidionisiaca per excel-lencia» (p. 101). De la mateixa autora
disposem d’un estudi excel-lent historic i filosofic sobre la religié de Dio-
nis a la Grecia arcaica i classica: Dionysos en transe: la voix des femmes,
Paris: ’Harmattan 2002.

38. Christopher PLANEAUX, «Socrates, an Unreliable Narrator? The
Dramatic Setting of the Lysis», Classical Philology 96/1 (2001): 65 i
65n22 (cf. I’article sencer: 60-68).

39. Cf. Ibidem, p. 66 (i, en general, p. 60-68).

40. «La festa té com a nucli essencial el sacrifici» (DucH, La festa en
la historia de les religions, p. 13).

41. Cf. Ibidem, p. 65n22.
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(207a4)*. Les palestres eren llocs de lluita, de competicio.
També eren espais per a la cultura i per al tracte social. Els
nois i els joves hi anaven amb el cos nu, el cos que «viu
en el temps quotidia, perd té necessitat de les paraules per
adquirir un lloc en la historia»*. La palestra, doncs, es mos-
tra com un lloc adequat per parlar d’eros, sobretot amb un
home tan entés en Eros com Socrates, segons se’ns diu en
alguns dialegs (cf. Lisis [204b-c], El Banquet [177¢] i Fedre
[257a], dialegs on el cos adquireix un gran valor pel que fa
a I’erotica del pensament que permet I’accés a la Bellesa)*.
En aquelles festes els nois celebraven sacrificis en les pales-
tres (cf. 206e 1 208d).

Platé situa les escenes dialogals en entorns ordinaris per
mostrar als lectors com n’és d’important la conversa filoso-
fica en les seves vides®. Si situa el Lisis en un dia de festa no

42. La font de Panops es troba situada davant una de les portes prin-
cipals de la ciutat d’ Atenes, la porta de Diocar, que conduia vers el Liceu,
en la banda oriental d’ Atenes. Les aigiies de 1a font de Panops regaven els
jardins del Liceu. Panops era un heroi atenés que, a més de tenir dedicada
aquesta font, tenia també dedicat un temple i una estatua (cf. BoscH-VE-
CIANA, Amistat i Unitat, p. 2411160 on podeu trobar-hi les referéncies
bibliografiques pertinents; resulta de gran utilitat: William Martin LEAKE,
The Topography of Athens with some Remarks on Its Antiquities, London:
Rodwell, 1841%, p. 280-281). Podeu trobar la reconstruccio de I’itinerari
que aquell dia va fer Socrates, comprovat fisicament per 1’autor del text,
dins: PLANEAUX, p. 68.

43. Dorella Cianci, Corpi di parole. Descrizione e fisiognommica
nella cultura greca. Prefazione di Giuseppe Tognon. Pisa: Edizioni ETS,
2014, p.9.

44. GonzALgz, 22-36. Cf. Catherine H. Zuckert, Plato’s Philo-
sophers. The Coherence of the Dialogues, Chicago and London: The
University of Chicago Press, 2009, p. 513-518.

45. Franco V. TrivigNo, «Philosophy and the Ordinary: On the Setting
of Plato’s Lysis», Greek, Roman, and Byzantine Studies 51, (2011): 63.
Recordem que Cicerd a Tusculanes (5.10) sosté que Socrates va ser el
primer a fer baixar la filosofia del cel fins a I’agora i també dins les cases,
i va posar en qiiestié temes referents a la vida quotidiana dels ciutadans.
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és només per una rad de conveniéncia literaria —Ila possibi-
litat d’encontre entre petits i adults—, sin6 sobretot per una
rad de sentit: que la iniciacio a la filosofia fos en un dia de
festa i justament en aquell dia festiu coincident amb la ini-
ciacio dels joves a la vida comunitaria de la Ciutat d’ Atenes.
La filosofia es planteja preguntes ben quotidianes (que és
ser amic? “®) pero la seva iniciacié demana el reconeixement
de la comunitat politica i, per aixo mateix, Plato escull el
kairos de la festa d’Hermes —dins les festes Antisteries—
per celebrar-la. Platé situa molt sovint la filosofia en dies o
espais festius. La filosofia esta arrelada en la vida de cada
dia pero neix i pensa en la festa.

En el Lisis, Socrates es mostra interessat en el pensament
(Sdvora) dels nois 1 dels joves, no dels nois i joves en general,
sino en el pensament de cadascun d’ells (cf. 205b1-2). Un
pensament que es desplega en el dialogar comu (StakéyeoBat).
Un dialeg que, en el Lisis, no arriba a concloure aparentment
res, és a dir, acaba en aporia (cf. 223b5-8). Tanmateix, de
fet, conclou que: a) s han fet amics (cf. 223b5-7); 1 b) que
el llenguatge no pot atényer la realitat de manera plena.
Platé assenyala els limits i la capacitat fecundadora real de
la filosofia. Platé ens mostra Socrates com el mestre, el qui
ensenya de debo. Lensenyament socratic €s un veritable
en-senyament (in-signare), un veritable deixar un senyal
(signum) en els seus interlocutors. Ensenyar significa
deixar un signum. I el millor senyal és fer dels deixebles (els
insignats) uns amants del saber i uns amants del saber del
Bé. Socrates, en el Lisis, es compta com a amic d’aquells

46. Aixi s’acostuma a resumir la pregunta sobre el que debat el Lisis.
De fet en el Lisis no es formula mai la pregunta «que €s ser amicy, sind
que es demana «quina ¢és la manera [dvtiva Tpomov, en 212a5] com un
home esdevé amic d’un altre» (212a5-6) i, a partir d’aqui se cerca el
Jfonament de I’amistat, 0 tpdTOV Qiov.
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amics perque els ha deixat el signum de desitjar ser amants
que competeixen per orientar-se en relacio al Bé, el Primer
Amic, que és l’autentic Bell. Transformar els objectes
teorics en objectes erotics és el que fa un bon ensenyant.
De tota manera, pertany al misteri de 1’aprendre el com
s’apren, malgrat les explicacions de les neurociencies. Hi
ha un com que depassa 1I’ambit de I’empiric. El dialeg critic
de la filosofia col-labora a respectar aquest misteri.

El dialeg és la millor manera de pensar a fons el mon
que ens envolta, i de pensar a fons el sentit de tot, la veritat
de tot. En el dialeg es fa palesa una convicci6 profunda dels
pensadors grecs: la conviccio que el jo no és autosuficient
per accedir a la veritat; necessita el fu per atansar-s’hi*’. En
Plato, el dialeg és I’eina dialéctica de la filosofia; la matriu
on es fecunda el pensament i d’on neix ’itinerari del pen-
sament vers la veritat, una veritat a la qual apunta el pen-
sament (A6yog) sense poder-la aconseguir mai del tot. Tan
sols la podem entreveure. El llenguatge del /ogos té limits;
la filosofia malda per superar-los, tot dialogant. I aixi anar
construit un teixit de veritats solides. La filosofia va de bra-
cet d’aquesta construccio de la veritat en les veritats. I per
aixo era necessaria la comunitat filosofica d’amics, que és
el que eren les escoles filosofiques del moén grec antic (i el
roma, i...). La comunitat aixoplugava amics i pensament.
La veritat era el motiu de recerca de les comunitats d’amics
dedicats a viure filosoficament. De fet, a la intempérie de
la comunitat d’amics, I’home resta indefens en el seu pen-
sar: necessita del dialeg que li proporciona la certesa i la

47. Vegeu el meu text: «Rellegir els presocraticsy, dins: Josep TEmpo-
RAL, Pensadors de la Grécia arcaica: Filosofia i Poesia. Edici6 bilingiie
grec-catala. Amb la col-laboracié de Josep BataLLa. Introduccié d’Anto-
ni BoscH-VEciaNA. Fotografies Pere Grimau, Santa Coloma de Queralt:
Obrador Edéndum, 2015, p. 11-30, esp. 23-24.
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seguretat de la seva vida i de les seves veritats. Qualsevol
home, sigui jove sigui gran, despullat de les seves veritats,
és a merce de tota manipulaci6. D’aqui la importancia de la
filosofia per als joves de tots els temps. En una altra banda
vaig escriure: «Avui, i en tots els temps, la literatura i la
filosofia son eines imprescindibles, i eines de resisténcia,
no només per viure en el mon, sind senzillament per tenir
mon»*,

El dialeg com a festa ho és pel que significa en rela-
ci6 amb el logos, en tant que paraula i en tant que pensa-
ment. Recordem aquell text conegudissim de Heiddeger en
Camins de bosc quan parla de I’obra d’art i del pensar en
I’obra d’art, sostenint que «endinsar-se per aquest cami €s
un senyal de forga i romandre en ell és la festa del pensar,
sempre que es doni per suposat que el pensar és un treball
d’artesania»n®. Pensar és una festa; i ho és perqué pensar és
obrar artesanalment el pensament. Pensar és obra d’art quan
en I’acte del pensar el pensament deixa passar a través d’ell
el real i el veritable: aixi el pensar esdevé obra iconica, obra
que apunta cap al real i el veritable, sabent-se fet de paraules
que apunten cap el ver i el real sense, perd, mai atényer-lo.
Quan resulta a la inversa, aleshores el pensar només esdevé
una obra idolatrica. Pensar és un obrar poetic que acull la
paraula d’on es nodreix el seu pensament, una paraula an-

48. Antoni BoscH-VECIANA, «Literatura i Filosofia. A proposit del 1li-
bre Estética y Literatura del professor Giuseppe di Giacomoy, Revista
Catalana de Teologia 40/1, (2015): 230.

49. Martin HEIDEGGER, «El origen de la obra de artey, dins: Caminos
de bosque, Madrid: Alianza Editorial 2014 [1984], p. 8. La cursiva ¢és
nostra. No podem oblidar la tesi de Mathias Warnes, Heidegger and the
Festival of Being: From the Bridal Festival to The Round Dance, Vancou-
ver: The University of British Columbia, 2012 (cf. el text a https://www.
academia.edu).
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terior que és poética i que els poetes diuen®. En la festa del
pensar, com ha escrit Platd, «la filosofia és la forma més
elevada de poesia [peyiotng povoikig]» (Fedo, 61a).

Els interrogants filosofics neixen de la vida de cada dia.
Per aixo Plato situa els dialegs a llocs corrents: places, ca-
mins, carrers, cases,... La filosofia parteix de la realitat
quotidiana per a transcendir-la; la dialéctica platonica —el
Lisis n’és un exemple— ¢és capag de transcendir la quoti-
dianitat; pero cal que ens adonem que n’és capag tan sols a
condicid que estigui lligada a aquesta quotidianitat i es deixi
orientar per les preguntes que la mateixa vida de cada dia
li formula®'. De fet, tots posseim —ve a dir Plato-— un mo-
tiu intrinsec en nosaltres mateixos, una rad en el quotidia,
per interessar-nos pel saber filosofic perqueé també en les
preocupacions de cada dia sorgeixen preguntes filosofiques
profundes. I tot aixo és una festa. Per aixo Plato ha engala-
nat la filosofia de festa en el dia en que els nois i, sobretot,
els joves s’inicien en la seva pertinenca a la comunitat ciu-
tadana d’Atenes, en celebrar-se la fecunditat de les vinyes:
la filosofia sera un vi preanunciat en la festa de I’inici de
la primavera, quan Apol-lo, tan estimat per Socrates, torna
a Delfos, I’oracle ver i maleit que ha portat Socrates a la
mort. Una mort en la qual Socrates ha pogut fer una libacié
als déus amb la cicuta, el vi de la Ciutat que condemna el
pensament i la filosofia per corrompre els joves i, sobretot,
per atemptar contra la Ciutat en conspiracions synousials.
De la festa del Lisis (iniciacio a la filosofia, preparaci6 a la
mort) a la festa del Fedo (mort, alliberament agrait al déu de
la salut, Esculapi). La festa de tota una vida.

50. A banda de tot el que ha estat dit per Heidegger, cal esmentar el
llibre pensat de cara als estudiants de Bernard SiCHERE, Penser est une
féte (Paris: Editions Léo Scheer, 2002, 139p.).

51. Cf. TrivigNo, 73-76.
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La filosofia €s un pensar festiu, ple de sentit, amb els
altres, que, des de joves, volen transitar i transiten per
la vida cercant d’orientar-s’hi, a través del pensament i,
doncs, de les paraules, malgrat les ambigiiitats amb que
topem cada dia, indefugiblement. La vida filosofica hau-
ria de lluitar contra la banalitzacio de les paraules, com
hi lluiten els poetes®?. T cal tenir ben present que la vida
filosofica és una vida que es viu, alhora, en la soledat del
pensament i en I’amistat del dialeg. Soledat i dialeg es fe-
cunden mutuament: no hi pot haver soledat sense dialeg,
ni dialeg sense soledat. La tensio entre soledat i dialeg
reposa en I’amistat.

Amistat

Lamistat (@thia) és el fil conductor de la conversa dia-
logal socratica del Lisis. En el Lisis, I’amistat —ja ho hem
posat en relleu— no només hi és tematitzada, sind que hi és
realitzada (realized): en el seu tematitzar-se en va realitzant
I’amistat, des de I’inici mateix del dialeg. Tota la conversa,
que es demana per la reciprocitat, o no, de I’amistat, per
les seves causes, pel seu fonament en alld Primer Amic (10
np@Tov @ilov) i la familiaritat que es dona entre els amics
(oikeilwolg), esta guiada per Socrates, que veu en aquells nois
ijoves un desig de con¢ixer el per que de les relacions amo-
roses d’amistat, unes relacions que havien comengat amb
el jove Hipotales, enamorat de Lisis, i que li canta poemes
sense cap valor perque tan sols lloen el seu amat i la seva fa-
milia llagoterament. Socrates demanara pel pensament que
deleja amorosament.’Epwg, émBupia i pthia —amor, desig i
amistat— aniran teixint la conversa.

52. Cf. Lluis Ducn, La banalitzacio de la paraula / The banalisation
of the Word, Barcelona: CCCB, 2012, 64p.

43



El Lisis ens mostra I’accés dels joves al pensament a tra-
vés de I’amistat, del desig i d’eros. Eros tindra una gran
forca. Lencontre de Socrates amb els vailets i joves davant
de I’entrada de la palestra és provocat pels mateixos nois
que criden Socrates perque tenen desig de parlar-hi (cf.
203a1-206e2). Son aquells de qui Socrates dira, al final del
Lisis, que també ell ha esdevingut amic d’ells (¢pe yap &v
VUiV TiOnut, en 223b7). Dos vailets (Lisis i Menexen), dos
joves (Hipotales i Ctesip) i I’auténtic amic i filosof, figura
d’Eros, Socrates. Pocs amics. Lamistat €s un bé preuadis-
sim (cf. 211e2-3: «jo voldria apassionadament [¢pwTiK®g]
posseir amics», diu Socrates). Riidiger Safranski comenga
el seu llibre sobre I’amistat de Goethe i Schiller amb
aquestes paraules: «[amistat, en el seu sentit més propi,
no abunda. Aristotil ja havia dit: “Estimats amics, no hi ha
cap amic”»*,

53. Sarranski, p. 11. Consulteu la recensio que en fa el professor
Ignasi Boada i Sanmartin, «Recensié de Riidiger SAFRANSKI, Goethe y Sc-
hiller. Historia de una amistady, Comprendre 15/1, (2013): 135-141. El
professor Boada hi escriu: «Lamistat €s quelcom molt excepcional, molt
rar. Per aixo0 qui ha arribat a ser amic en un sentit eminent i genui es pot
considerar amb rad una persona excepcional» (p. 135). I ens recorda com
«Montaigne sostenia que I’amistat era I’esdeveniment en que dues ani-
mes es fonen 1’'una amb I’altra: «En I’amistat de qué jo parlo [les nostres
animes] es mesclen 1’una amb I’altra i s’hi confonen, amb una mescla tan
general, que esborren i ja no poden retrobar la costura que les ha unides.
Si se’m forga a dir per qué 1’estimava, sent que aixo no es pot expres-
sar sind contestant: ‘Perque era ell; perque era jo’» (MONTAIGNE, «So-
bre I’amistaty», Llibre Primer, capitol XXVIII dins d’A4ssaigs, Barcelona:
Proa, 2009, p. 313). En canvi, ens recorda el professor Boada (p. 136):
«Goethe escrivia a Herder el desembre del 1798 sobre aquesta mateixa
qiiesti6 en termes molt més circumspectes, molt més mesurats, tocat per
un punt d’escepticisme i de distancia: “Si féssim sempre prou prudents
i ens unissim amb els amics només sota un aspecte que harmonitzés re-
alment amb nosaltres i no exigissim en absolut la resta del seu ésser, les
amistats durarien molt més i quedarien molt menys interrompudes. Perd
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A través del Lisis platonic es va teixint el dialeg sobre
I’amistat en un ambient plenament festiu. El dialeg és ple de
reaccions humanes: somriures, vergonyes, envermelliments,
silencis, mareigs, etc. i, lentament, Socrates va conduint no
sols el pensament i el dialeg propi del pensar, sind també
I’obra d’amistat entre tots ells. Cap d’aquestes reaccions
humanes hi és posada perque si, siné que un estudi detingut
del Lisis ens mostraria com els detalls humans conformen
el pensament: tots ells tenen un sentit sospesat per Plato; tot
el Lisis és un trenat de pensament i vida, d’un pensament i
d’una vida forjadors d’amistat. La dialéctica que s’hi des-
plega posa en qiiestio els coparticips en la conversa dialo-
gal. El punt algid es troba en 1’afirmaci6 socratica que diu
«afirmo, doncs, que el bé és el bell» (216d2), afirmacid que
permetra assenyalar cap al fonament de I’amistat en el 1o
npdtov @ilov (cf. 219¢7-d1), en allo fonament primer del
sentit de tota amistat. Pavel A. Florenskij ha escrit: «L’amis-
tat és la visi6 d’un mateix en els ulls de 1’altre davant
d’un tercer, el Tercer»**. L’amistat en el Lisis és compe-
ticid vers el bé: els amics son aquells que lluiten entre
ells per atansar-se al bé perqué cap d’ells no posseeix el
bé. Aixo que sosté el Lisis és ben diferent de la consi-
deracié que Aristotil fa de ’amistat en la seva Etica a
Nicomac: per Aristotil I’amistat més completa €s aquella
que esta basada en la igual possessio del bé per part dels
dos amics; per Platd, en canvi, I’amistat esta basada en
la igual mancanga de bé que té en comu el mateix desig

normalment és un defecte de joventut, del qual no ens en desprenem ni en
I’edat adulta, demanar que 1’amic hagi de ser com un altre jo, que formi
una sola totalitat amb nosaltres; durant un temps ens enganyem, perd
aquest engany no pot durar gaire”».

54. Pavel A. FLORENSKW, L'amicizia, Roma: Castelvecchi, 2013, p. 53.
Un llibret indispensable per pensar sobre 1’amistat.
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de posseir el bé, un desig que sempre sera frustrat per la
mateixa condicié humana®.

En el pensament platonic, com en ’aristotelic, la @ulia
esta lligada a la Ciutat, a la convivencia dins la Ciutat.
Lamistat té un caracter altament politic. En el Gorgias, Pla-
td escriu: «On no hi ha convivéncia [kowvwvia] no hi pot
haver amistat [@thia]» (507e5-6); i, més endavant, en el ma-
teix Gorgias: «Diuen els savis que el cel, la terra, els déus 1
els homes formen una comunitat [trjv kowvwviav ovvéyetv],
lligats com estan per I’amistat [¢t\ia], el millor bon ordre
[koowotnta], la prudencia [cw@poovn] i la major justi-
cia [dwatotnTa] 1 que, per aixo, aquest tot [t0 6Aov] rep
el nom de cosmos [koopog] 1 no el de desordre [dxoopia]
ni incontinéncia [dkolaoia]» (507e¢6-508a3). La festa és
una manifestaciéo de la comunio de la Ciutat. La filosofia,
com la festa, és un fenomen de comunio. I aquesta festa de
comuni6 en el cas de la filosofia platonica es mostra en la
importancia atorgada al dialeg: el dialeg és la festa filosofica
per excel-léncia; i aixd Plato ens ho fa notar situant I’escena
del Lisis (i d’altres dialegs) en una festa, i la més important
d’Atenes, com hem insistit.

Amb tot, cal tenir present I’amistat i els seus riscs. El
risc de I’amistat és 1’assimilaci6 de 1’altre, la fagocitacié de

55. Nietzsche, que tant blasma Socrates, sense esmentar-lo gens ni
mica, ni el Lisis de Platd, demostra que el coneix bé. Vegeu que ha escrit
en el §15 de La Gaia Ciéncia: «Sens dubte, de tant en tant hi ha sobre la
terra una mena de continuacié de 1’amor [Eros], en la qual aquell desig
cobejds que tenen dues persones entre si cedeix el seu lloc a un nou deler
i a una nova cobejanga, a una set comuna 1 superior d’una idea que esta
per damunt d’elles: tanmateix, ¢qui coneix aquest amor? ;Qui I’ha expe-
rimentat? El seu nom auténtic és amistat» (Friedrich NieTzscHg, La Gaia
ciencia (Textos Filosofics, 32), traduccid de Joan Leita, edici6 a cura de
Josep Ramoneda, Barcelona: Laia 1984, p. 90). Sembla prou que Nietzs-
che coneixia el text del Lisis 1 se’n serveix.
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’altre, I’anul-lacié de la llibertat de 1’altre’®. En 1’amistat és
exigible una certa reciprocitat que és, alhora, entre iguals i
entre no iguals, perque el jo no és el tu. En I’amistat hi ha
una certa desproporcio perqué demana una certa ruptura de
la reciprocitat: hi ha una dissimetria entre el jo i el tu. El jo
i el tu no es poden confondre. Shakespeare matisa: «Abans,
com a germa jo t’estimava, / i avui com la meva anima et
respecto»’’. Lamistat entre Montaigne i La Boétie es for-
mula en aquests termes per part de Montaigne: «som amics
perque ell és ell i jo soc jo». Charmonia neix d’aquesta des-
proporcid que és respectada en la comunitat dels amics. Els
amics mai no s’imposen. No tenim obligaci6 de tenir amics
o de ser amics, pero els necessitem. L’amic és aquell que
és amb mi, el que hi és. La relacié d’amistat és aquella en
qué cadascu €s unic i promou la unicitat de 1’altre. Pavel
A. Florenskij ha escrit: «El Jo, remirant-se en [’amic, reco-
neix en el seu Jo el seu propi alter ego». Lamistat, a més,
demana el bon us de la paraula i també del silenci. I tam-
bé d’alguna llagrima: «Les llagrimes son el fonaments de
I’amistat...»®. Pero també la paraula o el silenci poden
ser ocasio de trencament. La figura contraria a 1’amic, no
és tant I’enemic siné el traidor; en tot cas, 1’enemic ho és
en tant que traidor. El qui traeix la comunitat d’amistat,
traeix, segons els grecs, la comunitat politica i ni tan sols
les festes exequials del qui ha trait la ciutat poden ser ce-
lebrades a la ciutat. Polinices no pot ser enterrat a Tebes:
«Quod scripsi, scripsi», digué Creont avancant-se a Pilat.
Antigona, tanmateix, es regeix per unes altres lleis, les

56. Cf. Lluis DucH - Joan Carles MELICH, Ambigiiitats de I'amor. An-
tropologia de la vida quotidiana, 2/2 (Biblioteca Serra d’Or, 321), Barce-
lona: Publicacions de I’ Abadia de Montserrat, 2004, p. 311-320.

57. William SHAKESPEARE, El Rei Enric IV, Acte V, Escena IV (traduc-
ci6 de Josep M. de Segarra).

58. FLorENSK, p. 60.
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lleis divines. La comunitat politicoreligiosa grega s’escin-
deix tragicament.

La comunitat d’amics va aparellada a la comunitat po-
litica. Comu, comunitat, comunid. Pels grecs, el que és
propiament comu®® —allo politic i allo religios, insepara-
blement— constitueix la comunitat ciutadana, que és capag
de celebrar I’amistat del comu. La festa és sempre alguna
cosa publica. La festa és 1’expressid religiosopolitica de
I’amistat, d’'una comunié que vertebra la Ciutat. Gadamer
dira: «La festa és comunitat, és la presentacio de la comu-
nitat mateixa en la seva forma més completa»®. I aquesta
comunitat-comunié s’aprofundeix també amb 1’esforg del
pensament. Pensament i accid conviuen en [’home i en la
Ciutat: el pensament omple de contingut I’accio; i 1’accid
transforma el pensament. De fet, el pensar €s accid; accid
festiva, dira Heidegger.

«El dialeg platonic és purificacid i encanteri respecte a
educadors, politics i académics», ha escrit Jordi Sales®'. El

59. George STEINER en la seva conferencia al Nexus Institut va dir
que «Europa esta feta de cafes» (La idea d’Europa, Barcelona: Arcadia,
2004, p. 17). Certament 1’Europa de la Primera Guerra Mundial és I’Eu-
ropa dels cafes, dels cafés de les converses. En la Segona Guerra Mun-
dial podem parlar que I’Europa dels cafes ha donat pas a I’Europa dels
cabarets, on el que preval €s I’espectacle, no la conversa. I els espectacles
volen propaganda. Avui, guiats pels parametres de I’espectacle i per la
seva derivada, la publicitat, hem substituit el comu politic d’Europa, la
unitat d’Europa, per la marca Europa. Llastimosament fem el mateix en
relacio amb les ciutats: tenim i vivim amb denominacions d’origen, amb
marques més o menys de qualitat. Les ciutats no poden fer dels seus
ciutadans i dels seus territoris una marca per al comerg despolititzat i
despolititzador.

60. GADAMER, La actualidad de lo bello, p. 99.

61. Jordi SaLEs 1 CoDERCH, ¢Queé és un dialeg platonic?, dins: Jordi
SALES 1 CODERCH, Estudis sobre I’ensenyament platonic. I: Figures i des-
plagaments (Estudis de Filosofia, 7), Barcelona: Anthropos, 1992, p. 32
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dialeg platonic construeix la Ciutat. El dialeg és maudeia.
I amb la naudeia es fa possible fer el pas de la manipula-
ble massa d’homes (oi moAlot) a la veritable ciutadania
(oi moAtai). D’aqui la capacitat subversiva de la formacio
filosofica en relaci6 amb el poder per bé que, a vegades,
pugui caure en el parany no pas de ser un element de sub-
versio, sind de ser un element justificador del poder o, el
que és pitjor, element justificador per llagoteria envers el
poder. Lamistat, en tant que esta fonamentada en relacio
amb el Bé i en tant que exerceix el seu ofici polint els amics
per mitja del dialeg, reequilibra harmoniosament les rela-
cions interpersonals i les relacions politiques dins la Ciutat:
I’amistat és un lloc de comunio, un espai de pensament (i,
doncs, de sentit) i el fogar de tota festa. Tanmateix 1’amistat
és molt delicada i exigeix tenir-ne cura. Perque, fins i tot ce-
lebrant-la —i precisament a causa dels excessos festius—,
les amistats tambalegen o fins i tot es trenquen. La festa
també és delicada, sobretot quan la festa s’omple de contin-
guts que res tenen a veure amb el seu sentit.

I acabem...

Festa, filosofia i amistat son /locs on és possible des-
plegar alld de més huma que hi ha en tots nosaltres. Son
llocs on el jo individual pot fer experiéncia de comunitat
autentica, amb totes les tensions que I’home i la comunitat
sempre revelen. Una experiéncia nascuda d’eros que crida a
celebrar, pensar i viure el des-aillament del propi jo. L’ésser
huma esdevé plenament huma amb i per als altres: la festa,

(podeu veure les p. 32-42). Al final del capitol esmentat, Jordi Sales ha
escrit magistralment: «El dialeg platonic és una forma literaria d’exposar
(en el doble sentit de fer-la manifesta i de fer-la vulnerable) la recerca
filosofica» (p. 42).
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la filosofia i I’amistat ens fan possible aquesta experiéncia
d’alteritat 1 fan possible una vida d’auténtica comunitat.
Festa, filosofia i amistat son els llocs erotics per excel-leén-
cia, llocs on podem viure amb passié amorosa el que és
huma, la nostra humanitat; i son els llocs des d’on gaudir
el tast d’una experiéncia viva i enriquidora del celebrar,
del pensar i de I’estimar. Festa, filosofia i amistat sén llocs
d’encontre que també ens permeten 1’experiencia del dolor,
el dels altres i el nostre: son el lloc de I’'impuls a I’accid o
les accions. En I’encontre hi ha silencis, mirades, desigs, i
qui sap si algunes paraules.

De fet, la vida es va formant i conformant a través d’en-
contres gairebé sempre contingents. La nostra vida és el re-
sultat dels encontres que hem anat fent. Els bons encontres
a la vida son aquells encontres que ens obren el moén a molts
mons, encontres fets de passiéo amorosa; sén encontres ero-
tics. I d’aquests encontres contingents en sorgeix 1’amistat
que demana ser celebrada perque exigeix la preséncia del
pensament i de la vida, pensament i vida de cadascun de no-
saltres mateixos i de tots en comu, com a pensament i vida
que pensen i viuen de cara no només a si mateixos, sin6 de
cara als altres (visquin en ciutats, facin camins de refugi en
mars moridores o en indrets de filats).

Quan fa vint anys dels Col‘loquis, d’aquest lloc d’amis-
tat que sén els Col-loquis, ho volem celebrar. 1 no és aixo,
els encontres contingents —per a molts ja no— esdevinguts
amistat en el pensament, una festa?

Moltes gracies.
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Col‘loquis de Vic XX - La Festa, 2016, p. 51-66

REFLEXIONS FILOSOFIQUES SOBRE
LA FESTA. ENTRE TEMPORALITAT I
ETERNITAT

GiuserpE D1 Giacomo

Universita La Sapienza (Roma)

A Greécia, per anomenar la festa, usaven la paraula theo-
ria, que originariament significava «contemplacié festivay.
Es tracta d’una contemplacié perque, si ens situem en el
relat de I’ Exode, Déu treballa els primers sis dies i després
reposa. Quan diu a Moises: «Heu de fer com jo he fet» (és a
dir, no es treballa el dissabte), Déu convida el poble, reunit
al peu del Sinai, a guardar almenys un dia consagrat unica-
ment a la divinitat. Per aixo, el tercer manament («Recorda
de santificar la celebracidé») ocupa una posicié preeminent,
ja que en aixo es fonamenta la relacié entre Déu i I’home;
aixi en el tercer manament es fa referéncia a la necessitat
d’interrompre el treball a fi de contemplar el sentit del tre-
ball mateix. Podem imaginar-nos que Déu, després d’haver
treballat i creat el mén (alla on el text veterotestamentari
diu «reposa»), pensi unicament en allo que ha fet, és a dir,
que contempli la seva propia obra. Es llavors que Déu cele-
bra una festa, aquella que consisteix en la contemplacid del
mon que Ell havia creat. Chome auténticament festiu no ne-
cessita que li recordin de celebrar les festes, rad per la qual
alla on el text diu: «Recorda de santificar la celebracioy,
ens situa ja en una época on el tractament de la festivitat cal
ser «recordaty, i per tant, en cert sentit, aquest es troba ja
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«perdut». Perque sigui possible aquest «recordar», un cop
perduda la memoria d’aquella felicitat original, pel fet que
la festa és ja devaluada, i on ella mateixa no pot acomplir-se
jaen un present de plenitud, caldra santificar la festa a fi que
I’home pugui ser realment purificat; caldra doncs retornar a
allo original i, d’aquesta manera, redimir-se.

La festivitat tragica del cristianisme, €s a dir, el Diven-
dres Sant, és la festa del Crist a I’hora nona: «Pare, Pare, per
qué m’heu abandonat?». Es la festa de ’abandé, d’aquell
abando que esdevé després que el Fill s’hagués entregat
completament a la voluntat del Pare: «Es faci la teva
voluntat», i en el moment en qué renuncia radicalment a
la seva propia voluntat el que troba és 1’aband6 del Pare.
Sembla que I’experiéncia cristiana es troba fundada en la
radicalitat del Divendres Sant, en tant que la Creu no és
concebuda com un «momenty, és a dir, com un «cami» —
del finit a I’infinit, de la temporalitat a 1’eternitat—, sino
més aviat és reconeguda com aquell moment, el de ’hora
nona, el moment del crit, on propiament 1’infinit dolor del
moén és unit a la infinita joia de 1’encontre del temps amb
I’eternitat; en la Creu convergeixen finit i infinit. Aqui se
situa el cristianisme de Dostoievski, un cristianisme on no
hi ha cap atenuant i on el finit no ha de ser redimit sind
assumit en la seva propia finitud. Per a Dostoievski, de fet,
Crist no ¢és crucificat per «eliminary (follere) el pecat i el
dolor del mon, sin6 per prendre-li (tollere) I’tltima paraula,
remetent-lo a Si mateix i aixi compartint-lo amb tota la
humanitat. Es aquest aspecte del «compartir», de participar,
el que trobem exactament en la festa.

Si observem el comportament propi de I’home arcaic,
alla on aquest és colpejat per la realitat del mon exterior, i
atenent-nos als actes propiament humans, els actes d’aquell
no presenten un valor essencialment autonom. Un objec-
te 0 una acci6 prenen valor i esdevenen reals en tant que
participen, d’'una manera o altra, d’'una realitat que els és
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transcendent. Enmig d’una multitud de pedres, posem per
cas, una pedra esdevé «sagrada» —i en conseqiiéncia esta
immediatament plena d’ésser— perque constitueix el que
Mircea Eliade anomena «hierofaniay, és a dir posseeix un
mana, o el seu ésser traca cert simbolisme, o també perque
remet a una acte mitic, etc. Lobjecte apareix aixi com un
«recipient» d’una «forga externa» que li dona especificitat
respecte d’allo altre, li atorga sentit 1 valor. Aixi I’home ar-
caic no coneix cap acte que no remeti a quelcom anterior-
ment posat o viscut, posat o viscut per un altre que no ¢és
home; el gest, doncs, pren sentit i adquireix realitat en tant
que remet a una accio original. Cal afegir que en la societat
tradicional, alldo important de la vida propia del dia a dia ha
estat revelat ab-origine per déus o per herois, i on I’home no
fa altra cosa que repetir ad infinitum aquell gest exemplar i
paradigmatic, com succeeix propiament en la festa.

La concepcidé ontologica «arcaica» consisteix en el fet
que un objecte o un acte esdevé real només en tant que
imita o repeteix un arquetip; de tal manera que la realitat
es configura de manera exclusiva en virtut de repeticions
i participacions, i on tot allo que no té un model exemplar
on remetre’s es troba privat de sentit i és mancat de realitat.
Aquesta concepci6 pot semblar paradoxal si pensem que
I’home tradicional es reconeixia nicament com a real en
ocasio de la festa, que era propiament el moment en que
deixava de ser ell mateix i fruia en la imitaci6 o repeticio
del gest d’un altre. Labolicio del temps profa i la projeccio
de ’home cap a un temps mitic es dona Gnicament en el
moment en que esdevé el moment del ritu festiu. La resta de
la seva vida transcorre en un temps profa i buit de significat,
propi d’una vida erratica. Des d’aquest punt de vista, €s in-
teressant remarcar com la festa dels «salvatges», en la qual
apareix imponent la «necessitat», hagi estat sempre la fes-
tivitat «de la guerra». Per a I’home «civil», I’activitat guer-
rera es presenta com a necessaria, i fins i tot és considerada
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com el lloc on la «necessitaty es manifesta de manera més
clara: hi ha la necessitat de combatre per al sobira, la patria,
els ideals, etc. També per als «salvatges» la festivitat de la
guerra esta condicionada per necessitats, tanmateix aquella
sera el moment on la necessitat de combatre trobara confir-
macio i representacio ritual.

Avui en dia assistim al conflicte entre dues concepcions
diferents: la concepcid arcaica, arquetipica i ahistorica, i la
moderna, post-hegeliana i historicista. Veiem com els ho-
mes de la civilitzacio tradicionalista consideren la histori-
citat i es defensen d’ella, ja sigui abolint-la periodicament
per mitja de la repeticio d’una cosmogonia regeneradora, ja
sigui atorgant als fets historics un significat metahistoric, no
unicament consolador sin6 fonamental per integrar-los en
un sistema coherent i ben articulat, on el cosmos i I’home
ocupen el seu lloc especific. En la concepcio tradicionalista
—temps ciclic i regeneracid historica— es posa en joc la
possibilitat de I’eterna repeticid, la qual ha acabat penetrant
en la filosofia cristiana. De fet, per al cristianisme el temps
és real en virtut del sentit que 1i atorga la Redempcio; aque-
lla linia que dibuixa el sentit de la humanitat des de la caigu-
da inicial fins a I’assoliment de la redempcio final, un sentit
que és unic perque 1’encarnacio €s un esdeveniment abso-
lutament tUnic. En el rebuig de la concepcidé arcaica d’ar-
quetips i repeticions, s’endevina la recanga que té ’home
modern per la naturalesa, és a dir la voluntat de I’home his-
toric d’afirmar la seva autonomia. La diferéncia fonamental
entre I’home arcaic i el modern rau en la valoracio positiva
que aquest segon fa dels esdeveniments historics i la seva
novetat. Aquella novetat que en la concepcio tradicionalista
constituia moments buits de significacio o d’infracci6 de la
norma. [home arcaic coneixia també la historia, pero era
historia que remetia a allo original i mitic.

Per comprendre la sortida de I’home de la concepcio ar-
caica i ’esdeveniment de la societat civil, I’Orestea d’Es-
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quil presenta un valor paradigmatic. En 1’obra I/ Giogo. Alle
origini della ragione. Eschilo, Emanuele Severino sosté que
per a Esquil el cami que ens allibera del dolor és el cami
de la veritat, és a dir, el cami de la episteme és propiament
la cura del dolor. Aixi, segons Severino, si per a Nietzsche
la tragédia grega és el «si» al dolor de la vida, en Esquil es
pronuncia en canvi un «no» al dolor; on el dolor no seria,
com afirma Nietzsche, la causa del saber veritable, sind que
tal saber seria allo que pot curar el dolor. Si la veritat ens
salva del dolor i de I’angoixa per la mort és perque coinci-
deix amb aquell Sentit que dona en darrer terme el sentit a
la totalitat. Aixi, el saber ens salva de I’angoixa de la mort
perque ens revela el sentit del tot, en el transitar del devenir
a la immutabilitat, a I’Esser. Ara bé, és en Esquil on es troba
1’Esser com a negaci6 del devenir i per tant de 1’angoixa per
la mort. En la gran festa amb qué culmina I’ Orestea, les Eri-
nies son dutes pels atenesos a la cova subterrania d’Ogiges,
i esdevenen aixi Euménides. Aquesta festa-sepultura no és
unicament la metafora on expressar el periple de ’home des
d’una concepciod on el valor suprem estava representat pels
vincles de sang al naixement d’una societat representada en
la institucié del tribunal, sind que més aviat manifesta la
submissio del devenir (que s’identifica tant en les divinitats
ctoniques com en les olimpiques) a la llei immutable del
tot. En les Fumenides, les divinitats ctoniques i olimpiques
abandonen la seva naturalesa especifica i oposada per tras-
passar més enlla del mite i assolir la unitat en el simmum
de la saviesa. Grosso modo, per a Esquil el mon del mite
no ¢és allo vertader; de tal manera que la gran festa amb que
conclou I’Orestea és de fet la sepultura no només de les Eri-
nies sin6 també i alhora d’Atenes i Apol-lo, i de tots els déus
olimpics, inclos Zeus: és propiament la sepultura que duu el
divi més enlla del mite. En les Eumeénides, en virtut de llur
sintesi entre elements contraposats, de déus antics i nous, es-
devé possible el sorgiment de la filosofia; no és d’estranyar
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que I’Orestea acabi amb 1’afirmacié que Zeus i les Moires
«van junts». Superada la seva forma especifica, esdevenen
ambdods la veritat que culmina en la saviesa. I’ Orestea s’ini-
cia amb la contemplaci6 i amb I’espera angoixant de trobar
llums dins de la nit, i acaba amb la flamarada de la llum de
la veritat. La transformacid de les Erinies en Eumenides ens
situa en la superacié del mite. Si per a Esquil la veritat no
¢és el simple reconeixement del devenir sind la inscripcio
d’aquest en I’eternitat, per a Nietzsche, en canvi, la tragédia
consisteix a assumir el «si» de la vida i la unié amb aques-
ta, és a dir en «l’etern plaer del devenir». Leternitat, que
Nietzsche intueix en la tragedia, €s ’eternitat del devenir
i de la seva indefugibilitat. En Nietzsche, I’etern retorn no
significa que tot sigui etern, sin6 que expressa la voluntat de
destruir tot valor immutable. Concretament, la possibilitat
de veure I’esseéncia del tot no és competencia de la veritat
epistémica sin6 de 1’art, ja que només 1’art pot transformar
I’angoixa que provoca [’atrocitat de I’existéncia en una «re-
presentacié amb la que sigui possible viurey.

D’altra banda, son molts els autors que relacionen I’art
i la festa, entre els quals cal destacar sens dubte H. G. Ga-
damer, qui a Art com a festa, afirma que la festa és un es-
deveniment col-lectiu, i que fins i tot n’és la manifestacio
més completa. Si «fer festay significa no treballar és perque
mentre el treball ens separa i ens divideix, la festa es defi-
neix fonamentalment pel fet que res no és privat, sind que
tot és compartit de manera publica. Que la celebracio sigui
un art €s perque en virtut d’ella ens reunim sense poder dir
quin és el motiu concret d’aquesta reunid: hi ha en ella ma-
teixa aquella «finalitat sense fi» que Kant atribuia a 1’obra
d’art. Es en motiu de la naturalesa temporal de la festa que
podem arribar a comprendre la festivitat i temporalitat de
I’art. De fet, quan diem d’una festa que €s celebrada és per-
que aquesta «celebracio» mostra la naturalesa temporal de
la festa i la seva no disponibilitat en una temporalitat cro-
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nologica. Ens trobem aqui amb dues concepcions distintes
de la temporalitat. La primera és la propia del «temps per a
alguna cosay, del temps que és a disposicio i cal omplir-lo
en tant que temps buit; I’altra experiéncia del temps esta
relacionada amb I’art i la festa. A diferencia del temps per
omplir, del temps buit, I’altra experiéncia temporal es ma-
nifesta com a plenitud: exemples fonamentals d’aquesta
segona experiencia del temps podrien ser la infancia, la jo-
ventut, la maduresa, la senectut i la mort. Ens trobem aqui
amb quelcom que no es pot calcular, ja que la continuitat
homogenia del flux del temps, propia del calcul i el rellotge,
no ens diu res de la joventut o de la senectut. El temps en
qué quelcom és jove o vell no és el temps del rellotge. Es
un temps que inclou una discontinuitat: algii de sobte es fa
vell o de sobte veus que algu ja no és el nen que era. El que
diferencia aquesta temporalitat és el seu temps, el temps
propi de cada cosa. Aixo sembla també propi de la festa, ja
que aquesta, mitjangant la seva festivitat, duu en ella ma-
teixa la temporalitat, interrompent la linia cronologica: aixo
és propiament «fer festay. Per aixo, la naturalesa d’aquest
temps que pertany al calcul 1 que roman a disposicio queda
cancel-lada en la festivitat de la festa.

Quant a la relacio entre art i festa, és natural que aquesta
ocupi un lloc capital en el romanticisme, des de Tolstoi fins
a Flaubert; ara bé, sera Marcel Proust I’autor per excel-l1én-
cia del tractament de la festa en la literatura moderna; fins
i tot quan es tracta d’una festa «cruel», ja que Proust 1’ofe-
reix al Déu-temps: és el tema de la matinée del Princep de
Guermantes, concretament el Bal des tétes, on el protago-
nista retroba després de molts anys persones que coneixia,
els rostres de les quals, pero, estan marcats ara pel «temps
destructor». Per contrastar aquesta for¢a de destruccio del
temps, al final del Temps retrobat el Narrador es conjura a
realitzar aquella obra amb la que sempre pensa i perque li
atorgui I’eternitat. En certs esbossos d’entre els anys 1910
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1 1911 hi trobem una evocacio al Parsifal inserida en la na-
rracio de la matinée, en la qual Guermantes ofereix als seus
hostes un concert wagneria. En aquesta versid, el Narrador,
que arriba tard i no pot entrar a la sala del concert, espera a
la cambra de I’antiga Biblioteca que aquest faci alguna pau-
sa. Mentre espera, reconeix en una frase musical el /ncante-
simo del Venerdi Santo. Leleccio del Parsifal no és escollida
a la babala: la qliestié sobre la que reflexiona aquesta obra
de Wagner ¢és la salvacio. Ara bé, hi ha un Illigam molt fort
entre el desti de Parsifal i el del Narrador de la Recherche.
Parsifal, durant la primera etapa de la seva vida, és inca-
pac de desxifrar els misteris als quals assisteix (el ritu del
Graal celebrat per Amfortas) i de comprendre realment el
dolor dels altres (la malaltia del mateix Amfortas). Aques-
ta situacid representa amb eficacia la joventut del Narra-
dor, presoner dels seus desitjos egoistes i insensibles amb
el sofriment de 1’avia i d’Albertine. No falta tampoc, a la
Recherche, la seductora fanciulle in fiore, amiga d’Alber-
tine, que remet a la donzella-flor que tempta Parsifal en el
jardi del mag Klingsor. Tots aquests elements junts inciten
sens dubte Proust a inserir la referéncia explicita al Parsifal
en el Tempo ritrovato: el viatge de Parsifal estableix en la
narracid una al-legoria perfecta de la maduracié de Marcel.
També aquest, fins que no arribi la revelacio definitiva que
fara d’ell un cubista, és clos en la ceguesa de I’egoisme i de
la luxuria de la vida. Retornar amorosament sobre el passat
per omplir-lo de vida, sera la seva manera d’alliberar-se de
I’esclavitud del desig. Tanmateix, en la versio final del 7em-
po ritrovato la referencia al Parsifal és eliminada; potser
perque Proust es va adonar que «l’obra» que ell volia crear
no podia sobreposar-se al temps, €s a dir, no podia assolir
la redempci6 definitiva del finit; redempcid que li semblava
reconeixer en el Parsifal.

Dr’altra banda, si bé Parsifal mostra la conviccid de I’art
com a redempcid, contra la qual ja havia polemitzat Nietzs-
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che, una mirada més atenta sobre la famosa batalla que clou
I’obra wagneriana —«Redempcid del redemptor»— podria
demostrar que ens trobem paradoxalment en una concepcio
de la redempcid similar a la de la filosofia de Nietzsche, i
no unicament del pensament de Dostoievski. En altres pa-
raules, el mateix Parsifal ens situaria en condicions d’alli-
berar-nos de la idea d’una redempcio transcendent, ja que la
batalla «Redempci6 del redemptor» significaria la redemp-
ci6 de I’home de la necessitat de redempcio. En aquest sen-
tit, Proust probablement hauria pogut conservar en 1’edicid
definitiva de la Recherche la referéncia a Wagner, ja que en
contra d’alguns estudiosos de Proust i Nietzsche, aquesta
expressaria licidament la consciéncia que I’ Absolut no pot
unir-se amb el finit, aixi com Proust mostraria en les darre-
res linies de la Recherche com I’extratemporal, 1’Etern per
tant, no pot donar-se si no és en el femps.

Es evident que no és possible donar una definicié con-
cloent de la festa, fins i tot encara que existeixin aspectes
que permetin recongixer-la, com és el fet que constitueixi
una experiencia col-lectiva i de cohesid social. En aques-
ta linia, podria pensar-se-la com una realitat on intervenen
oposicions radicals: sagrat / profa, individu / comunitat,
norma / transgressio. Aixi, la religiositat antiga es fonamen-
taria principalment en la certesa de la naturalesa propia del
cosmos; on, per als grecs, I’ordre espiritual es mostra com
ordre cosmic i n’és la suprema revelacio festiva. La religio
antiga és una religidé que no es projecta en la temporalitat,
sind que els seus déus son déus d’aquest moén i1 d’aquesta
existéncia humana. Fins i tot la més primitiva de les reli-
gions posseia un contingut espiritual, en virtut del qual el
temps ordinari era transformat en temporalitat festiva, po-
dent-se considerar la religiositat antiga com a religiositat
festiva per excel-léncia. Entre els pobles primitius de tot el
mon, la dansa és quelcom comu i sagrat alhora, més que no
pas en les societats civilitzades, ja que la dansa és festiva en
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la seva propia esséncia. Lart no fa altra cosa que situar la
festivitat a dins de la realitat, en una atmosfera que testimo-
nia la preséncia divina; és a dir, no fa altra cosa que dilatar
el moment festiu, elevant la festa més enlla del temps ma-
teix. A difereéncia de la quotidianitat, la creacio €s una acti-
vitat festiva, i alhora la festa també conté un aspecte creatiu.
En general, en I’esséncia de la festa hi apareix una guietud
que s’oposa a la inquietud de la vida quotidiana, ja que la
festa revela el sentit de 1’existéncia ordinaria; 1’esséncia del
que envolta I’home i de la forca que actua en la seva vida;
aquella for¢a que, en qualsevol context, manifesta la impor-
tancia que té per a la humanitat la dimensio contemplativa.

Per veure la diferéncia que hi ha entre la festivitat antiga
1 moderna, caldria introduir la qiiestio de la «secularitza-
cidy», aspecte fonamental del mén modern en qué vivim i
que es troba contraposat al regne de Déu propi de 1’anti-
guitat, regne que esta més enlla del mon 1 del temps per
ra6 de la seva eternitat. La secularitzacio és, per tant, allo
constitutiu de la modernitat, en la qual s’ha anat donant un
procés d’ocultacié del «sagrat». En general, no hi ha millor
raé que la del Carnestoltes per posar-ho tot «a I’inrevésy;
R. Caillois, per exemple, sosté que en la festa tots els ex-
cessos eren legals: ja que calia atemptar contra la norma
perque tot es reordenés, com en I’€¢poca mitica, on el curs
del temps era capgirat, donant peu a la profanacio de totes
les normes que salvaguardaven 1’ordre natural i social de
I’estat de coses. En la festa, per tant, s’actua contra les re-
gles: som en aquell ambit de manifestacions folkloriques i
de tradicions medievals on, evocant el «mon a I’inrevésy, hi
convergien per exemple la «terra de Cucanya» o la «festa
dels follsy. A proposit d’aixo, i fent referéncia al mateix
Caillois, Horkheimer i Adorno escriuen a la Dialéctica de
la 1l'lustracio: «En el plaer, els homes s’alliberen del pen-
sament i s’evadeixen de la civilitzacio. En les societats més
antigues aquest retorn era situat i realitzat de manera co-

60



muna en la festa. Les orgies primitives constitueixen 1’ori-
gen col-lectiu del plaer». Que la festa religiosa tradicional
1 autoctona imposi una relacié de continuitat entre passat i
present, a fi de conservar usos, costums, o rituals significa
que allo més important és que aquesta festivitat ha garantit
sempre una cohesi6 social. A I’época moderna, aquest in-
terés apareixera en aquella liturgia laica que assolira la seva
expressio més visible i dramatica en el context dels totalita-
rismes. Per guanyar-se, conservar i incrementar el vistiplau
de les masses, la religiositat politica es fa present en régims
totalitaris tals com el feixisme, el nazisme o 1’estalinisme,
els quals imposen creences i rituals en qué no es troba una
referéncia a un Déu transcendent, i on tot és controlat de
forma oculta per 1’Estat.

Cal posar emfasi en ’estreta relacidé que el concepte
de «festa» guarda amb el de «mite». Es pot entendre el
mite com a narracio on el subjecte de la qual se situa en
una temporalitat distinta del seu present immediat —en
un temps fundacional— i que té la funci6é d’establir els
fonaments de tot allo que es troba situat en el seu mon. La
construccid o reconstruccio del temps passat en virtut del
mite posa en relleu el tema de la memoria col-lectiva, que
¢és el record o conjunt de records d’una experiéncia viscu-
da i/ o evocada per una col-lectivitat, en la memoria de
la qual el passat és part integrant. Una concepcid lligada
a la de «memoria cultural» —de qué parla J. Assman—
com a «transmissio de sentit» 1 que s’associa a la qliestio
del record, la identitat, la formacié d’una tradici6 dintre la
diversitat d’imatges simboliques, és justament la de mite
garant de la identitat comuna. A part del mite, un segon
element determinant tant en les religions com en les festes
civils, és el ritu, que es caracteritza per la seva repetitivitat
i dimensié col-lectiva. Mitjangant el mite s’accedeix a un
ordre simbolic distint del quotidia, i sense considerar-lo
menys real que aquest darrer. En religid, el ritu té per fun-

61



cio treure el mon del caos i regenerar, aixi, I’ordre cosmic,
social i religids.

En el mon antic, segons Nietzsche, la figura de ’home
dionisiac esta associada amb I’embriaguesa i les orgies, i on
aquest no té altra missio que la d’expandir els limits del seu
Jo, traspassant la seva subjectivitat, en tant que el gran desig
de Dionis és sempre el d’evadir-se de si mateix, negar ’Ego
1 capbussar-se en I’indefinit i el caos; alliberar-se dels limits
del Jo i del dolor que aquests comporten, i fent explotar aixi
el principium individuationis: aquest és el sentit profund de
I’home dionisiac. La pregunta pertinent és si la metafora
dionisiaca €s adient per als temps en que €s anunciada, te-
nint en compte que, si la societat industrial era concebuda
per a la produccio, la societat postindustrial ho és per al
consum 1 els plaers. Uhedonisme dionisiac es manifestaria
no només en la incandescencia de la festa sind sobretot en
la vida quotidiana. Des de la vida ordinaria fins als grans
instants de la festivitat col-lectiva, la societat contemporania
contindria també un aspecte dionisiac, entés com I’anul-la-
ci6 del principi d’individuacio i relacionat amb 1’emotivitat
col-lectiva. Ara bé, la societat de consum significa doncs el
«renaixement de Dionis»? El model de socialitzacié que
s’anuncia seria el de «les orgies»? L'hedonisme de la nostra
cultura es comprendria sota el signe de la perdua d’indivi-
dualitat i dels misticismes col-lectius? Realment una lectura
com aquesta constitueix un posicionament completament
erroni sobre aquesta qiiestio. Si en part és cert que la co-
munitat revifa, és cert també que les actituds i aspiracions
individualistes emergeixen de forma inexorable, fet que sig-
nifica que, en lloc de prendre relleu els aspectes ludics i
festius, la societat es presenta amb un sentit radicalment an-
tidionisiac: no es dona la reencarnacié dels valors d’orgia,
sind la realitat paradoxal de la modernitat individualista. Si
en la cultura antiga els homes tendien al culte de Dionis, a
fi d’alliberar-se de la seva feixuga individualitat, era perque
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amb I’experiéncia de I’éxtasi i el frenesi transgressor, Dio-
nis oferia als mortals la joia de traspassar els limits de la
seva identitat individual. Ara bé, la societat actual del con-
sum ofereix un model de felicitat diametralment oposat.

El que ara ens trobem son els plaers privats del consum,
i la dispersio i pluralitat d’aquells plaers, excelsos en funcio
del gust de cadascu, amb el resultat d’una creixent indivi-
dualitzacioé en el mode de vida. No es dona cap «sortida de
si mateix», cap dissolucié del principi d’individualitzacio;
I’univers contemporani és el de la privatitzacio i comercia-
litzacio del temps lliure. Locultacio de Dionis no implica el
retorn als plaers sensorials, siné que esdevenim una cultu-
ra hedonista regida per la dispersio, el canvi accelerat, i la
fantasia-espectacle: era una nova civilitzacié de la felicitat
sensata la que es proposava. Empero, encara que antidioni-
siaca, la societat consumista no ha reeixit evidentment en
I’eradicacié de tota forma d’éxtasi o sensacid forta, com
mostren la droga, I’alcoholitzacié o la disbauxa. Més aviat,
ens priva de fer de Dionis el mite emblema de la nostra épo-
ca, ja que si bé Dionis era qui donava la joia i riquesa en
el retorn a I’Edat d’Or, actualment les drogues signifiquen
I’infern de la dependéncia i de la mort.

Es interessant notar com les festes contemporanies ate-
nuen la dimensio i la participacid col-lectiva, en la preferén-
cia d’un «hedonisme consumista» i de 1’espectacle. No és
d’estranyar que dels anys seixanta enca, la festa es presenti
amb happenings o aglomeracions de festivals Rock 1 Pop,
amb el resultat que, per molt tradicional que fos, ara es pre-
senta com a ideal de protesta o «transpolitic», animat pel
desig de subversio de I’estat de coses o de canvi de forma de
vida. Aquest retorn a la festa esta acompanyat per una allau
de manifestacions noves: Festa de la Musica, del Cinema,
de la Neu, de la Fruita, de les Llums, etc.; arreu apareixen
noves festivitats on convergeixen el cultual i el ludic, I’his-
toric 1 el turistic, el tradicional 1 el comercial. Aixi doncs la
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dimensié moderna de la festa és la mercantilitzacié de la
cultura, de la promocié mediatica i del turisme de masses.
Alhora, tot un reguitzell de festes registren una espectacular
inflacié del nombre de participants: com més s’accentua el
procés d’individualitzacié més s’assisteix, paradoxalment,
a esdeveniments festius multitudinaris, siguin publics o pri-
vats. Per aix0, al voltant dels anys vuitanta varen aparéixer
discoteques gegantines que acollien milers de persones,
desvirtuant la naturalesa temporal propia de la festa, aixi
com el seu sentit social.

Sabem, doncs, que en la definici6 natural de festa aquesta
té per objectiu la celebraci6 d’una divinitat, d’un ésser, d’un
esdeveniment, al qual la col-lectivitat li atorga un sentit es-
pecial. A part de perpetuar la memoria i de conservar vives
les tradicions, la festa t€ com a aspecte essencial la referén-
cia al passat, sigui de tipus religiés o de tipus historic. En
relacidé amb aixo, multitud de festivitats actuals tenen com
a propietat no tant el manteniment dels elements essencials
de la cultura comuna, sind la potenciacio de la vida dels
individus. No es tracta tant de fer viva la memoria, com de
transformar el present en quelcom ludic i recreatiu: que és
el Nadal sin6 un munt de regals en la mirada entusiasmada
d’un infant? Allo que compta ara no €s ja el fenomen que es
commemora sind la diversi6 per a la qual aquell era només
un pretext, compta menys la memoria del passat que I’hedo-
nitzacid del present. Arreu la festa esta regida per la logica
dels plaers de I’espectacle i el consum: la festa tradicional
entorn de la memoria ha estat substituida per una festa con-
sumista i banal, centrada en el present. Afloren de fet noves
festivitats que comparteixen la propietat de mantenir-se fora
de tota referéncia a la memoria, com poden ser la festa del
Mundial o de la Musica: son festes que no remeten al passat
ni acullen la riquesa de sentit religios 1 historic.

En la societat consumista d’ara, triomfa la festa orfena
de passat i d’esdevenidor, una festa absent de sentit, alimen-
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tada només pel frenesi de la diversio i del consum. Com
explicar el retorn de les grans festivitats col-lectives jun-
tament amb el fort individualisme que impera actualment?
Celebrant fins a la sacietat els plaers i la diversio, en I’era
de I’abundancia es tendeix a substituir els aspectes tradicio-
nals per un sistema centrat en allo ladic i en la immediatesa
recreativa i la fantasia. No hi ha contradicci6 entre el gust
per les grans aglomeracions festives i la hipertrofia indivi-
dualista del present contemporani; ja que com hem vist, si la
festa tradicional tenia la funcio de regenerar 1’ordre cosmic
i reforgar els vincles col-lectius, ara en canvi aquesta només
serveix per perseguir la felicitat dels individus. De fet, la
participaci6 en aglomeracions festives posa de manifest una
eleccio individual, un acte de lliure adhesio. La festa és un
instrument d’autodeterminaci6 i afirmacié d’un mateix en
una ¢poca on la identitat col-lectiva no és donada ja sense
més: ’individu que se cerca té molt més a guanyar que a
perdre. On existeix avui en dia el Carnestoltes com a tal? El
Carnestoltes era el temps joidés d’un moén «a I’inrevés» que
es traduia en la festa que trencava els usos i la moral esta-
blerta. Ja no trobem res de tot aixo; enlloc ja no sén abolits
els usos 1 normes en vigor de la vida ordinaria. Actualment
la festa no capgira res, no atempta contra cap regla o tabu;
som situats enlla de les subversions i transgressions, i fins
i tot allo extraquotidia ha esdevingut una manifestacioé de
I’hegemonia del quotidia.

El Carnestoltes era 1’ocasio de riure en la festa, del riure
que es presentava en forma de parodia de la vida ordinaria
i en forma de disfresses; un riure popular que era finit, com
era finit el riure de Dionis. Ara I’home que riu és abans de
res el consumidor d’una pel-licula, de la varietat i I’espec-
tacle mediatic, i és per tant un riure del tot diferent del riure
del jove pastor del Aixi parla Zaratustra, de Nietzsche. En el
capitol «La visi6 i ’enigmay, Zaratustra es troba un pastor
que esta sent asfixiat per una serp negra que se li ha enfilat a
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la boca. Zaratustra li crida per dir-1i que li talli el cap d’una
mossegada, 1 just quan el pastor ha fet aixo, aquest riu amb
un riure com mai havia sentit Zaratustra. Aquest és el riu-
re de la celebracid d’aquell que ha superat la temporalitat
lineal, és a dir, el temps que tendeix cap a la redempcio,
temps que esta representat aqui per la linealitat de la serp

negra. Temps que ha assumit «I’etern retorn», on el retornar
no és perod dels mateixos fets sind de la seva possibilitat,
cosa que implica justament la possibilitat d’un mon dife-
rent del d’avui que, com apunten Nietzsche i Adorno, és una
possibilitat confiada només a 1’art.

Traduccio de Xavier Semillas
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TOUJOURS PARIS ES UNA FESTA:
FAUSTO COPPI GUANYA EL TOUR
DE 1952

CONRAD VILANOU

Universitat de Barcelona
cvilanou@ub.edu

D’entrada s’ha de dir que el titol d’aquesta comunica-
ci6 inclou I’expressio Toujors Paris, que correspon al nom
d’un espectacle de Maurice Chevalier que es va representar
durant I’ocupacié alemanya'. Si la Gran Guerra va afectar
negativament el mén dels espectacles, no sembla que fos
aixi després de la fatidica primavera de 1940 atés que Paris
va continuar sent una festa’. Altrament, el fet que Paris si-
gui una festa remet al conegut llibre de Hemingway, publi-
cat postumament el 1964, per bé que recull els records dels
anys passats a la capital francesa durant la década dels vint.
A més, va escriure Festa (1926), un conjunt de descripcions
centrades en els «encierros» de Pamplona, que inclou re-
feréncies a Sant Sebastia, on Hemingway va respirar I’am-
bient ciclista de la Volta al Pais Basc®. D’alguna manera,

1. S. GascH, Paris, 1940. Barcelona: Editorial Selecta, 1956, p. 150.

2. A. RIDING, Y siguio la fiesta: la vida cultural en el Paris ocupado
por los nazis. Barcelona: Galaxia Gutenberg, 2011.

3. E. HEMINGWAY, Fiesta. Barcelona: Penguin Random House [Debol-
sillo], 2013, p. 272-275.
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Franga ha estat el bressol d’aquest esport que, pel fet de
recorrer a I’s de la maquina, es pot considerar com quel-
com inequivocament modern. Aixi es van organitzar curses
classiques que van tenir la capital de Franga com a punt de
sortida i arribada, fins que el 1903 es va comengar a disputar
el Tour, una iniciativa de L’4uto, una publicaci6 de qui aga-
faria I’any 1919 el color groc del maillot de lider*.

Hemingway i els espectacles esportius

Les croniques sobre Paris ens diuen que la capital de
Franga era una festa molt abans que els americans arribessin
poc després de la Gran Guerra. Les festes privades que or-
ganitzaven els ianquis a Paris, ja fos en els caus dels artistes,
en els cafes o en els cabarets-dancings segons el deixant de
la bohémia finisecular, contrastaven amb les festes popu-
lars als carrers organitzades per les autoritats franceses en
ocasio del 14 de juliol, que fomentaven 1’esperit patridtic
malmes després de la Primera Guerra Mundial.

En el moment que Ernest Hemingway (1899-1961) va
sojornar a Paris, la seva vida es repartia entre els cafés on
escrivia i els hipodroms on apostava. De fet, a Paris la dis-
bauxa s’havia imposat des de mitjan segle xix, gracies als
vents romantics d’una joventut que vivia la bohémia. Es
clar que la bicicleta va ser una maquina que va desper-
tar I’interés de les avantguardes, de manera que els ar-
tistes es van fixar en aquest aparell que Ramon Casas va
fer aparcixer en diferents pintures. Tal com ha indicat el
professor Solé Blanch, els joves que van ser mobilitzats
durant la Gran Guerra van bastir el «desti d’una generacid

4. A. 1ZAGUIRRE, Plomo en los bolsillos. Malandanzas, fanfarronadas,
traiciones, alegrias, hazarias y sorpresas del Tour de Francia. Madrid:
Libros del K.O., 2013, p. 21.
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perdudax»’. Aixi es va trencar aquell miratge, segons el qual
Franga vivia feli¢ abans de la guerra del 14, el temps de La
Belle Epoque, un mén de seguretats falses i aparents.

John Glassco —un canadenc amb afanys literaris— des-
criu ’ambient de disbauxa d’aquella alegria continuada
amb festes particulars que es perllongaven durant tres i qua-
tre dies, i en qué¢ amb dolars a la butxaca tot era possible:
amants, jocs d’atzar, apostes, drogues, pornografia, espec-
tacles, begudes etiliques, malalties venéries, etc. Paris, per
als americans, era sinonim d’alliberament i transgressio,
per bé que molts anaven a buscar la inspiracié com George
Gershwin, que va compondre An American in Paris, obra
simfonica estrenada el 1928. Amb altres paraules: Paris era
un bordell autoritzat on tot —si més no abans del crack de
1929— resultava barat®.

Un esperit esportiu com Hemingway, que vestia xandall
com els boxadors, no va oblidar les manifestacions esporti-
ves 1 aixi adquiria publicacions especialitzades per estudiar
les possibilitats de victoria dels diferents cavalls, alguns
dels quals eren drogats pels propietaris. La vida era alegre,
eren joves felicos —«pero llavors no ho sabiem»’— i 1’al-
cohol circulava amb abundancia, cosa que contrastava amb
les limitacions de la llei seca americana. Després de perdre
a les apostes hipiques, un amic li va fer descobrir el mon del
ciclisme; les carreres als velodroms. Hemingway comenta
I’ampli ventall de possibilitats dels programes de les carre-
res ciclistes, on els accidents eren freqlients. A Paris era

5.J. SoLt Branch, «educacié sentimental d’una joventut per-
duda: fragments de vida bohémia del Paris finisecular i la Gran
Guerray, Temps d’Educacio, 39, (2010): 269-280.

6. J. GLassco, Memorias de Montparnasse. Madrid: Alfaguara, 2008,
p. 121.

7. E. HEMINGWAY, Paris era una fiesta. Barcelona: Penguin Random
House [Debolsillo], 2015, p. 184.
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una festa recull la mort en el velodrom de Gustave Ganay,
el 23 d’agost de 19265,

En conjunt, la literatura de Hemingway —titllada a
voltes d’infantil— transmet una visié un xic tragica de la
vida que no té res a veure amb el Paris festiu que hom po-
dria deduir d’una primera aproximacié a aquells anys vint,
una ¢poca d’aparent felicitat en qué va arribar a la majoria
d’edat una generacid perduda per la guerra, segons la face-
cia de Gertrude Stein: els joves que havien retornat del front
bellic integraven una generacié perduda’. Simptomatica-
ment I’any 1935 apareixia el llibre Una generacio destruida
per la guerra, un aplec d’escenes viscudes pel soldat ale-
many Eric Maria Remarque, descrites en el seu famos llibre
Res de Nou a I’Oest (1929)!°. Ben bé es pot dir que aquella
generacido més que perduda va ser destruida per la guerra.

Malaparte, el ciclisme com a metafora

Entre aquests joves podem esmentar Curzio Malaparte
(1898-1957), un esperit afrancesat que tot i les vel-leitats
feixistes se sentia un membre més de la generacio6 del 14.
En els fronts de la Gran Guerra havia lluitat contra els ale-
manys i va patir greus lesions pulmonars per culpa dels ga-
sos que van precipitar la seva mort. Amb el pas del temps es
va convertir en un intel-lectual camaleonic, per bé que es va
vantar d’haver estat confinat pel feixisme i, per tant, d’haver
estat un opositor al régim de Mussolini, al qual va donar
suport durant anys.

8. Ibidem, p. 59.

9. Ibidem, p. 61-69.

10. Una generacio destruida per la guerra. Narraci6 d’escenes viscu-
des pel soldat alemany Eric Maria Remarque i descrites en el seu famos
llibre «Res de Nou a I’Oest». Una traducci6 integra i directa de I’alemany
per Joan Alavedra. Badalona: Proa, 1925.
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Malaparte va tornar a Paris després de la Segona Guerra
Mundial i llavors, entre 1947 i 1948, va escriure un diari
on es defensa de les acusacions de col-laboracionista amb
el feixisme i on descriu el declivi d’Europa i constata que
Franga esta perduda i acabada'!. Tot i aixo, el Paris de la
postguerra del 45 va continuar sent una festa i aixi Mala-
parte segueix una vida de dandi. Probablement, el Paris que
va trobar el 1947 confirma la decadéncia francesa, la falta
d’una identitat forta després dels cataclismes de les dues
guerres mundials, una lluita que encara es veuria reflectida
en el Tour que es corria per equips nacionals —un signe ben
modern que poc té a veure amb el protagonisme postmo-
dern dels sponsors— i que no es va disputar entre els anys
1940 1 1946, és a dir, durant 7 edicions. Cany 1950, Bar-
tali es va retirar juntament amb 1’equip italia de la carrera
durant la dotzena etapa Saint-Gaudens-Perpinya, el 26 de
juliol, després de ser acusat d’haver provocat la caiguda del
frances Jean Robic.

Al capialafi,labicicleta—precedent de la motocicleta
i de ’automobil— és una mostra més de la modernitat per
bé que alguns campions com Bartali reflecteixin els valors
del moén d’ahir, aquell univers que es va esquerdar després
de 1918 1 que es va liquidar definitivament després de 1945.
No obstant aixo, Gino Bartali va guanyar les edicions del
Tour de 1938 1 1948, mentre que Fausto Coppi ho va fer en
les de 1949 1 1952. Les comparances entre ambdos ciclistes
son constants, ja que representaven coses ben diferents en
aquella Italia sacsejada pels esdeveniments politics: Coppi
era el progressista, que trenca amb els convencionalismes
socials en abandonar la seva familia per una dona casada —
la Dama Bianca— amb el consegiient terrabastall mediatic

11. C. MALAPARTE, Diario de un extranjero en Paris. Barcelona: Tus-
quets editores, 2014, p. 77.
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en una €poca que no acceptava el divorci i repudiava I’adul-
teri. Mentrestant, Bartali exemplificava I’home del passat,
de la tradicid, que prega i dona gracies a Déu'.

Coppi, signe dels nous temps

Fou llavors quan Malaparte poc abans de 1’inici del Tour
de 1947, quan s’acabava d’instal-lar a Paris, va publicar un
breu text sobre les Deux visages de [’Italie, Coppi et Barta-
li. Als ulls de Malaparte, Bartali patentitza I’home religios,
pietos i metafisic, el campid que Mussolini va utilitzar per
a major gloria de la Italia feixista, mentre que Coppi sim-
bolitza la modernitat secular i mecanica, I’home que no vol
saber res d’hipocresies i cinismes. «Coppi est le champion
du monde nouveau enfanté par la guerre et par la libéra-
tion: il représente 1’ esprit rationnel, scientifique, le cynisme,
I’ironie, le scepticisme de la nouvelle Europe, le manque
d’imagination des nouvelles générations, leur credo maté-
rialiste»!3.

Si Bartali és huma i confia en Déu, Coppi és una maqui-
na, una mena de motor anunciat pel futurisme que només
confiava en les propies forces. Si Bartali —tot i ser tosca—
representa el mon agrari i rural del Sud d’Italia —aquell
ambient que Carlo Levi va descriure a Crist s ha aturat a
Eboli (1945), on el ciclisme apareix com una sortida per-
que els joves abandonin la pobresa— Coppi és 1’home nou,
identificat amb el Nord d’Italia, el que correspon a la indus-
tria 1 al progrés, ¢és a dir, a la burgesia llombarda i la Fiat
torinesa.

12. A. 1zaGUIRRE, Plomo en los bolsillos. Malandanzas, fanfarrona-
das, traiciones, alegrias, hazafias y sorpresas del Tour de Francia, op.
cit.,,p. 73

13. C. MALAPARTE, Les deux visages de [’Italie. Coppi et Bartali. Pa-
ris: Bernard Pascuito éd., 2007, p. 40.
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El Tour de 1952 marca el triomf definitiu de Coppi en
un equip que els integra ambdos, Coppi i Bartali, sense
oblidar Magni, gracies als esforgos del director técnic Al-
fredo Binda. En la cronica que escriu Mario Fossati queda
clar que Coppi —el guanyador del Tour de 1952— era el
campi6 modern, tal com confirma que fos primer també al
Giro d’aquell any amb Magni en el segon lloc i Bartali en
el cinqué'. Enfront de Coppi, Bartali —terciari carmelita—
mostra els valors cristians 1 aixi no sobta que salvés moltes
vides de ’Holocaust d’una manera silenciosa i exemplar.

Ledicié d’aquell Tour de 1952 va comencar a Brest el
25 de juny i va acabar a Paris el 19 de juliol, després d’una
llarga etapa entre Vichy i la capital. Aixi s’unien aquelles
dues visions de Franga, 1’eterna de Paris i la col-laboracio-
nista de Vichy. A més de vencedor, Coppi va guanyar cinc
etapes i el premi de la muntanya, mentre que Bartali va ser
quart a la general. També¢ Italia va ocupar el primer lloc en
la classificacié per equips. Amb la victoria de Coppi, tot i
el fracas rotund de I’equip frances, Paris tornava a ser una
festa que entronitzava un «campio unic», I’home modern,
I’home-maquina preludi del cyborg, una mena de superho-
me que entrava en la llegenda en uns temps nihilistes i post-
metafisics d’una Europa que s’ho havia venut tot, el cos,
I’anima i la pell. No obstant aixo, i com en ’escena cinema-
tografica de Casablanca (1942), sempre ens quedara Paris,
toujours Paris, la ciutat més turistica del mon que, a més a
més, corona els campions com Fausto Coppi, un signe dels
nous temps postmoderns o, si es vol, hipermoderns, és a dir,
més moderns que mai.

14. M. Fossari, El Tour de Francia. Fausto Coppi hacia la gloria.
Madrid: Gallo Nero, 2015, p. 121.
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TEMPS DE FESTA

Joan Cusco 1 CLARASO

Societat Catalana de Filosofia — Universitat de Barcelona

Per comencar, dos fets recents. El primer el protago-
nitza John R. Searle fa pocs dies quan en I’entrevista que
li va fer el diari Ara, per la seva vinguda a la Catedra
Ferrater Mora, va dir: «La realitat humana és consciéncia,
intencionalitat, llenguatge, lliure albir, ética, estética...
[...]. Els diners, les propietats, els governs, els matrimo-
nis, les festes, el llenguatge». El segon és la traduccié al
castella del llibre El aroma del tiempo de Byung-Chul
Han. Un llibre sobre el temps i la vida que relacionem
amb Searle perque tot alld que ell ha posat en I’esfera del
«moén humay és temporal. I és que, en paraules de Pere
Salabert, «l’ésser és temps humanitzat per la consciéncia
dels records».

A partir de I’estudi de 1’obra de Heidegger, Byung-Chul
Han, posa sobre la taula molts dels problemes que es rela-
cionen amb allo que Searle ha posat com a elements defini-
dors de la vida humana i arriba, finalment, al problema que
actualment hi ha entre el temps de treball i el temps d’oci
per veure com amb 1’empobriment del temps s’ha empobrit
la vida humana, fent una afirmacié sobre la singularitat de la
festa: «los dias festivos tienen otro significado muy distinto.
No son dias libres de trabajo. Son un tiempo de oracién y de
ocio, y tienen su propio significado. El calendario medieval
no es un mero contar los dias. En su fundamento subyace
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un relato, en el que los dias festivos construyen estaciones
narrativas. Son puntos fijos en el fluir del tiempo que anu-
dan esta narrativa, para que no se escurra. Construyen frag-
mentos temporales que dividen el tiempo y le dan ritmo»'.
Es clar que per afirmar aix0 no cal anar a ’época medieval.
Vinguin als Paisos Catalans. Aquesta viveéncia qualitativa
del temps a través de la festa és una de les nostres singulari-
tats i un dels nostres maxims valors.

Aquests dos fets mostren que cal penetrar en la cons-
ciéncia a través de la nocio de temps i des d’alld concret
que dramatitza la festa. Com veuen, sobre la taula hi tenim
un grapat de fets interessants i de conceptes que, quan els
relacionem amb la festa, adquireixen un ambit de reflexid
interessant 1 necessari. De fet, com bé saben, a la década
del 1970 (pels avengos tecnologics i els canvis economics
i socials) la festa era a punt de desapareixer. Era una cosa
anacronica, pero a les dues décades posteriors la festa ha
crescut i ha agafat un paper important en la cultura cata-
lana?. Per qué? Aquesta és una pregunta que cal resoldre
adequadament?.

1. Byung-Chul Han, EI aroma del tiempo, Barcelona: Herder, 2015,
p. 127.

2. Dues dades que ho exemplifiquen, en relacié a la ciutat de Barce-
lona, s6n les 33 colles de geganters i les sis colles de castelleres que hi
ha en I’actualitat a la capital de Catalunya (a banda de la resta d’elements
del seguici festiu).

3. Sense entrar en una analisi del que ha passat en festes majors de
poblacions com Matard, Tarragona o Vilanova i la Geltrii i Barcelona
(per esmentar casos ben diversos de puixanga significativa els darrers 30
anys), i sense entrar a discernir sobre I’impacte del fet casteller i del mén
dels Balls i de les Colles de Diables (que han resituat 1’antic paper de la
sardana), podem posar com a exemple singular i aclaridor del que volem
presentar el cas de la japonesa Yuko Iwase, qui, després de coneixer el
mon casteller, va estudiar antropologia i ha fet una tesi doctoral sobre els
castells. Un cas que interessa perque, a banda de la seva percepcid dels
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Per a nosaltres es tracta d’una rehabilitacié de 1’antiga
nocio6 aristotélica d’oci. Ens expliquem: en la societat con-
temporania, filla de la modernitat, el temps es divideix en
temps de treball i temps de consum. Loci és consum 1 el
consum ¢s: 1/ «autoproduccion! (com des de fa uns anys
estudia Marie-Anne Dujarier), treball no remunerat del con-
sumidor en pro de la productivitat de les empreses (hom
es compra i s’imprimeix les entrades i els bitllets d’avid,
consulta els comptes d’estalvi on-line, es munta els mobles
d’IKEA es posa la gasolina al cotxe (aixi les empreses re-
dueixen despeses). I és 2/ creacié de parcs tematics i reali-
tats virtuals. Una fugida cap al moén de la ficcio. Per tant, en
el «temps de consumy» o bé dediquem el diumenge a anar a
comprar a grans arees comercials, o bé anem a parcs tema-
tics o fem de turistes o bé ens dediquem a tasques d’auto-
produccio. Aleshores, la festa? No pertany al temps d’oci. |
no pertany al mon del treball. Que és el temps-de-festa? Té
un rol diferenciat del temps-de-treball i del temps-d’oci. I és
un rol que hem de relacionar amb dues nocions gregues (de
vida mediterrania): la d’oci i la de misteri. Primer, sabem
que per Aristotil en la vida hi ha el temps d’oci (skhole) i el
temps sense oci (a-skhole), el primer és el de la tranquil-litat
i el segon aquell en que no hi ha tranquil-litat. Cun és el de
la llibertat i ’altre el del treball que ens aferra a les neces-
sitats pecuniaries. L oci és aquell que ens obre a les activitat
Iliures que son les propies de I’home lliure, el qual es dedica
a desplegar el plaer, les accions belles i politiques, la teoria,

valors i de les emocions que desperta fer castells (ella en fa amb la Colla
Vella dels Xiquets de Valls), constata com per a la generacio del seu sogre
(és casada amb un catala, tot i que viuen al Jap?), els castells eren una
cosa de poble, rural i antiga. Perod quan hi va participar, amb ella i per ella,
va ser el primer d’emocionar-se. (Vegeu: El Periodico de Catalunya, 10
de setembre de 2015).
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la diversid i la contemplacio®. Per tant, 1’oci és ben diferent
en aquell moment i avui’. Segon, sabem que la festa posa
en practica una liturgia que és un ritual que sacralitza el
temps. Per que? Perque expressa el misteri de la vida i una
cosmogonia. «Misteri» és un mot d’origen grec que implica
dues coses: primer, que alld que se’ns mostra no és tot el
que hi ha ni tot el que hi pot haver. Segon, que alld que se’ns
mostra a través de 1’expressio és un «sagramenty. [ aixo vol
dir que és un signe sensible d’un efecte espiritual, és a dir,
que informa, forma i transforma el nostre mode d’ésser. | és
que la festa, la dansa, la musica i I’art ensenyen i permeten
habitar la realitat. Només cal que mirem danses tan arrela-
des a casa nostra com els Balls de Cercolets, els Balls de
Gitanes i els Balls de Valencians i, tots ells, els posem en
relacio amb altres com la Tarantel-la Napolitana. Conjunt
de danses arcaiques estretament emparentades i plenes de
simbolismes®. El temps-de-festa el trobem arrelat en aquest
dos conceptes arcaics, i ben viu a casa nostra, proporcionant
sentit i valor a la vida humana a partir de la seva qualificacid
del calendari. La festa és un dimensié fonamental de la vida
individual i col‘lectiva.

4. Vegeu: ARISTOTIL, Politica (1333a - 1338b) i Etica nicomaquea
(1095b). Aquesta noci6 d’oci, que se situa entre el treball i la inactivitat,
I’hereta I’epoca medieval i, Sant Agusti, per exemple, parla de I’«otium».

5. No ¢és debades que del mot skhole també en vingui «escolay. Ja en
I’época contemporania 1’han rellegit autors com el socioleg Pierre Bour-
dieu o I’economista Throstein Veblen per tornar-lo a posar en circulacid
dins una societat contemporania que ha perdut la vivéncia que es pro-
dueix en la festa catalana.

6. Vegeu: Joan Cusco, «300 anys del Ball de Cercolets.» El 3 de Vuit,
Vilafranca del Penedes, 28 d’agost de 2015.
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Reflexions sobre la festa

A la Catalunya contemporania I’interes per la festa ha
estat ben viu. Des de perspectives, inquietuds i ideologies
ben diverses la intel-lectualitat catalana s’ha ocupat cons-
tantment de la festa: Manuel Mila i Fontanals, Gaieta Vi-
dal i Valenciano, Tomas Carreras Artau, Pere Bohigas, Pere
Grases, Rodolf Llorens... Evidentment, no entrarem a veure
que han fet tots aquest autors relacionats amb la filosofia a
Catalunya, pero cal remarcar la constancia de I’interes. Co-
mengarem per veure el lligam entre la festa i el temps, cosa
que ens porta a la pregunta que hem formulat sobre el sentit
i el valor de la festa en la cultura catalana d’avui. La no-
ci6 de temps és capital per comprendre la realitat i la vida,
la natura i la cultura. I també el desplegament de la forma
d’ésser que anomenem «humanay i, com ha notat i anotat
Ferrater Mora, adquireix un sentit especial en la festa a tra-
vés del que definim com a «tradicio». Lésser esdevé huma
a traves 1 en el temps. El temps permet la quantificacid i la
qualificacié de la vida humana, com ho expressa la festa.
Ho va intuir bé Gadamer en relacionar 1’experiéncia de la
bellesa amb la vivéncia de la festa. Fet i fet, la vida humana
es mou en dos calendaris que son fonamentals per a la festa:
el cicle solar (amb els solsticis) i el cicle lunar (hereu de les
societats agraries), els quals en la festa se solapen i es creen
uns moments en qué 1’espai que habitem és sacralitzat (en
el sentit ampli del terme). Es a dir, moments en qué es trans-
forma la nostra percepcio i es posa en escena un imaginari
en el qual allo individual i allo col-lectiu, nacional i local,
nacional i universal (com passat, present i futur) s’entrella-
cen. En aquells moments en que el temps adquireix aroma.

D’altra banda, la festa trenca amb el temps quotidia o
productiu (tant el de treball com el de consum) i, en fer-ho,
genera noves formes de sociabilitat i sentit de pertinenca i
de cohesid (per la seva transversalitat). En la festa la tra-
dicié actua com un tipus de continuitat que és un procés
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de creativitat, lent perd constant. Un dels processos a tra-
vés dels quals actua és la transformacio6 del temps-historic
en temps-mite convertint fets i personatges historics en
memoria compartida a través de la llegenda. Un exemple
del segle xix son els Balls de Serrallonga (encara ben vius),
dos exemples actuals son la Fil-loxera de I’Infern / Festa
des Vermar (que organitzen els Dimonis de Binissalem) i
la Festa de la Fil-loxera (que es fa a Sant Sadurni d’ Anoia)
i les celebracions dels fets historics del 1714 a partir de
representacions festives en poblacions com Sant Quinti de
Mediona i Olesa de Montserrat.” I un cas excepcional el lo-
calitzem I’any 1954 quan Alexandre Cirici Pellicer partici-
pa en la creacio dels gegants i nans de Caldes. Uns gegants
de fisonomia romanica concebuts per recordar 1’época en
qué es va fundar el pais i que personifiquen la forca i la
gracia. La forga amb tots els colors de la terra i una espasa
i un llibre de la llei sabent que la forga només es pot exercir
supeditada a la llei (ell). La Gracia vesteix els colors del cel
i del dia (amb la nit i els nuvols). I porta I’almorratxa que
perfuma la vida. I uns nans ironics i grotescos que repre-
senten la gent que habita el pais, amb les seves qualitats i
defectes. Son tipus psicologics: els etics (a qui agrada 1’ac-
cio), els estetics (a qui agrada o mou la sensibilitat) i els
dialectics (que responen al pensament). I de cada tipus hi
ha: el bo i el dolent. Dels étics, I’enamorat i el coléric; dels
estétics, el poeta i el concupiscent; i dels dialéctics, el savi
i el sofista. I el savi i el sofista els encarnen: Eugeni d’Ors i
Miguel de Unamuno. I com que sén dos personatges que no
li agradaven gaire —a Cirici Pellicer—, a d’Ors el caracte-

7. Aquestes son la festa de «El Mata-degolla» i la «Festa dels Mi-
queletsy, respectivament. Cal dir que actualment i seguint I’exemple dels
antics Balls Parlats i del teatre de carrer, arreu del pais es fan festes iberes
1 medievals i, sobretot, la Festa del Renaixement de Tortosa.
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ritza un color verd pujat, que és el color de la bilis, i el cap
d’Unamuno és un cap de mussol®.

Una definici6 de la tradicido-com-a-continuitat-de-la-
creativitat la trobem a Les formes de la vida catalana
(1944), de Josep Ferrater Mora: «EIl catala se sent segur
de si mateix quan té consciencia del que esta fent [...]. Ca-
talunya és substancialment tradicionalista, si per tradicio-
nalista entenem, no una doctrina, sin6 una forma de vida,
aixo €s, una manera de respectar el passat [...]. Aspirar a la
continuitat de la vida significa primordialment voler que la
vida tingui sentit [...] Continuitat dins la vida individual i
continuitat dins la vida col-lectiva s’impliquen»’. La vida és
moviment i complexitat. I la continuitat no és una evolucid
lineal sind, moltes vegades, desconcertant; molt propera al
que avui coneixem dels sistemes vius d’alta complexitat. Es
una construccid sense treva en que el passat i el futur es
coimpliquen i es transformen. «Passa amb els actes que te-
nen tradicio, que prolonguen i alhora absorbeixen el passat,
el mateix que amb una frase truncada a la qual s’incorporen
successivament nous elements. Aquests elements no poden
juxtaposar-se a 1’atzar; es troben, en certa manera, condi-
cionats pels anteriors. [...] En lloc de limitar-se a ampliar
la frase, ’'omple de noves significacions abans totalment
insospitades. [...] Una vida humana aixi edificada canvia
sense treva. [...] La vida no sera ja aleshores una série de fu-
gisseres i rapides espurnes, sin un foc molt semblant al foc
de queé ens parlava Heraclit: un foc eternament vivent, que
s’encén amb mesura i s’apaga amb mesura»'®. Una mesu-

8. Vegeu: aapD, Homenatge de Catalunya a Alexandre Cirici. (1914-
1983), Barcelona: Ajuntament de Barcelona / Universitat de Barcelona,
1984.

9. Josep FERRATER MORA, Les formes de la vida catalana, Barcelona:
Edicions 62, 2012, p. 48-49.

10. Ibidem, p. 43-44.
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ra que oscilla entre el romanticisme i ’utilitarisme, que és
una manera de gestionar 1’heréncia transformant-la (mante-
nint-la viva) 1 que justifica el que és justificable. Que la vida
tingui sentit-compartit. Aquestes quatre ratlles de Ferrater
servirien per fer una tesi doctoral sencera, ben gruixuda i
ben sucosa (diguem-ne pantagruelica). No ho farem, tran-
quils. Acotarem les paraules per tractar de la importancia
de la tradicio-com-a-continuitat-de-la-creativitat (que és la
definicié que manta vegada hem repetit) i de la importancia
de la sociabilitat lligada a la festa. Abans de comengar, pero,
deixem ben clares les imatges plastiques que ens acom-
panyen. Si Ferrater i Mora posa com a simbol de la cultura i
de la tradicio la Sardana (pel mestratge rebut de d’Ors pero
amb calgador), per nosaltres cal canviar-la. Si del que es
tracta és del «foc d’Heraclit», hem de posar com a imat-
ge els Castellers (com ben encertadament van veure Pujols,
Ynglada, Dali...). Per aixo i perque son la maxima expressio
del model festiu del Penedes i Camp de Tarragona, que és
el que s’ha implantat amb ¢xit arreu de la cultura catalana
(i en algunes parts del méon). Amb la singularitat del Pais
Valencia, en qué la implantacié de les Muixerangues ha fet
el seu paper vital.

En el transcurs de les darreres décades hem dedicat molt
de temps i esfor¢ a buscar dates i més dates sobre tot el
que envolta la festa. Cada poble volia ser el primer i el més
antic en tot i cada investigador donar la noticia més sonada.
Certament, cal saber-ne el maxim perque per cada minima
intervencio cal tenir tot el que puguem a ’abast, i més. Pero
ho hem fet amb afany erudit i garrepa, egoista i amb poca
traca. Aixo ens ha portat a una de les frases de Ferrater que
pot semblar més incomprensible, aquella segons la qual el
futur i el passat es transformen. I és ben bé aixi: hem rein-
ventat un munt de coses fent veure que eren «auténtiques» i
hem «tergiversat» i canviat el passat a gust i a cor que vols
a partir de falses veritats, de paraules infames i de veritats a
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mitges (a vegades amb bona fe i altres amb molta mala llet).
En la vida cultural passa com en la memoria individual: els
records mai no son literals i sovint hi ha autoengany. I les
paraules del present han canviat el seu passat i, també, el
seu futur. El problema brosta quan el temps-d’oci actual pe-
netra el temps-de-festa i fa que oblidem el simbolisme (la
densitat 1 I’aroma) inherent al temps-de-festa, essent aquest
un efecte molt actual en qué han primat nocions com «par-
ticipacid» 1 «passar-s’ho béy, al preu que sigui. Per tant, la
festa és, també, un dificil equilibri entre seny i rauxa (que
ho ¢és entre les nocions d’oci, antiga i contemporania).

Festa, sociabilitat, identitat

Una altra frase interessant és la de la «continuitat dins
la vida individual i col-lectiva». La festa és un trencament
de la vida quotidiana (dels seus horaris, de les formes de
relacio, dels carrers....) i és aquest trencament el que permet
la continuitat de la comunitat, el rebrostar de la consciéncia
individual i col‘lectiva, és a dir, la possibilitat de donar sen-
tit a la nostra forma de viure i d’ésser. Un exemple nitid el
trobem en la comunitat catalana del Quebec. Al Casal Ca-
tala s’hi va crear una colla castellera després que un quebe-
ques fes una estada a Barcelona i participés de la colla dels
Castellers de Gracia. En crear una colla alla, a I’altre costat
de I’Atlantic, va fer, potser sense voler-ho, que es produis
una reactivacio de la comunitat catalana i catalanofila del
Quebec, com conta Eric Viladrich, responsable del progra-
ma d’estudis catalans de la Universitat de Mont-real (ARA,
19/08/2013).

Viure la tradicio i actuar-hi i estudiar-la ha de ser per
comprendre millor la nostra manera de viure. Per fer que
el passat no sigui alguna cosa llunyana i morta, sind una
possibilitat real. El folklore és un nus on s’hi relliguen molts
passats. El folklore son aquelles expressions que permeten
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obrir-nos a la festa 1 a la comunitat, sortir de la individualitat
per ser-membres. Si el treball diari separa i disgrega, la festa
fa tot el contrari. Ho deien els bons amics de la recent crea-
da Muixeranga de Vinards en una entrevista: «formar part
d’una muixeranga dona la sensacio que formes part d’un ens
on tots i totes tenim una funcié important, des de la persona
més xicoteta fins a la més gran. Tots units amb 1’objectiu
comu d’algar una estructura humana [...]. Les muixerangues
[...] tenen una funcionalitat festiva [...] 1 aquesta visid festi-
va és per a nosaltres un tant revolucionaria en el sentit que
no discrimina per raons de sexe, d’edat, de cultura, religié ni
fins i tot politiques.» (Lacalamanda.com; 16/07/2013).

Saber fer festa és un art, els antics ho sabien bé. I la
solemnitat de la festa és, d’una banda, el silenci i, de 1’al-
tra 1’espetec potent del tro, de les campanes i de les gra-
lles. Vegeu els castellers a plaga: la solemnitat és el silenci
quan la construccio6 puja, inseparable de 1’espinguet de la
gralla que I’acompassa. La festa €s, també¢, una activitat i
un retorn, la intensitat i la continuitat d’allo que fuig. Per
aix0 ens uneix i per aixo, en paraules de Gadamer (que bé
subscriu Ferrater): «tradicio no vol dir mera conservacio,
siné fransmissio. | la transmissié no implica deixar intac-
te el vell, limitar-se a conservar 1’antic, sin6 aprendre a
concebre-ho i a dir-ho en cada present»''. Es una doble
activitat. Molt dificil. Transmetre també és traduir d’una
generacid a una altra.

La transmissio (que és memoria) és la clau de volta i
aquesta ha de ser molt exigent, sigui oral o escrita, com la
trobem en els cants polifonics renaixentistes ben vius en ter-
res d’Italia. Pero no només hi ha transmissio en el retorn.
El retorn també és sociabilitat (de la familia, dels amics...).

11. Hans-Georg GADAMER, La actualidad de lo bello, Barcelona: Pai-
dos /ICE / UAB, 2010, p. 116
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Retorn a la vila, a la infantesa, als vells amics... Un retorn
que es produeix en nivells fins i tot insospitats: sopars
d’exballadors de les comparses, de les parelles dels orga-
nitzadors, tertulies i debats, assaigs als carrers, «concerts»
i «rutes pels bars»... Lexpressio ho diu ben clar i catala:
tota cuca viu! Hi ha una sociabilitat multitransversal i hom
fa mocadors, samarretes i tot tipus d’elements identifica-
tius. Esmorzars, dinars, sopars i moltes hores a peu dret
(abans i durant la festa). La festa és una manera de viure
i mostra formes de viure (no se celebra de la mateixa ma-
nera a Sitges que a Vilafranca o a Vilanova i la Geltru). Hi
ha coses que, tot i la proximitat i la pertinenca a un mateix
model, no es poden trasplantar d’un poble a un altre. Son
la idiosincrasia de cada festa. Cal viure-les des de dins. A
més, en els mesos de juliol, agost i setembre a Catalunya
es produeix un fenomen curios: és I’esclat de les festes
majors, que podriem dir que comencen amb la Patum de
Berga per Corpus i acaben per la Misericordia a Reus (o la
Merce a Barcelona). O, si ho volen, per Sant Jordi arreu i
fins a Santa Tecla (a Tarragona i a Sitges), que pel cas és el
mateix. Aquest és un fet que no passa en altres paisos. Ho
copsa bé I’Eugeni Xammar en anar a I’exili ’any 1939. Es
allo d’anar de vacances després de la festa major del poble
o d’anar de festa en festa intentat ser-ne molt més que un
simple espectador-turista.

Breu conclusio

Hem vist una seérie d’elements que creen identitat
col-lectiva i participacié (amb us d’elements simbolics),
que actuen com a rituals de pas (les rutes de bars o fer-se
responsable d’un Ball de Bastons....), com el temps de fes-
ta genera noves dinamiques socials transversals i disposa
d’elements unics per fer-ho: els apats i el beure (com les
begudes etiliques de cada festa), la satira social (Diables i
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Balls Parlats)... El temps-de-festa és una vivéncia directa
de la cultura. Els qui en participen no séon consumidors. I la
festa viu envoltada de creativitat (i d’un patrimoni immate-
rial de gran valua artistica, historica i simbolica) i genera
experiencies estetiques importants. El temps-de-festa ¢és el
mur de I’entropia del temps-productiu (de treball i d’oci) de
la societat neocapitalista. Per aixo remet a una visié d’oci
lligada a la filosofia d’ Aristotil i al pensament medieval, i a
una visio de la qualitat del temps vinculada a la qualitat de
la vida com han volgut rehabilitar pensadors contemporanis
(Pujols, Bourdieu, Veblen...). Mostra el lligam entre temps
ivida i la constitucié temporal del mode d’ésser huma. I en
la festa aquest lligam adquireix un alt valor afegit a partir,
moltes vegades, de rituals simples (com la ballada de la Jota
dels Gegants de Valls, després de Completes per la festa
major de Sant Joan, o el toc de musiques emblematiques,
com els Goigs a Sant Felix a Vilafranca, els pasdobles Am-
parito Roca i El Bequetero a Tarragona, Matard i Sitges)...
La festa és una experiéncia de la bellesa i dels plaers, sense
mediadors ni mediacions. Un encaix singular entre identitat
individual i col-lectiva; i local i nacional'. Un nus tempo-
ral entre el temps fisic (els cicles de la natura, la vivéncia
del cos...), el temps cultural (els rituals, els costums....) i el
temps huma (éxtasi emocional, sociabilitat intergeneracio-
nal i interclassista...). Es un nus temporal en qué la creati-
vitat, la representacio i I’expressio adquireixen vida (a tra-
vés de I’herencia, de la repeticio...). Una creacio de sentit
del temps i una negacié de la monotonia. Es una creacié
més epica que lirica a través de I’amistat (com a filia) i de

12. La festa manté aquell caracter de les antigues celebracions a Dio-
nis, com a presentacid i representacid del ritual. Vegeu: Pere SALABERT,
La maquina del teatre. Per a una biografia del teatre, Lleida: Punctum i
Master Universitari en Estudis Teatrals, 2013, p. 13-18.
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I’erotisme i del desig. I coparticipa en la plenitud del temps
huma, que hem dividit en tres grans ambits, a través d’un
estret lligam entre musica, festa i poetitzacio (diguem-ne
creacio d’un imaginari simbolic i llegendari compartit) de
la vida.




Col-loquis de Vic XX - La Festa, 2016, p. 87-100

LESTRUCTURA TEMPORAL DE LA
FESTIVITAT D’ANY NOU COM A MODEL
ALTERNATIU A LA TEMPORALITAT
KAIROLOGICA HEIDEGGERIANA

JoaN GONZALEZ-GUARDIOLA

Universitat de les Illes Balears

El programa filosofic de Heidegger que desemboca a
Esser i Temps, perd que ja s’estd duent a terme durant la
decada dels anys 20, consisteix a tornar a plantejar la qiies-
tid del sentit de 1’ésser a través d’una serie d’investigacions
hermeneutiques sobre uns llocs textuals determinats en els
quals s’hauria de destacar allo que Heidegger anomena
«indicacions formals de la facticitaty. Com ens suggereix
Gadamer, cada vegada que Heidegger parla de «facticitaty,
podriem substituir-ho aproximadament per «inconceptuabi-
litat»!. Pero allo inconceptualitzable, allo de 1’experiéncia
que no pot ser expressat a través de conceptes, si que pot
ser «formalment» indicat. Que la indicacié formal de la
facticitat desemboqui en llocs textuals que impliquen inter-
pretacions sobre la comprensio del temps €s perfectament
solidari amb el sentit de la tesi general heideggeriana se-
gons la qual el sentit de I’ésser descansa sempre sobre el
sentit del temps. L’exemple paradigmatic que posa Heideg-

1. Veg. GADAMER, 2002, p. 328ss.
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ger d’aquesta indicacié formal de la facticitat és ’estructura
kairologica del temps tal com la trobariem en la primera
carta de Pau als de Tessalonica. Aquest text, redactat tan
sols 20 anys després de la mort de Crist, aproximadament
cap a I’any 50 dC, suposa el testimoni escrit més antic del
cristianisme. La significaci6 ontologica del model pauli rau,
segons Heidegger, en la for¢a de 1’adverténcia contra la re-
laxacio (potser més que contra la desesperanga) que esta
generant en les comunitats cristianes primitives la demora
de la parusia: «Quan la gent es pensi que tot esta tranquil i
en pau, aleshores, de sobte (aifnidion), els caura damunt la
devastacio, com els dolors a la dona embarassada, i no se’n
podran escapar» (1Te, 5, 3). «De sobte» és la paraula fona-
mental en la interpretacio heideggeriana del model pauli,
ja que suposa una desvaloritzacio de la cronometria com a
confianga en el mon: no valen calculs ni mesures respecte a
la vinguda del Dia del Senyor, només el manteniment de la
vida en la vetlla i la sobrietat (1Te, 5, 6), com si I’extraordi-
nari pogués irrompre en qualsevol moment>.

Heidegger apunta contra la «pau i la tranquil-litaty (ei-
réne kai asphaleia) que alguns membres de la comunitat
de Tessalonica «afirmen» (otan légein). Aquesta «pau i
tranquil-litaty s’associen amb el comportament mundanal
(welthaften Verhalten), que no porta en si mateix cap mo-
tiu per al desassossec®. Aquesta «pau i seguretat» afirma-
da per alguns membres de la comunitat de Tessalonica sera
associada amb 1’absorcid del Dasein en les coses del mon
com a conducta significativa de la caiguda (Verfallen), tal
com sera caracteritzada posteriorment a Esser i Temps*. De
la mateixa manera que la conducta inauténtica (uneigent-

2. GA 60, § [26], p. 102.
3. GA 60, § [26], p. 103.
4.5uZ, § [27], p. 126.
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lich) del Dasein en la seva absorci6 en les coses del mén ha
de ser superada per una resolucié precursora (vorlaufende
Entschlossenheit) que apunta cap a la seva possibilitat més
elevada d’existencia (que en Heidegger no resultara ser altra
cosa que la mort)’, la «pau i seguretat» en la que inauteénti-
cament s’han relaxat els tessalonicencs sera interrompuda
per la vinguda del Dia del Senyor «com un lladre a la nit».
Segons Heidegger, aquest «nucli temporal» fort de la carta
de Pau als tessalonicencs €s una experiencia prévia i fun-
dant (grundlegend) respecte a problemes «metafisics» com
el de I’eternitat de Déu, que la filosofia medieval tendira a
privilegiar, i ajuda a ressituar el problema escatologic com
el centre de la vida cristiana®. La primera indicacié formal
de la facticitat de la vivéncia cristiana de la temporalitat és
doncs, segons Heidegger, la interrupcié kairologica, que
motiva tot un programa vital de vida en la vetlla i la sobrie-
tat. Parafrasejant Johann Baptist Metz, Heidegger semblaria
coincidir en el fet que «religio6 és igual a interrupcioy’.

Ara bé, podem interrogar-nos: ;per que aquesta interrup-
ci6 ha de ser kairologica i anticronometrica? ;jPer que ha
d’estar tan fortament mancada d’elements cosmologics i ha
d’esdevenir tan fortament «antropologitzada»? ;En quina
situacié deixa una determinaci6 tan rigida del nucli tempo-
ral fort del cristianisme cap a la kairologia a un concepte tan
important com el de la festa? ;On queda la interrupci6 de la

5. 8uZ, § [60], p. 298.

6. Aquesta «re-escatologitzacio» de la teologia estava en el progra-
ma de la teologia protestant de 1’¢poca, i la fixacid d’aquestes categories
heideggerianes en la interpretacid de les cartes de Pau tindra una forta
influéncia en la teologia existencial de R. Bultmann.

7. ). B. MEtz, 1979, p. 180. A les Tesis extemporanies sobre [’apo-
caliptica de Metz d’aquest text es troba un intent interessant de re-es-
catologitzacié de la teologia (projecte sovint abordat des de posicions
protestants) a partir de claus interpretatives catoliques.
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vida, no kairologica, sind festiva? ;Com podem interpretar
que la majoria d’esdeveniments que interrompen la marxa
de la nostra vida siguin celebracions religioses? ;O és que
no son aquestes celebracions religioses prou dignes de ser
considerades «interrupcionsy, i s’acaben també dissolent en
la vida mundana? ;Sén les festes «interrupcions» de la vida
que esta absorbida en la cura, o han acabat sent una mera
extensio d’aquesta cura a través del concepte del descans?

Massa preguntes per afrontar-les en aquesta breu inter-
vencidé. Amb tot, no les volem afrontar metodologicament
des d’una lectura dedicada a assenyalar les possibles in-
suficiencies de la interpretacid heideggeriana de la carta
de Pau®. Volem, al contrari, presentar un model alternatiu
d’«indicacid formal de la facticitat» que rescati el sentit ori-
ginari i fundant de I’experiéncia de la cronometria i de la
mundanitat tot ubicant-les com a condicions de possibilitat
de la interrupci6 festiva. Trobarem aquesta indicacié formal
de la facticitat en el model de la celebracio primordial de la
Festa d’Any Nou.

Un dels conceptes clau de la historia del calendari és el
d’any. La idea ontologica de 1’any és la d’una unitat de la di-

8. Ens dedicarem tan sols a indicar algunes d’aquestes possibles insu-
ficiéncies: (a) la interpretacié heideggeriana inverteix, tant en importan-
cia com en ’ordre de la interpretacio, les dues preguntes que inquieten
la comunitat: (1) la preocupaci6 pels que ja s’estan morint sense veure
I’arribada de la parusia, que es presumia imminent, (2) la preocupacio pel
moment (kairos) de I’arribada de la parusia. Heidegger posa tot 1’émfasi
en la segona de les preocupacions, fent de la primera una simple deriva-
ci6 subordinada. De fet, alguns interprets proposen que tot el fragment
de 5, 1-11 podria correspondre a un estrat redaccional posterior, un afegit
de I’escola paulina, sobre la immediatesa de la parusia tal com es tro-
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versitat dels cicles sota un de sol que els engloba; ¢s la idea
d’un cicle dels cicles a partir de la mesura del qual obtenim
I’orientacio respecte a tots els altres. Lany és el primer cicle
llarg a conquerir; el cicle del moén constituit com a tal. La
constitucié d’aquest cicle implica dificultats técniques molt
considerables, 1 una extraordinaria tasca d’acumulacio de
dades necessaria durant for¢a generacions per acabar cons-
tituint un calendari anual més o menys regular i solid; fet
que, com a tal, i de manera definitiva, no es completara fins
a la modernitat’.

ba al fragment justament anterior (4, 13-18), tot expressant la primera
inquietud (veg. per exemple Vidal, 2006, p. 106; Pifiero, 2015, p. 109).
Aix0 ens obligaria a llegir la preocupacié pel moment com una preocu-
pacid segona respecte a la primera, la preocupacio pels morts que no han
assistit a la parusia. Pero més enlla de precisions filologiques, que Hei-
degger justament podria adduir com a secundaries a la «cosa» pensada
en la interpretacié fenomenologica adequada del sentit de la temporalitat
cristiana, aqui la secundarietat redaccional si que sembla presentar una
secundarietat en I’estructura de la temporalitat: la preocupacio pels altres
passaria per davant de la inquietud solipsista pel kairos, pel moment de
la vinguda, que en un primer moment no seria, en la fe, motiu de cap
interrogacid. (b) Heidegger no sembla tenir en compte 1’expressio do-
ble, tnica en tot el corpus textual de Pau, que s’empra per referir-se a
la vinguda del Dia del Senyor: el text parla de «temps i moments» (ton
chronon kai ton khairén). Per que aquesta doble formula? Que fa que
el text de Pau hagi de distingir, per unica vegada en totes les cartes
paulines (un Pau que acostuma a reiterar expressions a mode de «for-
mulesy), els «temps» dels «moments»? Quina relacié hi hauria entre
els dos conceptes aqui posats junts? Si el «temps» refereix al temps
metric, i el kairos és el temps qualitatiu i propici, la despreocupaci6 ho
¢és respecte a ambdoés. Quina vinculacié hi ha entre ambdds perqué Pau
els posi junts, tot indicant que d’aixo és del que no s han de preocupar?
Algu esperaria com a minim el plantejament d’aquesta especificitat
textual en una interpretacié de quelcom tan rellevant com la indicacid
formal de la temporalitat cristiana...

9. Hem dedicat tota una investigacio a explicar acuradament la «his-
toria de sentit» d’aquest procés; veg. GONZALEZ GUARDIOLA, 2007.
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La idea ontologica de 1’any és la de tancament i unitat
de processos temporals de natura forga diversa!®. Hi ha cer-
ta associacio entre la idea del mén i aquesta estructura del
«cicle de cicles» que implica la seva unitat. Aixo €s el que
sembla deduir-se de la significacié ontologica de 1’any en
els rituals d’Any Nou de practicament la totalitat de civilit-
zacions arcaiques. Lestructura d’aquests rituals d’Any Nou
ha estat ben estudiada per Eliade com a element important
de la seva tesi de I’etern retorn com a substrat de 1’ontolo-
gia arcaica. En el cas de I’any, explica Eliade, es presenta
una enorme diversitat de rituals d’Any Nou, diversitat en la
qual es comparteixen, pero, algunes estructures comunes: la
regeneracié de I’ Any és la regeneracio del mén, que entra
en decadéncia i prepara el seu proper renaixement'!; aixo
enllaca la fi de I’any amb la fi del moén i1 amb la repeticio de
I’acte cosmogonic en la nit en la qual s’inaugura I’ Any Nou:
en la cerimonia d’Any Nou s’assisteix per tant a 1’inici del
mon, que ressorgeix de les seves cendres i repeteix el seu
acte de constitucio'?. Eliade afirma:

10. No ens atrevim a dir de tots els cicles de la physis, perque, com
veurem, no acostuma a haver-hi una idea d’exhaustivitat ni d’excessiva
exactitud en el sentit de 1’any de 1'ontologia arcaica, malgrat haver-hi
indiscutibles proves que permeten associar 1"any a alguna idea de «tanca-
ment» i unitat de diverses complexitats cicliques.

11. Eliade associa 1’Any Nou amb |"aixecament del tabt de la nova
collita, que aixi és proclamada comestible i inofensiva per a la comuni-
tat. Aixo explica que en les comunitats basades en el conreu de diverses
espécies, que tenen maduresa en diferents estacions, assistim a diverses
celebracions d’Any Nou. Amb tot, la idea ontologica de 1'any és la de
tancament i la d unitat de processos temporals de natura forga diversa.

12. La idea de 1'associacio entre 1’any (temps) i el mon (espai) esta
forga ben documentada en una enorme diversitat de cultures. En mol-
tes llengties de poblacions aborigens d”America del Nord, els conceptes
d’any i mon es diuen amb la mateixa paraula. Els yokut diuen: «el moén ha
passat» per expressar que ha passat un any. Els yuki tenen una estructura
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«Una regeneracio periodica del temps pressuposa, de
forma més o menys explicita, una creacid nova, és a dir,
una repeticio de 1’acte cosmogonic... Els nombrosos exem-
ples analitzats mostren clarament que 1’expulsi6 anual dels
pecats, malalties 1 dimonis és en realitat una temptativa de
restauracio, encara que sigui momentania, del temps mitic
i primordial, del temps pur, el de I’instant de la creaci6. Tot
Any Nou és tornar a reprendre el temps en el seu comenga-
ment, és a dir, una repeticié de la cosmogonia. Els combats
rituals entre els dos grups de figurants, la preséncia dels
morts, les saturnals i les orgies son altres elements que de-
noten, per diverses raons, que a la finalitzaci6é de I’any i a
I’espera de 1’ Any Nou es repeteixen els moments mitics del
pas del caos a la cosmogonia.»'

Per aixo, I’Any Nou és (com, per altra banda, la practica
totalitat de festes) epifania de la repeticio. «La creacio del
mon es reprodueix cada anyy, escriu Eliade. El ritual d’ Any
Nou pot ser considerat com una conjura contra la precarie-
tat de la constitucié mundana: no s’hi espera simplement la
re-constitucio del mon en la repeticio dels ritmes de ’any,

similar amb la paraula 7erra. Quan ha passat un any, diuen: «la Terra
ha passat» (ELiaDE, 1998, p. 56). L arquitectura és sovint també un bon
indicador d’aquesta concepcid: alguns edificis son auténtiques represen-
tacions espacials del calendari. Alguns exemples d’aix0 els trobem, per
exemple, a la Xina, on la ming-t'ang, o casa del calendari, es compon
d’una base quadrada (com la terra) i un sostre circular disposat com el
cel, on se senyalen les variacions en les posicions del calendari. Nau-
mann comenta que la casa del calendari és, al mateix temps, una casa del
mon (NAUMANN, 1999, p. 40). A ’india, I’associacié entre Prajapati, déu
de la creacid, i 1’any, és sovint reiterada (veg. Brhadaranyaka Upanixad,
1.5. 15-16), i el Shatapatha Bramana (X, 4, 2,2) assenyala que «aquest
Prajapati, 1’Any, esta format per 720 dies i nits; per aixo 1’altar t& 360
pedres de tancament i 360 maons». En el taoisme, «el Buf del Cel fa una
revolucio completa en un any» (MasPEro, 2001, p. 510).
13. M. ELiADE, 2000, p. 60.
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com si aquesta re-constitucio estigués ja assegurada, sind
que se la demana i se la reclama mitjangant 1’accio ritual'4,

El ritual mateix ens dona la pista per respondre contra
quin terror desmundanitzador es formula la necessitat de
fixar i mesurar 1’any: el terror que el temps que ha de ve-
nir no repeteixi, en la seva forma, el temps que ja ha estat.
Jacques Attali ho ha explicat forga bé: «A tot arreu, segons
els mites 1 les llengiies, el futur és perillos si no és repeticid
del passat. La possibilitat d’enunciar un futur com un re-

14. Aquesta estructura temporal es conserva des dels estrats més
arcaics fins als sistemes religiosos de les primeres civilitzacions com-
plexes, tot i que aquesta conservaci6 adopta formes diferents. En el cas
de Mesopotamia, la vinculacio entre 1’any i el mén s’interpreta des del
determinisme que implica la interdependéncia entre les vides humanes
i els cossos astrals, en la seva doble articulacio, politica i cosmologica.
Bottéro descriu aixi la celebracid babilonica de I’ Any Nou: «Todo giraba
fundamentalmente alrededor de la imagen de un nuevo comienzo univer-
sal: renovacion del poder del rey, pero sobre todo de la gran aventura de la
creacion del mundo y de los hombres, después de la formidable victoria
que habia valido a Marduk su promocién. Como si en el pensamiento de
esas gentes todo fuera radicalmente fragil y perecedero, en dependencia
constante de la accion soberana de los dioses, hasta el punto de que s6lo
su intervencion, perpetuamente repetida, podia impedir que las cosas
perecieran y desaparecieran. El mundo comenzaba de nuevo verdadera-
mente con el aflo, en una sucesion de ciclos anuales, y éste es un aspecto
que hay que retener de la vision religiosa de los antiguos mesopotamios:
mas bien, sin duda, un sentimiento confuso, ligado a su profunda convic-
cion de dependencia total, que una teoria definida como tal», BotTERro,
2001, p. 191. Frankfort assenyala encertadament que 1" ansietat mesopo-
tamica respecte a la festivitat d”Any Nou és bastant especifica respecte a
altres grans civilitzacions, com 1’egipcia, atés que en el ritual mesopota-
mic la festivitat es divideix en dues parts diferenciades: un primer cicle,
culminat pel dia de la primera determinacio del desti (8 de Nisan), de
significacio més estrictament cosmologica, i un segon cicle, culminat pel
dia de la segona determinacié del desti (12 de Nisan), de determinacid
més especificament politica (veg. FRANKFORT, 1976, p. 347). Perd aixo no
vol dir que Egipte desconegui el sentit de la vinculaci6 entre el calendari
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torn al passat és condicio per a la supervivencia del grup»'s.
Aquest «que el temps que ha de venir no repeteixi en la
seva forma el temps que ja ha estat», és el que anomenem
irreversibilitat. Aixi doncs, el ritual d’Any Nou es conjura
contra la irreversibilitat. Eliade considerava aquesta accio
ritual, que es conjura contra la irreversibilitat fonamentada
en un «terror a la historia»!® present arreu en el cas dels
éssers humans arcaics.

i el mon, sind que l'interpreta d'una altra manera. Frankfort assenyala
que «los egipcios estaban expuestos a dudas y temores con respecto a
sus propios destinos personales, especialmente en lo que se referia a la
supervivencia tras la muerte, pero estaban totalmente seguros del destino
de la sociedad. Su mundo estatico no ofrecia la posibilidad de un nuevo
comienzo verdadero, y para ellos nunca existi6 un dia de la expiacion ni
una determinacion del destino» (ibid., p. 351). En el cas egipci, la finalit-
zacio de 1’any no ¢és la finalitzacio del mon, pero la persisténcia del mon
¢s la persisténcia del calendari, fins i tot més enlla de la mort individual.
Es la relacio inversa a Mesopotamia, perd amb aquesta inversio la relacio
entre perioditzacio temporal-moén no només €s present, sind que fins i
tot és subratllada. Un exemple classic daixo és el sostre funerari de la
cambra de Senmut, que inclou un calendari per guiar el difunt a través
dels anys i dels mesos. Per a una analisi de la cambra de Senmut, veg.
GIEDION, 1992, p. 149 i ss.

15. AttaLi, 2001, p. 20 i ss. Aixo justifica, segons Attali, la riquesa i
complexitat del temps del passat en 1'estructura de les llengiies arcaiques,
contrastada amb 1 absoluta falta de relleu dels usos del futur.

16. Potser no del tot afortunada perque aboleix de base qualsevol
matisacio entre els conceptes de historia i facticitat, generant a vegades
confusions en 1’aplicacio de la terminologia. Obviament, la proposicid
«la temporalitat arcaica, arquetipica i antihistorica proveeix d'una de-
fensa contra la historia» predica 1'anterioritat de la historia com a ofensa
respecte a 1'existéncia defensiva d’aquesta temporalitat, a primera vista,
originaria. Aixi, la historia no pot ser entesa com quelcom posterior a
la temporalitat arcaica, sind, com a minim, com el seu coetani des del
principi dels temps. Si s’ha d’entendre d’aquesta manera, no entenem
altra cosa per historia que la Geworfenheit heideggeriana, i aixo significa
un s completament nou del terme historia que pot moure a confusio en
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Si és necessaria una regeneracio del temps, és perque
s’associa I’aparicio i I’augment dels fenomens irreversibles
i no detectats amb una degradacio del temps que desem-
boca en irreversibilitats degradants. Rappaport associa me-
taforicament I’experiencia de I’home arcaic respecte a la
irreversibilitat amb la segona llei de la termodinamica com
a principi de I’entropia: la funcio de la reversibilitat dels
rituals és mantenir la recurréncia de processos que, deixats
de la seva ma, «avangarien en linia recta cap a la degra-
dacio ambiental, els problemes socials, I’anarquia politica
i fins i tot I’aniquilacid biologica»'’. Aixi, quan ens refe-
rim a la irreversibilitat no ens estem referint a un concepte
originariament neutre, destinat a tenir un paper merament
formal. Al contrari, formalitzar el concepte de irreversibi-
litat (buidant-lo mitjangant definicions neutres com la de
vivéncia que allo que ja no €s no tornara a ser) condueix
a neutralitzar-lo de manera que s’obri tant a la degrada-
ci6 com al progrés, quan el cert és que previament al fet
que I’experiéncia de la irreversibilitat es comprengui for-

"aplicacio classica del concepte de historia com a mode d’existir que té
el seu origen en els profetes d'Israel en el mon judeocristia i en Hero-
dot i Tucidides en el mon classic, per no parlar d"una nova fundacié del
mode de ser historic del segle xvir amb el naixement de la historia com a
ciéncia oposada a les ciencies naturals. Massa naixements de la historia
potser com per poder trobar algun sentit clar 1 distint al concepte.

17. Rappaport, 2001, p. 275. Creiem que té rad Rappaport contra
Evans-Pritchard quan afirma que, en el cas de I’home arcaic, «de hecho, la
experiencia dominante dentro de la irreversibilidad es de pérdida mas que
de ganancia o victoria a medida que los seres humanos —por lo menos
aquellos que superan cierta edad— van siendo cada vez mas conscien-
tes de que estan perdiendo sus vidas un dia tras otro y que los dias son
cada vez mas cortos» (2001, p. 272). La idea d’entropia té, en el cas de
I'home arcaic, més importancia que la de progrés a 1’hora d"associar-se
amb la irreversibilitat, contra el que havia defensat EvANs-PRITCHARD
(1992).
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malment, ja ha estat viscuda, en el cas de I’home arcaic,
com a degradacio i com a violéncia; com a violéncia de la
neutralitat contra allo constituit. Aquesta precomprensio de
la irreversibilitat com a degradacid i violéncia contra allo
constituit només pot ser entesa des del context ontologic
segons el qual és la mateixa constitucié del mon el que esta
en joc en la temporalitat calendaria.

Per comprendre per qué la irreversibilitat ja ha estat sem-
pre interpretada, en el cas de la concepcio arcaica del temps,
com una degradacio, cal comprendre molt clarament que
afegeix la forma de I’any, entesa com el tancament de les
perioditzacions necessaries per 1’heure-se-les huma amb el
mon, respecte a la seva no-existéncia preévia. El que afegeix
la forma de I’any respecte a la seva no-existéncia prévia és
la possibilitat d’un marc absolut com a cicle dels cicles que
possibilita el coneixement definitiu del ritme del viure en
la seva simetria amb el ritme del mon. La forma de 1’any
possibilita el coneixement del ritme del viure en la seva si-
metria amb el ritme del mon. La forma de 1’any, com a idea
de tancament dels cicles, ubica a tots aquests entre si en un
marc d’orientaci¢'®. Pero el cicle mateix de 1’any no té altre

18. També el demiiirg platonic del Timeu necessita d"'una mesura
clara (métron enargés) en la qual els moviments diversos dels planetes
«es completen simultaniament i arriben al seu punt inicial» (39d4-6), que
¢és quan culmina el Gran Any Cosmic. Aquest any cosmic és trobat per
1’home en la natura a partir de la seva creacio per part del demiiirg com
una possibilitat del seu habitar el mon, i no pas creat per 1’home mateix
artificialment, pero aixo no ha d’entendre’s, com molt bé ha assenyalat
Blumenberg, en el sentit que en 1'accié demitrgica es manifesti una te-
leologia humana. L orientacié humana no és 1’objectiu de la constitucié
de I"’Any Cosmic per part del demiiirg, com se segueix del fet que només
uns pocs soén capagos de comprendre els moviments dels astres. Pero Blu-
menberg exagera potser la seva interpretacio segons la qual la mesura de
1"Any Cosmic és absolutament inaccessible i oculta (Blumenberg, 1998,
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de si respecte al qual ubicar-se o trobar orientacio: la seva
finalitzaci6 és una finalitzacio definitiva del mon. Si I’any
és el cicle dels cicles, o el marc de tots els altres cicles, tota
la resta de cicles guarda una relacié d’intratemporalitat res-
pecte a ell, pero ell no guarda una relacié d’intratemporali-
tat respecte a cap: per aixo la seva finalitzacid torna a situar
I’home enfront de la precarietat de la constitucié del modn,
abocant-lo al desconegut, i per aixo €s necessaria 1’accio
ritual regeneradora de 1"any-mon." La constitucié de I’any-
mon assenyala el limit temporal de la mundanitat coneguda.
Es d’aquesta estructura temporal que sorgeix el terror a la
irreversibilitat.

A mode de conclusio: aquest terror a la irreversibilitat
¢s, com a minim, tant expressio de la vida factica com la
irrupcio kairologica del Dia del Senyor. Pero a diferéncia
d’aquest, en el terror a la irreversibilitat que conjura la fes-
tivitat d’Any Nou per demanar la repeticid de la cosmoge-
nesi, el mon, i la seva constitucio, no estan donats com a
sobreentesos. Quina de les dues indicacions formals de la
facticitat hauria de disputar-se el lloc per la més originaria
comprensi6 de la temporalitat en la relacié entre el Dasein
i el mon? A nosaltres ens sembla que la resposta hauria de
quedar molt clara a partir de la simple comparacié de les
dues indicacions formals...

p- 103). El text platonic afirma, contra aquesta exageracid, que «és pos-
sible comprendre», malgrat la dificultat, la simultaneitat en la qual es
completa el moviment de les vuit orbites (39d).

19. Evidentment, tota aquesta comprensié implica un concepte de
mon «de sortiday decididament feble.
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LESPERIT APOL-LINI I DIONISIAC
NIETZSCHEA A LES FESTES DE
BINISSALEM I DE SANT ANTONI
DE PORTMANY

TERESA GUAL PARRONA

Universitat de les Illes Balears

Nietzsche distingeix 1’esperit apol-lini i dionisiac a la
seva primera obra, El naixement de la tragédia, publicada
I’any 1872 a Leipzig. Aquest dos elements, d’acord amb el
jove Nietzsche, formen part de 1’esperit huma i, sens dubte,
també formen part de les celebracions. A la meva comuni-
cacio presentaré la distincio entre els déus i la seva mani-
festacio a la festa. Com a exemple, explicaré com 1’esperit
dionisiac pot apar¢ixer a la festa del Vermar a Binissalem i
a la festa del vi pages a Eivissa.

Nietzsche va voler fer servir El naixement de la tragedia
com a tesi doctoral en resposta a la seva sobtada catedra a
la Universitat de Basilea, que li va ser concedida tot i que
ni tan sols comenc¢a un doctorat. A la laberintica i irdnica
obra, plena de mascares i trampes, va mostrar el seu primer
canvi de transmutaci6 de valors. De fet, un dels principals
objectius de 1’obra no és sin6 intervenir al debat que hi ha
al segle xix en relacidé amb la cultura; ara bé, I’obra va més
enlla. La primera part descriu el naixement de la tragedia
a partir de la uni6é de contraris entre Apol-lo i Dionis. La
segona part reflexiona sobre el suicidi de la tragédia a causa
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de la irrupcié d’una nova forca que Nietzsche associa a
Socrates. Finalment, la tercera part analitza la situacio
de la crisi de la cultura moderna. La distincio apol-linia-
dionisiaca nietzscheana forma part de la critica de tota la
historia del pensament en totes les seves disciplines, aixi
com la mentalitat espiritual i moral judeocristiana, la qual,
per Nietzsche, es troba en total decadéncia.

Quant a la mencionada distincio, que tant va ser influida
per Schopenhauer 1 Wagner, és la contraposicié que orienta
el filosof a crear el seu univers de contrastos. D’acord amb
Nietzsche, els grecs, mitjangant la for¢a dels mencionats
fills de Zeus, varen aconseguir expressar qué ¢s el mon gra-
cies a aquests impulsos oposats. Es per aixo que Nietzsche
assegura que no hi ha cap aparenca dionisiaca sense un re-
flex apol-lini. Precisament, el filosof considera que 1’har-
monia de contraris permet que I’esperit huma sigui tal cosa.
Aleshores, (per que son forces contraries? «Apol-lo no po-
dria viure sense Dionis!», assegura. Per una part, segons
Nietzsche, Dionis, déu de la passio, manifesta allo regular,
I’omnipotencia de 1’ésser, la voluntat que estripa 1’individu;
la voluntat irracional. Aquest esperit no forma part sempre
de I’home, sind que apareix subitament en moments que po-
driem qualificar de climax, de trangol, d’éxtasi. Breument,
es tracta d’un poderés desbordament de passi6. En aquest
sentit, per Nietzsche, cal destacar que si bé es tracta d’un
moment de pérdua de control no és, en absolut, dolent per
a I’esperit, sino tot el contrari. El fet que ’home tingui una
revelacié dionisiaca no és perjudicial, sin6 tot el contrari: és
necessari i bo per a I’ésser huma. En contrast, d’altra banda,
apareix Apol-lo, que representa la ra6 i actua com un filtre
o vel de perfeccio, regularitat i bellesa. Aixi, allo apol-lini
revela una tendeéncia de I’individu cap a la puresa. Precisa-
ment, aquesta relacié mostra que la tragédia grega expressa
el seu maxim esplendor artistic perque aquest assoleix un
equilibri entre els esmentats impulsos.
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Per a Nietzsche, la mort de la tragédia a partir del pro-
blema de Socrates és un esdeveniment singular, resultat dels
elements contraposats. Lunic vertader heroi, segons el filo-
sof alemany, hauria de ser I’esperit dionisiac, perd Apol-lo
s’imposa a la mentalitat grega mitjangant la raé. Es per
aixo que la tragedia grega va morir en el moment en el qual
Euripides va trivialitzar els seus personatges. Aleshores,
breument, Socrates i la seva ra6 es varen proclamar com un
déu vertader, imposant-se aixi a la figura de Dionis, fet que
Nietzsche no va poder suportar. D’aquesta manera, triomfa
I’individu teoric davant de I’individu tragic.

Malgrat que Nietzsche considera que la despreciable rad
socratica s’imposa a l’esperit dionisiac, considera que es
pot trobar la distincié a la festa. Tal dualitat apol-linia-dio-
nisiaca no es troba tan sols a I’esperit artistic o intel-lectual
de I’ésser huma, sin6 que tamb¢ la podem apreciar dintre
de les celebracions culturals a les nostres societats. Meta-
foricament, el poder dionisiac €s comparable a la forga del
motor d’un vaixell, ja que aquest possibilita que 1I’embarca-
ci6 pugui navegar, perd no pot controlar en quina direccid;
la rectitud apol-linia, simbolitzada com el tim¢6 del vaixell,
permet determinar-ne el rumb. Aquesta similitud és comple-
tament comparable a I’individu que forma part d’una festa.
Precisament, I’home, d’una manera o altra, en relacio amb
la festa en qiiestio i depenent de la seva actitud, t€ o pot tenir
un moment de climax, de diversio descontrolada, d’embria-
guesa animal, pero rapidament apareix la voluntat apol-linia
que, amb la seva rectitud, controla I’impuls dionisiac.

En relaci6 amb aquest tema, consider que un exemple
adequat per apreciar ’aparicié d’aquest doble esperit son
les festes del Vermar a Binissalem, Mallorca. La festa prin-
cipal celebra el final de la collita del raim, i hi participa un
nombre important de gent. Les activitats que formen part
de la festa son sopars a 1’aire lliure, tast de vi, concursos de
trepitjar i de llancament de raim, etc. Els regidors de la festa
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i el batle asseguren que és una festa que combina tradicio i
modernitat, que t€ el seu origen a la cultura i a la tradicid,
i que esta dirigida a un public de totes les edats'. També
comenten que 1’element estrella de la festa no €s sind, ob-
viament, el vi. Es tracta d’una celebracid que pretenen que
sigui popular i alegre, pero també respectuosa. En aquest
sentit, també trobam la uni6 entre Dionis i Apol-lo, respec-
tivament. Els organitzadors i el batle pretenen organitzar
una festa divertida, on el vi pot conduir el fester al moment
d’embriaguesa, pero és necessari que aparegui la voluntat
apol-linia amb 1I’objectiu que, malgrat el vi, les persones han
de ser correctes, respectuoses, sent la festa sana i educati-
va. Breument, el participant de la celebraci6é pot tenir un
moment d’embriaguesa només si, immediatament a conti-
nuacio, apareix la figura d’Apol-lo. Si és el cas, la festa del
Vermar sera apte per a joves i grans.

Enrelacié amb I’esperit dionisiac, és interessant mencio-
nar també la festa del vi pages a Sant Antoni de Portmany,
a Eivissa. El vi pages és protagonista de la festa i produccid
tipica del poble. La festa normalment és el segon dissab-
te de desembre i es tracta, principalment, d’'un homenatge
al déu Bacus o Dionis. Perd no es beu només vi, ja que la
qiiestié de I’alimentacid €s igualment important en aquesta
celebracid. Es tracta d’un esdeveniment social que reuneix,
aproximadament, unes 5 mil persones a Sant Mateu d’Al-
barca, municipi de Sant Antoni de Portmany —una poblacid
que no sobrepassa els 400 habitants—. A 1’horabaixa co-
menga el berenar a I’aire lliure, on se serveix menjar tipic,
tal com sobrassada i botifarra.

Definitivament consider que Nietzsche sostindria que
celebrar una festivitat amb vi facilita al fester a tenir un

1. Cf. programa d’actes de la festa del Veremar de 1’11 al 27 de se-
tembre de 2015.
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moment de descontrol dionisiac. Per exemple, el vi de Sant
Antoni és un vi intens i aspre que no s’acompanya només
de bon menjar, sind que habitualment s’organitza musica i
balls d’estil tan actual com folkloric. Aixi, vi i musica po-
den proporcionar un moment de diversio, descontrol i éxtasi
0, en altres paraules, poden conduir a un moment dionisiac
a la festa. Perod també és necessari que 1’esperit apol-lini es
manifesti a la festa i freni una conducta inadequada. Tal
fet no es tracta d’una contradiccio. Precisament, Nietzsche
dira: «Imaginem-nos ara com es va introduir, en aquest moéon
erigit sobre I’aparenga i la mesura, artificialment embridat,
el so estatic de les festes dionisiaques, embolicat en magi-
ques melodies cada vegada més seductores; i com a elles va
prorrompre en plaer, dolor i coneixement la desmesura tota
de la natura materialitzant-se en un intens crit escruixidor»?.
Es cert que les dues figures son totalment contraries, i és
la contradiccid la que permet I’harmonia de 1’esperit huma.
Es evident que aquest pensament recorda 1’harmonia de
contraris d’Heraclit, els quals es troben en etern moviment.
De fet, Heraclit va utilitzar la metafora del vi kykeon (frag-
ment 125) per explicar que el continu moviment de contraris
¢s allo que fonamenta la vida i la realitat: per poder prendre
aquesta beguda ancestral —i que encara es consumeix— ¢€s
necessari remoure continuament els ingredients, i si no es
fa, s’espatlla. Els ingredients son vi, aigua, farina, formatge
de cabra i herbes. Crec que és interessant que, precisament,
el kykeon s’utilitzava al climax dels misteris d’Eleusis, ¢és a
dir, rituals d’iniciacié per homenatjar els déus de 1’agricul-
tura, per trencar el sagrat dejuni. També es tracta d’una be-
guda que els pagesos apreciaven molt, i se li atribuien pro-
pietats digestives. Podem trobar als texts homerics (//-liada
X1, 638-641 1 Odisea X, 234) mencions a aquesta beguda.

2. Ibid.
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En conclusio, qualsevol celebracié pot manifestar 1’es-
perit apol-lini-dionisiac, pero la festa del Vermar o la del vi
pages a Eivissa fan una al-lusié directa a Bacus o Dionis,
déu del vi. A aquestes festes, com a moltes d’altres, hi po-
den apareixer 1’esperit vital, passional i obscur dionisiac,
cosa que no s’ha de titllar, per part d’esperits massa apol-li-
nis com a barbar o salvatge perque allo desmesurat ha d’en-
frontar-se a la mesura. «[’art dionisiac vol persuadir-nos del
plaer lligat a I’existéncia; empero no hem de cercar aquest
plaer a les aparences, sin6 darrere d’elles»’.

3. Ibid., 109.
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SOBRE EL SENTIT DE LA MUSICA EN
LA TRAGEDIA GREGA

DIEGO MALQUORI

Universitat Ramon Llull

Les reflexions que presento en aquestes pagines neixen
d’una qiiestié que em va plantejar fa temps Ignasi Roviro:
per que la musica i la festa estan intrinsecament connecta-
des, fins al punt que no es pot entendre una festa sense la
musica?

Evidentment, una primera resposta apunta cap a ’ele-
ment comunitari, tribal, o fins i tot orgiastic, que en tota
cultura esta a la base de 1’associacio entre la musica i la
festa. De fet, com més ens allunyem de 1’horitz6 racional
del logos, no solament en direcci6 del mite sind en general
d’aquelles cultures que privilegien un mén simbolic alter-
natiu al de la paraula, tant més aquest element es manifesta
de manera evident. Havent passat una part important de la
meva vida sota altres cels, he pogut veure en efecte com a
la base de cada festa, de cada cerimonia religiosa, de cada
ritual d’iniciacid, de cada joc o de competicid es troba ine-
vitablement la musica. Una musica que no té unicament una
funcié de decoracio, ni tan sols d’introduccidé a un suposat
contingut veritable, sind que compleix sovint una funcio
central: ja sigui per alliberar I’home dels frens del condi-
cionament social, per elevar-ho a un nivell superior de la
seva conscieéncia, en direccid a una experiéncia mistica, o
simplement per manifestar aquell mon de simbols que no
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pot expressar-se unicament a través de les paraules, perque
necessita el conjunt de la paraula, del so, del moviment cor-
poral i de I’acci6. Es el que he pogut viure en I’experiéncia
d’un concert de muisica a 1’india —un happening, diriem no-
saltres, que dura dies sencers i que no es limita evidentment
a escoltar immobils unes persones que toquen un instru-
ment—, en la cerimonia dels «voladors» a Méxic —que uneix
un ritual magic, gairebé religids, amb 1’esperit d’un ritual
d’iniciacio o d’exhibicié de valentia—, com també en una
missa a la catedral de Taiohae, a les illes Marqueses, on un
feligres europeu podria tal vegada sentir-se molest —o com-
mogut, segons els punts de vista— pel paper predominant de
la musica, i en general d’una gestualitat que va més enlla
de la paraules. Totes elles, en efecte, manifestacions d’una
«festay.

Aixi, com més ens allunyem de la nostra cultura, ens tro-
bem desplacats enfront d’aquesta compenetracié de musica,
paraula i moviment. Com va escriure Nietzsche a E/ drama
musical grec, «nosaltres, que ens hem criat sota I’influx de
la grolleria artistica moderna, sota 1’aillament de les arts,
amb prou feines som ja capagos de gaudir junts el text i la
musica»'. I no obstant aixo, és justament aquest 1’origen del
concepte grec musiké, 1 d’aqui del sentit de la tragedia i del
que aquesta representa per al desenvolupament del pensa-
ment occidental. Per aixo, per buscar una resposta a aques-
ta qiiestio he decidit finalment rellegir algunes pagines del
Naixement de la tragédia, de Nietzsche, per proposar alguns
temes de reflexio sobre la relacié entre la musica i la festa,
en el seu sentit més ampli.

El terme muisica, com €s ben conegut, prové de la pa-
raula grega musiké, propiament «art de les muses», origi-

1. F. NietzscHE, El drama musical griego, a El nacimiento de la tra-
gedia, Madrid: Alianza, 2000, p. 209.
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nalment referida al conjunt de musica, dansa i poesia; un
complex que en la Greécia arcaica era de fet indivisible. Pero
fins 1 tot al mén classic la subordinacié de la musica a la
paraula —que comenga a manifestar-se amb la lirica literaria
al segle vit aC— no implica una importancia menor per a
la musica, perque text i musica seguien formant un tot. La
tragedia grega constitueix un clar exemple d’aquesta relacio
indissoluble. Si ben de vegades és considerada principal-
ment en 1I’ambit de la literatura, per a alguns és en la musica
que es manifesta el seu significat més profund. Es justament
el cas de Nietzsche, que concep la tragedia grega com el
comengament d’un cami que condueix fins a 1’«obra d’art
total», de Wagner, en la qual tornaria a manifestar-se aquest
mateix esperit dionisiac que en la seva visio pot redimir
I’home de la fe socratica en el domini de la ciéncia i de la
conseqiient aridesa artistica de la seva época. Aixi, almenys,
¢és com ell llegeix el Tristan und Isolde, on la compassio pel
desti dels protagonistes ens salva del dolor primordial del
mon.

Nietzsche, com sabem, considera els elements apol-li-
ni i dionisiac com a dos instints paral-lels i en oberta dis-
cordanga, que finalment, «per un miraculds acte metafisic
de la ‘voluntat’ hel-lénica, apareixen aparellats entre ells,
i en aquest aparellament acaben engendrant 1’obra d’art
tan apol-linia com dionisiaca de la tragedia atica» (1, 42)
Apollo és el déu de I’harmonia, de 1’equilibri de la for-
ma, pero al mateix temps de 1’aparenca i la il-lusio, mentre
que Dionis, I’esperit del qual representa el desenfrenament
i ’embriaguesa, constitueix 1’essencia més profunda de la
tragedia. Amb tot, és I’estreta compenetracio d’aquests dos

2. F. NIETZSCHE, El nacimiento de la tragedia, o. c., p. 42. [En les se-
giients cites d’aquesta obra indicaré en el text, entre paréntesis, el capitol
i el nimero de pagina de I’edici6 citada].
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elements, d’aquests mons del somni i de I’embriaguesa, el
que explica el sentiment «tragic» dels grecs: «Aquesta re-
conciliacié €s el moment més important en la historia del
culte grec». (2, 50) En particular, Nietzsche atribueix a I’es-
perit dionisiac una funci6é ambivalent: d’una banda determi-
na la perdua de les certeses individuals, de la possibilitat de
sentir-se en connexié amb el propi jo i amb el moén, pero al
mateix temps permet retrobar-se amb els elements vitals de
la naturalesa, despertant aixi les forces més auténtiques de
I’home. La tragedia grega, per tant, no representa un allibe-
rament respecte a I’element dionisiac, sind precisament un
alliberament de 1’element dionisiac. Es precisament gracies
a ’impuls dionisiac que I’home, d’artista, es converteix en
obra d’art.

No obstant aixo, aquest alliberament no significa una
eliminaci6 de I’element apol-lini. Per a Nietzsche, al contra-
11, és solament gracies a la reconciliacié d’aquests dos ele-
ments, a «la pressio d’aquest tractat de pau», (2, 50) que es
revela plenament el poder dionisiac, donant a aquells rituals
orgiastics primitius el significat de festivitats de redempcio
del mon. «Només en elles aconsegueix la naturalesa el seu
goig artistic, només en elles 1’esquingada del principium
individuationis es converteix en fenomen artistic». (2, 50-
51) D’aquesta manera, com observa Giuseppe Di Giacomo,
«I’esperit, el dionisiac en tant que invisible, per manifes-
tar-se necessita el sensible, 1’apol-lini en tant que visible»?.

Tornant ara al significat de la musica en la tragedia, €s
important observar que el triomf final de Dionis es dona
quan totes les facultats simboliques de I’home s’alliberen
conjuntament per construir un nou mén de simbols capag

3. G. D1 Giacomo, «Postfazione», a Alle origini dell’opera d’arte
contempordnea, Roma—Bari: Laterza, 2008, p. 219.
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d’expressar I’esséncia de ’home i de la naturalesa: «No no-
més el simbolisme de la boca, del rostre, de la paraula, sind
el gest ple del ball, que mou ritmicament tots els membres.
A més, de sobte les altres forces simboliques, les de la mu-
sica, creixen impetuosament, en forma de ritmica, dinamica
1 harmoniay» (2, 52). Per aixo Nietzsche cerca en el mon tra-
gic dels grecs una manera de ser alternatiu al que representa
el mén simbolic de la paraula: «Sota la magia del dionisiac
no només es renova 1’alianga entre els humans: també la na-
turalesa alienada, hostil o subjugada celebra de nou la seva
festa de reconciliacio amb el seu fill perdut, I’home» (1, 45).

En definitiva, si I’home apol-lini és un espectador que
contempla les imatges del mon que I’artista ha creat per
a ell, ’home dionisiac ha de ‘construir el moén’, transfor-
mant-se ell mateix en obra d’art gracies a 1’estat d’embria-
guesa de I’experiencia tragica. Es tracta evidentment d’una
lectura que intenta justificar I’existéncia en tant que feno-
men estetic, en un joc sense fi de construccid i de destruccid
de les formes. El mén dionisiac €s destruit per la il-lusid
apol-linia que amaga la veritable realitat de les coses. Pero
Dionis ressorgeix novament, afirmant la seva veritat sobre
la il-lusio. I és justament a través de la musica que s’afirma
aquesta veritat. En particular, és el cor, simbol de la massa
excitada per Dionis, que desvela aquells significats que la
il'lusié apol-linia intenta amagar: «Hem de concebre la tra-
gedia grega com un cor dionisiac que una vegada i una altra
es descarrega en un moén apol-lini d’imatges. [...] hem com-
pres que, en el fons, I’escenari, juntament amb ’accio, va
ser pensat originariament només com una visio, que 1’tinica
‘realitat’ €s totalment el cor, el qual genera de si la visio i
parla d’ella amb el simbolisme total del ball, de la musica i
de la paraula» (8, 87-88).

Justament d’aquesta visid neix la tragédia grega, com
a expressié d’un cor d’embogits que destrueix la propia
subjectivitat en nom de la reconciliacido amb la naturalesa
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universal. D’aqui sorgeix la possibilitat d’una experiéncia
estética auténtica, I’inica manera, en la visio de Nietzsche,
de poder viure la propia vida. D’aquesta manera, el con-
junt de musica, paraula i accido que dona forma al «ritual»
de la tragedia grega pot llegir-se com un qiiestionament de
I’existéncia de ’home i de la seva relacié amb la naturalesa.
Una celebracid de la vida i de la mort, de la perdua i del
retrobament amb el propi «jo», del sentit de pertinenga a
una comunitat, a una cultura o a una manera d’entendre la
vida. En una paraula: pot llegir-se com una «festa», abastant
potser tots els sentits d’aquest concepte.




Col‘loquis de Vic XX - La Festa, 2016, p. 113-118

FEesten (CELEBRACIO)

EmiLia OLIVE

Societat Catalana de Filosofia
(eov43@telefonica.net)

«Totes les families felices s’assemblen, pero les infelices ho
son cadascuna a la seva manera»
(Anna Kareénina, Tolstoi)

La pel‘licula Festen (1998) del realitzador Thomas Vin-
terberg ens explica que familia i amics es reuneixen per ce-
lebrar el 60¢ aniversari del patriarca d’una nissaga de 1’al-
ta burgesia danesa, pare de 4 fills (un dels quals, germana
bessona del protagonista, s’ha suicidat fa escassament dos
mesos). La festa transcorre en la mansié familiar (que és
alhora un hotel), un lloc entre boscos, aillat i aparentment
idil-lic. Tanmateix, la tragédia esclata quan el germa gran
(Christian) decideix revelar el secret familiar: ell i la seva
germana (Linda) de petits van ser victimes d’abusos sexuals
per part del pare. El sinistre acaba d’irrompre enmig de la
festa, allo que mai no havia de sortir de la intimitat de la llar
surt a la llum 1 «I’angel exterminador» s’ha posat en accio!

La pellicula esta rodada seguint els 10 protocols del
Manifest Dogma 95: un moviment cinematografic daneés
dels anys 90 que reivindica la concepcid del cinema com a
art i amb un clar compromis étic. Dins d’aquests postulats
d’un «cinema de tesi», Festen ens mostra que no hi ha res
de «natural», en el sentit d’evident, ni en el discurs cine-
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matografic usual (el nord-america), ni tampoc en la fami-
lia —entesa com a instituci6 representativa de la societat.
Ambdos elements (cinema i familia) es fonamenten sobre
un paradigma de poder préviament donat i construeixen un
relat social inqiiestionat que tanmateix mistifica la realitat.
La voluntat de Vinterberg és desvelar aquesta estructura de
poder i aquestes formes de domini preestablertes que no
s’expliciten mai.

Des de la perspectiva del «discurs cinematograficy, Fes-
ten qliestiona obertament el mode de representacié hegemo-
nic i tipicament burges que segueix uns codis i uns generes
convencionals prefixats pel poder, i que ha domesticat des
de fa anys la nostra manera de mirar. Es el made in Ho-
llywood que ha imposat arreu un tipus de relat allunyat de la
realitat 1 del compromis étic i social, que abusa dels espais
de ficcid (decorats i escenografies), que explota sempre els
mateixos generes estereotipats, que atorga rols estandar-
ditzats als seus personatges (per exemple de genere), que
altera les convencions temporals i que rescata, sempre que
pot, ’espectador amb un oporta final feli¢. Contra aquesta
forma de poder de la representacid, Dogma 95 vol posar el
cine al servei de la «veritat», usant un discurs cinematogra-
fic que cerca el realisme del format documental, que defuig
les ambicions tecniques i les posades en escena irreals. Fes-
ten esta rodada camera en ma i sense evitar els moviments
inestables i bruscos (pero expressius), amb so directe i sense
musica (de fons) i en localitzacions reals. De fet, és com si
la camera es colés durant les 24 hores que dura la vivencia
de la festa familiar i ens acompanyés en el procés de revela-
ci6 de la veritat en temps real.

Des de la perspectiva del «discurs narratiuy, el relat tam-
bé arremet contra el poder, sobretot el patriarcal, present
en la familia i la societat. Festen és el revers més inquietant
d’aquelles pel-licules domestiques (rodades en super 8!)
que mostren la cara més entranyable de la familia durant
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els seus rituals de celebracio. Tota la pel-licula es teixeix en
una tensio continua al voltant de la festa d’aniversari del
patriarca: entre la seva consecucié —com a repeticio del
ritual familiar que garanteix la continuitat de /’statu quo i
perpetua ’ocultacio dels secrets familiars— i la seva rup-
tura —amb els discursos del primogenit que pretenen tren-
car les aparences i desvelar la veritat. La festa és el lloc on
s’han de «salvar les aparences», pero alhora ¢és el lloc de la
seva dislocacio: és on els problemes no resolts i alldo mai
no dit emergeix amb crueltat (sabem que sovint les festes
son 1’ocasio del trencament de 1’harmonia familiar). Totes
les families (com la societat burgesa —i els estats) s’han
construit a partir d’un relat fundacional que es normativitza
i que els dona coheréncia i continuitat; 1 de fet la festa fami-
liar amb els seu ritual (sopar, ball, bromes i discursos) esta
pensada per renovar i perpetuar la tradicié. Pero aixo ma-
teix genera un residu, quelcom del qual mai no es parla per-
que podria dinamitar el «relat oficial». Festen explica que
aquesta ¢€s la tensio inquietant sobre la qual es fonamenten
les estructures familiars i socials, 1 que quan aquesta tensio
s’esquerda (per exemple, en plena celebracid) emergeix el
no-dit-fins-ara en la forma del sinistre, precisament perque
el secret aterridor que ens amenaga prové de la intimitat.
I quin és el secret que uneix la familia del film? Doncs
possiblement el més sinistre de tots: el tabu de 1’incest, la
transgressio del qual posa en perill els llagos familiars i les
relacions socials. Vinterberg retrata la pitjor de les relacions
de dominaci6, la d’un pare despotic, traumatitzat i obsedit
per les relacions sexuals, abusador de dos dels seus 2 fills
(bessons) i que compta amb la complicitat d’una esposa
submisa i preocupada només pel manteniment de les apa-
rences socials.

De fet, ambdés progenitors reprodueixen un model so-
cial propi de la burgesia benestant, subtilment violenta i
autoritaria. Si fem una lectura sociopolitica, la familia es-
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devé el mirall de les relacions de dominacié que hi ha a
la societat: la dentncia del domini del pare sobre els fills
¢s alhora la critica al domini de la burgesia sobre la classe
treballadora i les minories étniques (representats pel servei i
el promes negre de la germana), que fan també seva la 1lui-
ta emancipadora del fill. El rerefons del feixisme també hi
esta omnipresent, perque un patriarca que fa llei de la seva
voluntat, que considera que tots els membres de la familia
estan a la seva disposicio, representa un feixisme on el dic-
tador entén que el poble és una extensio de la seva voluntat
i que la seva paraula (o necessitat) és Diktat.

Si atenem ara a la manera com es revela el secret fami-
liar, la pel-licula considera que desocultar la veritat no és un
fenomen immediat, sind que implica una recerca i un esde-
venir-se processual, en el qual la paraula té una funci6 sim-
bolica fonamental: la paraula parlada i escrita té la funcid
de fer apareixer en el discurs I’essencial, és el mecanisme
per treure a la llum el passat i alliberar-nos-en (Ordet, de
Dreyer, ressona en aquest us de la paraula que ressuscita).
Christian arriba a la celebracid sol i decidit a desvelar el
secret familiar en 3 discursos successius 1 concentrics, ca-
dascun dels quals ens va revelant una cara de la veritat i, a
la manera de les intrigues de Hitchcock, acosta pas a pas el
protagonista (i I’espectador) a la catarsi final. Pero el prota-
gonista s’assembla a Cassandra, i les seves paraules tampoc
no son cregudes perque representen una traicio a la familia
1 als secrets que s’han de mantenir clausurats. En el primer
discurs fa publics els anys d’abusos sexuals del pare cap a
ell i la seva germana bessona (Linda), que fa 2 mesos que
s’ha suicidat; I’anomena «el conte de la veritat» i porta el
titol inquietant: «Quan el pare es banyavay (1’aigua apareix
com un segon element simbolic perque purifica i neteja de
la bruticia moral: la banyera on se suicidara la germana;
I’obsessio per la neteja del pare; I’aigua dels titols de crédit
al principi i al final de la pel-licula...). El 2n 1 3r discursos
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acusen el pare d’assassinat i la mare de complicitat (respec-
tivament) 1, tot i que Christian compti amb el suport i I’ajut
del servei (que també ha patit durant anys 1’autoritarisme
del pare), la reaccio dels convidats i familiars és primer
d’incredulitat (com si de fet res no s’hagués verbalitzat), i
després —davant de I’horror creixent— desfermen tota la
violéncia continguda fins aleshores: I’apallissen, agredeixen
el servei i, com a colofd, tots els assistents ja beguts canten
una cangd clarament racista dedicada al promes negre de
la germana. Finalment, el desllorigador (el McGuffing hit-
chkockia) és la lectura d’una carta postuma de la germana
morta on escriu: «El pare ha tornat a comengar. Ara ho fa
en somnis, pero jo ja no puc més. Me’n vaigy. La carta és la
paraula que rescata i el que permet la catarsi i I’alliberament
de les victimes.

Ara bé, aquesta catarsi final jimplica la superacié de la
relacio de poder en el si de la institucié familiar? A jutjar
pel pla final de la pel-licula sembla que no és aixi. Men-
tre el patriarca és convidat a abandonar la familia (durant
I’esmorzar del mati), es mostra un primer pla de Christian
pensaros i enigmatic, darrere del qual emergeix la figura de
I’avi patern (que sabem que sempre s’ha comportat de ma-
nera tan autoritaria com el seu fill), la qual cosa suggereix
que la tradici6 tendeix a perpetuar-se, que €s dificil ender-
rocar el poder (social i patriarcal) i que desvelar la veritat
1 denunciar 1’opressio no significa sempre superar-les. Les
tensions persisteixen en el si de la familia i de la societat i,
contra el que Hollywood ens té acostumats, aquesta celebra-
ci6 no acaba bé ni es tanca amb cap happy end.

A Festen no hi ha final feli¢ perque ha mostrat el rostre
del sinistre que es cova en les histories més familiars. Si-
nistre (segons Eugenio Trias a El bell i el sinistre) és allo
que, havent de romandre ocult, tanmateix es manifesta; allo
que tot i ser molt familiar i proper, esdevé incomode i in-
suportable en revelar-se. A Celebracio hi ha una tensio que
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mai s’acaba de resoldre entre la intimitat familiar i el secret
que la fa inhospita, entre el poder i les relacions socials. En
una paraula: Festen mostra el rostre més Unheimlich de les
relacions familiars i socials: aquella «taca» que apareixia
ja en les tragedies gregues i que mai no s’arribava a nete-
jar. Parafrasejant Rilke (Elegies de Duino): «Algunes festes
familiars (com aquesta) son el limit del sinistre que podem
arribar a suportary.




Col‘loquis de Vic XX - La Festa, 2016, p. 119-127

LA FESTA I CESTETICA POSTMODER-
NA: COS, GENERE I IDENTITAT

RAQUEL CERCOS 1 RAICHS

Universitat de Barcelona

Sense cabdell, sense cap fil daurat que ens asseguri un
placid trajecte, ens submergim en el laberint conceptual de
la festa. Tan bon punt creuem el seu Ilindar, una munié de
camins i viaranys donen fe de les multiples interpretacions
que, des dels diversos paradigmes i disciplines, han abor-
dat la complexa i paradoxal naturalesa d’aquest fet estétic
total.

Per tant, a I’hora de realitzar el nostre primer pas, hau-
rem de decidir, per exemple, si el que ens interessa és se-
guir les petjades del socioleg Talcott-Parsons que, des de
I’estructural-funcionalisme, va concebre la festa com a
element normatiu i ritual destinat a 1’establiment de rela-
cions socials equilibrades a fi d’assolir la cohesid social,
o emprendre el nostre recorregut a redos d’aquells para-
digmes hereus del gir lingiiistic caracteritzats no només
per haver abordat la festa des de la interdisciplinarietat,
sind per destacar els aspectes performatius de creacio de
noves realitats simboliques, tot atenent els elements mar-
ginals, disfuncionals i subversius que trastoquen 1’ordre
social.

Sens dubte la tematica de la nostra comunicacid ens im-
pulsa a transitar per aquestes darreres sendes. Immersos en
una cultura fragmentada i en un sistema economic i politic
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que emfasitza 1’individualisme, la multiplicitat d’identi-
tats hibrides i heterogenies basades en el génere, I’¢tnia, o
I’orientacio sexual, esdevenen, ara, tolerades i celebrades.
No cal dir, doncs, que els discursos postmoderns han per-
mes I’emergencia de I’era de les identitats'.

Arribats a aquest punt, i amb la intenci6 de posar fil a
I’agulla a la nostra singladura, considerem oportu dur a ter-
me, en una primera instancia, un retrat de caire sociologic
de la festa. Seguidament, i gracies als camins oberts per la
Queer Theory, analitzarem les possibilitats subversives de
la identitat. Per tltim, transitarem per la sendera pedagogica
a fi de copsar les noves formes de socialitzacio esteticofes-
tives i les seves conseqiiencies en 1’educacio.

Servint-nos de les possibilitats que ens ofereix un gran
angular, ’escenari festiu actual resulta una amalgama de
simbols i rituals de caire premodern, modern i postmodern.
No en va, el professor Octavi Fullat®, va utilitzar el concepte
de palimpsest en un intent de caracteritzar una €poca on cap
ortodoxia es pot adoptar sense irona, car totes les tradicions
semblen retenir alguna validesa.

Si moltes de les nostres festes majors —rituals d’epifa-
nia, mort i resurreccio— ens traslladen al paradigma pre-
modern; la refundacio dels Jocs Olimpics —festa de 1’es-
port per antonomasia— de la ma de Pierre de Frédy, bar6
de Coubertin, adopta les premisses d’'una modernitat carac-
teritzada per una incipient cultura de 1’oci, on el cultiu de
la llibertat, el desinteres, la diversio i el desenvolupament
de la personalitat esdevindran les seves caracteristiques es-
sencials.

1. M. GaucHet, La religion en la democracia. Barcelona: El cobre
ediciones, 2003.

2. O. Furrar, El siglo postmoderno 1900-2001. Barcelona: Critica,
2002.
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Com a exemple dels signes d’aquest temps postmetafi-
sic, posthuma i postorganic, destaquem les raves’, els bo-
tellons? o els happenings —actes de culte amb altes dosis
d’improvisacié entorn a la idea de performance—, les arrels
dels quals, i1 seguint la tesi de Rodrigo Larrain®, les trobem
en el moviment Aippy i els estudiants contestataris de Ber-
keley i Paris.

Nogensmenys, la Fira de la Musica i les Arts de Woods-
tock celebrada I’any 1969 propicia I’emergéncia d’un uni-
vers musicalitzat. Al mateix temps, les revoltes juvenils
guiades pels ideals de pau i amor, capgiraren la visid de
la sexualitat i els rols de geénere tot obrint nous camins per
I’alliberaci6 de la consciéncia a partir de la psicodélia.

Lunivers festiu contemporani tampoc es podra entendre
sense destacar el desdibuixament de la frontera entre el dia
i la nit amb ’aparici6 dels affer hours o I’is massiu de les
xarxes socials com el Facebook, el Twitter o els Whatsapp,
responsables de modificar no nomeés la manera de comuni-
car-nos i, per tant, de pensar, siné tamb¢ d’articular nous

3. Festes multitudinaries on la musica fecno i, en general, la musica
de primera materia numerica, il-lustren 1’esséncia de la cibercultura, és
a dir, com més universal, menys totalitzador, car tot tipus de musiques
¢tniques, religioses, classiques es mostregen, s’extreuen de la seva si-
tuacié d’origen, es mesclen i es transformen i finalment s’ofereixen a
una audiéncia compromesa amb un aprenentatge permanent. (P. LEvy,
La cibercultura, el segon diluvi?, Barcelona: Edicions de la Universitat
Oberta de Catalunya, 1998, p. 112).

4. El botellon, descrit per Artemio Baigorri com a conflicte postmo-
dern, representa un fenomen de masses producte de la creativitat juvenil
i expressio de refus de molts joves al consumisme implantat pels locals
d’oci nocturn. (A. BaiGorri, «El botellon: glocalizando un conflicto post-
moderno», Turismo, ocio y deporte: VIII Congreso de Sociologia, p. 111-
130, 2004).

5. R. Larrain, «La posmodernidad como obra de los Hippies», Ars
Brevis, (1998): 137-148.
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escenaris espaciotemporals i de convocatoria. De fet, cada
vegada son més les activitats estéticofestives que sorgeixen
de manera espontania, un clar exemple el tenim en el feno-
men del Flash mob® (multitud llampec) o Smart mob (mul-
titud intel-ligent). No cal dir que ara, més que mai, ens tro-
bem enfront d’una nova conceptualitzacié de I’ésser huma.
Parlem de /’homo digitalis o ciborg. Un hibrid de maquina
i organisme —teoritzat per la feminista Dona Haraway’—
capag¢ d’interaccionar amb el hardware i el software, creant
simbiosis entre el pensament, la carn, I’electricitat i I’entorn
exterior®,

Aquest selfie sociologic ens ha permes identificar, al-
menys, dues peculiaritats de la festa postmoderna: com a
fenomen de fugida i alliberaci6 de la vida quotidiana i com
a critica de la realitat en un intent de subversié de I’ordre
social i creacio de nous llenguatges i imaginaris. Com ja
s’ha deixat palés en linies precedents, la darrera accepcio
devindra focus de la nostra atencio.

Perque a I’hora d’analitzar les activitats festives propi-
ciades des dels moviments queer es posa de manifest la seva
expressa intencié d’alterar i desplacar les nocions natura-
litzades de sexe i génere responsables de sustentar 1’hege-
monia masculina i heterosexista. No oblidem que el terme
queer és una injuria, d’aqui que tant les accions politiques
empreses pels seus representants, com en la produccid dels
seus discursos filosofics s’adopti una posicid critica i con-

6. Grup d’individus (sense cap afiliacié aparent) que es reuneixen
simultaniament, transitoriament i voluntaria en un espai public per tal de
realitzar accions simboliques i després desapareixer d’imprevist.

7. D. HarAwAY, Ciencia, cyborgs y mujeres. Madrid: Catedra, Univer-
sitat de Valencia, Instituto de la Mujer, 1995.

8. D. KERCKHOVE, Inteligencias en conexion, hacia una sociedad de la
web. Barcelona: Gedisa, 1999.
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testataria vers efectes normatius i disciplinaris de tota for-
maci6 identitaria’®.

Hereus del postestructuralisme francés, o més ben dit,
fruit de les diverses interpretacions que des del continent
america es realitzaren de les tesis de Foucault, Derrida o La-
can'’, la Teoria Queer sorgi a finals dels vuitanta per ampliar
el camp dels estudis lésbics i1 gais responsables de delimitar
—a partir d’estudis empirics— la «diferéncia homosexual.
Les reflexions teoriques provinents d’aquesta nova sensibi-
litat obriran el seu camp d’estudi no només a la multiplicitat
de diferéncies sexuals, sind també a les relacionades amb
I’¢tnia, la classe o el genere.

Clau de volta de 1’acci6 politica, les reivindicacions de
caracter festiu serviren, tanmateix, per conformar un proli-
fic i complex corpus teoric. No endebades, gracies a ’assis-
téncia a un festival de drag-queens, la filosofa Judith Butler

9. Un dels grups activistes queer espanyol —el col-lectiu Hartza—
proposa la segiient declaracio de principis: «Somos sextranjeros. Somos
extrangéneros. Resistimos a lo humano, a ser persona, sujeto o individuo.
Nuestro sexo es protésico, cibernético, precario, multiple. Cuerpos que
importan. Cuerpos que soportan. Cuerpos que sudan. Drogamos nues-
tros cuerpos, los operamos, los hormonamos, los modificamos. Resisti-
mos con cuerpos transfronterizos, abyectos, sucios, raros. Resistimos al
cuerpo médicopolicial [...] resistimos a la criminalizacion de 1@s tra-
bajador@s del sexo. Combatimos la matriz heterosexual, la lesbofobia,
la homofobia y la transfobia institucionales. Okupamos el espacio de la
asignacion de género y sexo, y resistimos en los laboratorios» Hartza
(collectiu) «Desdramatizando nuestros DNIsy», 2003, a_http://www.hart-
za.com/dniqueer.htm (consulta 18 de setembre de 2015).

10. La Teoria Queer, segons Tamsin Spargo, es fa resso del llegat
postestructuralista a partir dels models psicoanalitics de la identitat des-
centrada i inestable de Lacan, de la deconstruccid de les estructures con-
ceptuals i lingliistiques binaries de Derrida i del model de discurs, de
coneixement i de poder de Foucault. (T. Searco, Foucault y la Teoria
Queer. Barcelona: Gedisa, 2004, p. 53).
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—una de les maximes representants de la Queer Theory—
concebi el génere com a performance. Un vertader gir co-
pernica al desplagar el génere, dels postulats de la metafisi-
ca on es trobava inserit, als de ’estética.

Perd no ens avancem en els plantejaments de 1’autora
americana. Tal vegada seria més esclaridor abordar, en pri-
mera instancia, una de les idees fortes a partir de la qual
s’articulara el llibre Gender Trouble: Feminism and the Sub-
version of Identity publicat als noranta i considerat el vade-
mecum del postfeminisme. I és que per a Butler, s’hauria
de concebre el génere com la condici6 minima d’intelli-
gibilitat dels individus. Per tant, la deconstruccié d’aquest
concepte es convertira en una revisioé general de la qiiestid
identitaria.

De resultes d’aquesta premissa, el sexe biologic es con-
siderara una construcci6 cultural. Per aquesta rao, definir el
genere com a fenomen cultural del sexe i com a quelcom
estable ja no tindra sentit. Es més, tal com anunciara Butler,
el sexe ha estat sempre génere: «Quiza esta construccion
llamada ‘sexo’ esta tan culturalmente construida como el
género, de hecho, tal vez siempre fue género, con la conse-
cuencia de que la distincion entre sexo y género no existe
como tal»'!.

A redoés de les explicacions precedents, les categories de
genere 1 sexe s’entendran com a construccions discursives
que s’inscriuen en els nostres cossos i en la nostra subjecti-
vitat gracies a la reiteracié de normes reguladores de poder
que produeixen allo que intenten descriure. El génere esdevé
aixi un acte performatiu'?, sotmes a tot tipus de coaccions,

11. J. BUTLER, El género en disputa. El feminismo y la subversion de
la identidad. Barcelona: Paidos, 2007, p. 40.

12. Per entendre i contextualitzar la concepci6 de la identitat de ge-
nere com el resultat de la repeticié d’invocacions performatives de la
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castigs i sancions per a tots aquells que no el representen bé,
ja sigui pels seus moviments corporals o per la seva opcid
sexual (recordem que a cada geénere se li especifica una se-
xualitat marcada per la heteronormativitat).

Tanmateix, la for¢a del discurs performatiu de geénere
mai esdevindra totalitari, car les normes mai resten inscri-
tes en pedra i, per tant, sempre es produiran insubordina-
cions. En efecte, la forga inherent d’aquesta multitud queer
(d’aquests individus rars, estranys, fora de la norma) rau en
el fet que en el seu cos es personifica aquest fracas o residu
de la historia de les tecnologies de normalitzacié de la sub-
jectivitat sexual.

Existeix, doncs, la possibilitat d’alterar, desplacar i sub-
vertir la nostra identitat genérica. Una oportunitat excel-lent
la trobarem en I’ambit ladic i festiu. Parlem de les perfor-
mances drag-queen 1 king, de les manifestacions de la cul-
tura butch i femme o de les propostes que al nostre territo-
ri porten a terme els grups de Dj’s femenines Clit Power,
LesFatales i SoyTomboy'®. Col‘lectius que, impregnats de
la nova sensibilitat postmoderna, utilitzaran la ironia, allo
burlesc, el pastitx i la parodia per invocar nous discursos
i practiques allunyades de les convencions establertes pel
sistema heterosexual. Sera, doncs, a partir de la teatralit-

llei heterosexual desenvolupada per Judith Butler, ens hem de remetre a
I’analisi de la nocié de performativitat lingtiistica formulada per Austin
i la relectura de la mateixa a carrec de Jacques Derrida. Una breu expli-
cacio6 ens I’ofereix Beatriz Preciado a «Sobre la nocién de performativi-
dady» Seminari / Taller Retoricas del Género, Universidad Internacional
de Andalucia, 2003, a http://ayp.unia.es/index.php?option=com_con-
tent&task=view&id=425 (consulta 2 d’octubre de 2015).

13. T. Lorez, «Entre DJ fatales, Clit Power y Tomboy: activismo
queer en el underground electronico espafiol», Estudios de Comunica-
cion y Politica, 33, marg-abril (2014): 71-85 [http://version.xoc.uam.mx/
MostrarPDEphp (consulta 5 d’octubre de 2015)].
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zacio hiperbolica de la feminitat i de la masculinitat que
s’evidenciara ’artificialitat de les diferéncies de génere, o
com ens dira Butler, es posara de manifest que la identitat
original sobre la que s’articula el génere €s una imitacio
sense un origen'*.

En definitiva, el feminisme gueer ens esperona a repen-
sar i transformar el nostre propi jo a partir de politiques de
coalicié mobils i fluides tot revolucionant les nostres re-
lacions afectives. De fet, aquesta subversio de la identitat
passa per arriscar-nos i poder comprendre la inestabilitat, la
incoheréncia i 1’opacitat de les nostres identitats.

Sens dubte les noves formes de socialitzacio esteticofes-
tives, moltes de les quals s’han referenciat en aquest escrit,
comporten unes clares conseqiiéncies per a 1’educacio. No
cal dir que fins i tot ens hauriem de replantejar el mateix
concepte de formacio i apostar per la idea de Bildung com
a formaci6 plastica (Formung) tal com ens va fer entendre
I’artista i performer alemany Joseph Beuys'®. Aquesta con-
cepcid de la formacid identitaria, estretament lligada a la
idea de perfomance, no és altra cosa que una nova inter-
pretacio del concepte «tot home és un artistay —formulat a
la modernitat pel pintor renaixentista Albert Durero o pels
romantics Novalis i Nietzsche— on s’emfatitza la importan-
cia de la imaginacio i la creativitat, en una aventura personal
dibuixada al llarg d’un procés obert d’autoeducacié. I en
aquest procés emmarcat en una societat on es desdibuixen
els ritus de pas, el cos es converteix en materia simbolica,

14. J. BUTLER, El género en disputa. El feminismo y la subversion de
la identidad. Barcelona: Paidos, 2007, p. 269.

15. R. CErcos, «Joseph Beuys y la estética de la memoria: cuando el
arte dialoga con la politica» Seminari Iduna 7 (coord. Angel C. Moreu;
Héctor Salinas), Barcelona: Publicacions i Edicions de la Universitat de
Barcelona, 2011.
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en espai d’inscripcid subjectiva'®. Cossos tatuats, anellats,
hormonats, donen fe de la necessitat de molts joves d’ex-
pressar la seva identitat a través de la imatge corporal.

En un moén, postmetafisic, on tot és passatger, la reva-
loritzacio de tota accié improvisada, de tot acte espontani,
manifesta I’anhel de la joventut de no sucumbir a una iden-
titat establerta pels discursos hegemonics. Com ens dira
Alain Touraine:

«La idea de sujeto tiene dos destinos posibles: o ella se
identifica con la sociedad, y mas directamente con el poder,
0, al contrario, ella se transforma en principio de libertad
y de responsabilidad personales. [...] Cada uno de nosotros
debe elegir entre ser el sujeto de la sociedad, como lo fui-
mos antes de un rey, o ser un sujeto personal que defiende
su derecho individual y colectivo de llegar a ser el actor de
su propia vida, de sus propias ideas y de sus conductas»'’.

D’aqui la importancia d’adoptar una postura ¢tica
de responsabilitat vers un mateix i els qui ens envol-
ten tenint sempre present la inherent vulnerabilitat de
la nostra condicid d’homo dramaticus, ja que no som
altra cosa que éssers humans obligats a transitar pels
viaranys laberintics del mén postmodern sense cap
proteccid, talment com si fossim funambulistes'® sense
la seguretat de la xarxa. Al cap i la fi, no som més que
artistes d’un gran circ, el més gran espectacle del mon.

16. J. PLANELLA, «Pedagogia y hermenéutica del cuerpo simbolicoy,
Revista de Educacion, 336, (2005): 189-201.

17. A. TourRAINE, Critica de la modernidad. Madrid: Temas de hoy,
1993, p. 251.

18. Un exemple paradigmatic de concebre el nostre pas per la vida
com un espectacle de risc, recau en la figura del funambulista francés
Philippe Petit, famos per haver passejat sobre una corda fluixa entre les
Torres Bessones de Nova York el 7 d’agost de 1974. (J. MaRrsH, (Director)
Man on Wire (Documental), 2008).
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Col'loquis de Vic XX - La Festa, 2016, p. 128-135

LA FESTA:
EXPERIENTIA OPPOSITORUM

RamMon Morx Camps
Societat Catalana de Filosofia

— Que¢ és una festa, pare? Aquells dies que estan mar-
cats de vermell al calendari?

— Es clar! Ben observat!

— Mira: Cap d’any, Reis, Divendres Sant, Pasqua, Pri-
mer de Maig, Pentecosta, Sant Joan, I’ Assumpci6, La Dia-
da, la Hispanitat...

— Es el Pilar —diu la iaia.

—... Tots Sants, Constitucid, Purissima, Nadal i Sant
Esteve.

La iaia diu que posi el Corpus. El nen pregunta si el Car-
naval és una festa, la meva dona insisteix que no em deixi
Sant Jordi, i jo dic que la Festa Major. Ja us explicaré per
que. Per tant, primera observacio, no totes les festes son
dies festius en sentit laboral. Que no es treballi no deixa de
ser un fet important, pero, potser, Sant Jordi és una festa
més celebrada que el Primer de Maig o la Constitucio.
Quan el cristianisme va establir el diumenge com a dia de
descans, ho va justificar com la celebracio setmanal del
Diumenge Pasqual, pero de fet va implantar la seva versio
del sabat jueu dedicat a Déu i al descans. Un tret huma-
nitzador? Santificaras les festes! Avui tant pot significar
dia festiu com vacances, el mot angles holiday literalment
significa dia sagrat. En canvi el dies dominus, dominical
per als anglosaxons, no és holiday sino simplement wee-
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kend, que ara, per a tothom, engloba dissabte i diumenge:
els jueus poden estar contents.

Els nois pregunten si les festes d’aniversari son també fes-
tes perque no surten al calendari.

— B¢, se celebren?

— I tant, el de totes les amigues —diu la noia.

La iaia diu que també els sants, les onomastiques.

— AixO0 si, dels que tenen «nom normal», que n’hi ha
que no sé ni si surten al santoral.

Dongcs si, se celebren, cada any i el de cadasct, son festes
restringides i intimes. També les noces?

— Algunes, precisament, no en son gaire, de restringi-
des. Lultima a la qual vam anar, tres-centes persones!!! On
vas a parar?

I els natalicis o bateigs? I les graduacions?

— I ’homenatge de quan et van jubilar?

Qui ho nega que son festes? Pero algu protesta que els
anglesos distingeixen bé entre party, privat, celebration,
social, i holiday, festa. Pero per a nosaltres tot son fes-
tes. Del llati festus, -a, -um, adjectiu de tres terminacions:
alegre, celebrat, festiu. El mot se substantiva en la seva
forma neutra: festum. Admetem, doncs, que existeixen fes-
tes de divers format o abast: universals, nacionals, locals,
socials, familiars, intimes... Pero, com diu [’etimologia, el
factor comu i essencial de totes elles és el gaudi, la joia.
Tot i que es fa dificil dir que el sopar intim d’una parella
que celebra anys de casats, i que després surt a ballar,
sigui una festa.

—Pero, per qué? Si només sén dos, no? I si en fossin
tres, si?

Que celebrem?
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Perdoneu I’etnocentrisme per il-lustrar-ho amb el nostre
calendari, pero observem que totes les festes tenen un nom.
La immensa majoria tenen relacié amb el santoral cristia.

— Es clar, som un pais catolic! —diu la iaia.
— Erem! — puntualitza la dona.

De les catorze festes que hem anomenat abans, només cinc
festivitats ostenten una denominacio no religiosa. Son les
celebracions que anomenarem civils, fonamentades en
commemoracions de fets historics. Tret el Cap d’any (festa
de precepte, per cert), resten La Hispanitat, la Diada, el
Primer de Maig, la Constitucio, que totes son efemerides.
Pero aquestes festes tenen més de patriotic que de comme-
moratiu. Tots els paisos tenen diades similars, el 4 de juliol
als Estat Units, el 14 de juliol a Franga, etc. Pretenen ser
una reforgador de la identitat nacional, o de classe. Son
la festa tribal.

— Com la celebraci6 de la Champions! —diu el nano.
— Nadal i Pasqua també son efemeérides —diu la iaia.

Pero és diferent: la Pasqua potser si que té un fonament
historic. Pasqua, la Péssah hebrea, el pas pel desert, que
partint de la lluna plena de primavera, articula tot el cicle
del Carnaval i la Quaresma, Rams, Divendres Sant i la
Pasqua, Pentecosta i el Corpus. Es a dir Pecat i Peniténcia,
Mort i Resurreccio, Comunitat i Universalitzacio. Esdevé,
doncs, una gran catequesi espiritual sobre la dialectica
entre contraris, prenent la primavera i el pas del temps
com a simbol sagrat. Que pesa més el simbol o el relat? La
Teologia o la Historia? Efectivament la Pasqua pot tenir
un fonament historic, pero el Nadal...

—A I’escola ens van ensenyar que Nadal i Sant Joan so6n
la festa dels solsticis d’estiu 1 d’hivern —diu el nen.
— I Tots Sants la celebracio de tardor —diu la nena.
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— Descreguts! —rondina la iaia—. I mira que treure
Sant Josep!

— Era com la festa de la primavera —replica la dona—.
Pero ara ve a ser Sant Jordi.

1 reblem tots que: Com no voleu que el calendari, el siste-
ma de mesura del temps mitjangant el sol i la lluna, no se
celebri a si mateix amb les seves fases lunars i les entrades
de les estacions? Celebrem el cicle del temps.

— Us recordeu de 1’any 2000? Quina bogeria!

— El temps? —es lamenta la iaia—. Abans si que tenia
sentit: ensulfatar abans de sant Isidre i, per fer grau, vere-
mar entre les Marededéus Trobades i la Mercé. Avui en dia,
el que compta només és el temps del rellotge.

— T¢ rad!

— Pero ara les festes més celebrades son els aniversaris
—diu la noia algant el dit.

—1I quan toca, els naixements... i els casaments...

—1I les graduacions.

— I les jubilacions? Que no son, al capdavall, sind ho-
menatges i rituals de pas de les etapes de vida personal!

Celebrem el temps com a cicle i també celebrem la vida, la
nostra vida. Celebrem el temps universal i el temps vital.

— No direu que del dia del meu funeral en fareu una
festa! En sou capagos! —exclama empipada I’avia.

—No, avia!

—Si més no, per aquestes latituds, no!!

Com ho celebrem?

No deiem que la majoria de festes son religioses?

— Pero avui la gent ha deixat d’anar a missa, i no creuen
en res. —diu trista la iaia.
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— Moltes d’elles mai han estat realment festes religio-
ses, ni Sant Esteve, ni Sant Joan, ni Sant Jordi... Son festes
per estar amb la familia, amb els amics...

—Pero se celebren! —es rebota—. Mira la Constitucio,
tothom aprofita el pont per marxar.

— Per vacances de Nadal anem a esquiar, pero no, aquell
dia no, iaia. Ens reunim tots —diu la noia—. Una cosa son
les vacances, i una altra, la festa.

— Aleshores fem el pessebre i I’arbre... —diu el nen.

Esta clar que només aquelles festes que tenen un ritual
son les celebrades:

— I els panellets i les castanyes de Tots Sants, i el sopar
de Cap d’any, amb el raim.

—I'la coca de Sant Joan, i 1’apat familiar de Nadal, amb
els torrons...

— I la Missa del Gall! —diu I’avia.

— I la mona.

— Tot va de tiberis tiberis! —diu algu.

— Si —diu el nen— el berenar del meu «cumple», i els
regals, 1 el pastis.

— Pero per Carnaval el fet més important és disfres-
sar-se participar al ball, a la rua...

—Mira, com 1’11 de setembre! —va dir I’avi, que encara
no havia obert boca.

Oprosats. La festa pot ser celebraciod familiar o intima,
0 bé demostracid col-lectiva i social. Algunes es desenvo-
lupen en [’espai privat, altres discorren en [’espai public,
algunes son organitzades, formals, elegants, assenyades, i
d’altres més a I’atzar, divertides, xarones, arrauxades. Tan-
mateix, una cosa ¢és important: que siguin celebrades d’una
manera determinada. La condicid necessaria per a la festa
és el ritual: una liturgia, que diriem en termes religiosos.
Les festes sense litirgia no soén festes autentiques, tant se
val si son religioses o laiques. La liturgia religiosa de Na-
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dal o Pasqua potser no té prou sentit per a molta gent com
a conseqiiencia de la secularitzacié dominant. Pero, per
contra, els rituals tradicionals a I’ambit familiar han salvat
aquestes festivitats, i potser hi ha d’altres factors que les han
reforgades, posem per cas I’intercanvi de regals nadalencs,
fruit d’una sacralitzacio del consum. Gairebé ho podriem
anomenar The Shopping festival. Onsevulga que les proces-
sons de Setmana Santa o del Corpus Cristi han desaparegut,
la festa s’ha fet invisible. Aixo mateix podem dir de les des-
filades dels Reis d’Orient, o del Carnaval. No cal dir res de
les parades militars! Les festes mancades de ritual propi, si
no han desaparegut, només son dies en vermell al calendari,
dies d’esbarjo per anar a cagar bolets o per quedar-se en
sabatilles a casa, descansant. Ritual o mort!

ExperiENcia. Perdoneu aquesta faula infantil per a una
comunicaci6 s’entén que és filosofica, pero, per la comple-
xitat del tema, no m’he vist amb cor de fer-ho d’una altra
manera. M’emparo en el fet que també Plato o Berkeley van
usar el dialeg com a metode. La festa és un problema polie-
dric i alguns exempla, propis d’un posicionament empirista,
m’han ajudat a fer una aproximacié a aquesta complexitat.
Que em perdoni Nicolau de Cusa pel titol, La Festa: Expe-
rientia oppositorum.

Si m’he atrevit a exposar en aquests col-loquis és, jus-
tament, per la meva experiéncia durant vint-i-cinc anys en
la creacio i desenvolupament d’una festa, és a dir des de la
seva creacio.

Vaig rebre un encarrec de I’ajuntament d’un poble; di-
guem: el meu poble. Les autoritats havien rebut la queixa
d’un col-lectiu de joves que protestaven per la manca
d’atencid vers el jovent: ni casal de joves, ni actes festius
que connectessin amb els seus interessos. [Jalcalde, desit-
jos de complaure’ls, va convocar un consell de notables, jo
entre ells. Em va sorprendre que el joves acudissin a 1’ajun-
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tament. Anys enrere, els de la meva generacié érem més ex-
peditius: si voliem alguna cosa, la féiem. Pero potser hem
de valorar com un fet positiu la confianca dels joves en les
institucions democratiques, la nostra havia estat una época
en blanc i negre.

Aquell any jo havia estat a la Patum de Berga, em va en-
tusiasmar 1’ambient de la Festa, un dels pocs balls de Cor-
pus de quedaven vius. Una experi¢ncia de gaudi. Una ber-
guedana de la meva edat em va aclarir que abans, amb els
balls, només hi saltaven «alguna canalla assilvestrada i els
tontos del poble. Ara hi salta tothomy». Es a partir dels any
setanta que la festa es transforma en un fenomen de mas-
ses, en una borratxera dionisiaca de ball, foc 1 mau-mau.
Tradicio i innovacio. Seny i rauxa. Apol-lo i Dionis. La Pa-
tum és, ensems, una de les senyes d’identitat col-lectiva del
nostre poble i patrimoni de la humanitat. Local i global. Les
comunitats es projecten a I’exterior i es distingeixen entre
elles amb la festa: els Sanfermines, la Oktoberfest, Saint
Patrick’s day, els Carnavals de Rio...

Em vaig inspirar en aquella festa i, amb els joves, vam
crear una festa d’arrel tradicional amb versions de les figu-
res del folklore local: ball de diables, versots, bestiari de
foc, nans i gegants, ball de bastons, danses populars, gralles
itabal, acordid diatonic, cobla de tres quartans, pero, també,
afegint-hi musica electronica, ginys pirotécnics, dansa con-
temporania, i, enguany, teatre de text. Tradicio i innovacio.
Es van organitzar tallers musicals, de construccio dels ele-
ments 1 de vestuari per al joves, i més endavant per a no tan
joves, sota I’assessorament de professionals de la musica,
la dansa, del figurisme i de I’escenografia. Popular i profes-
sional. Improvisacio i disseny. El format de la festa va anar
creixent: cercavila i1 balls a plaga amb els diversos entre-
mesos, espectacle teatral amb tots els elements narrant una
historia de tema contemporani: de la qual és la defensa del
medi ambient, és a dir, una relectura de la lluita ancestral
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del bé contra el mal. La Festa acaba amb I’apoteosi final, un
castell de focs artificials i el correfocs. La Festa, suportada
economicament per 1’ajuntament, esta preparada i interpre-
tada pels veins, ballada i representada pels carrers del poble
durant la Festa Major. Conviu en el programa d’actes amb
I’Ofici solemne, els balls de gala de les entitats recreatives,
els jocs infantils, les sardanes a plaga, etc. i, fora de progra-
ma, amb el dinar amb tots els parents, 1 els gintonics amb
els amics al cafe. Familiar, privat i public. Sacre i profa.
Politic i civil.

En conclusid, la Festa és 1’expressio —la celebracio—
de nosaltres mateixos. La Festa és un gresol on se sintetit-
zen els contraris. Nosaltres som irreductiblement contradic-
toris. Pero per damunt de tot la festa és gaudi, joia. I, com
a creacid col‘lectiva, la condicid necessaria de la Festa és
el ritual, per accid, per passio i, €s clar, per repeticid. Pero
compte amb la repeticid! Recordem la Carta a Meneceu
d’Epicur: «Perque ni festes i banquets continus [...] engen-
dren una vida plaent». Al lector atent no li ha de passar des-
apercebuda la paraula continu. La festa requereix que sigui
un fet excepcional. Diguem, un cop 1’any?
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LA FESTA COM A ESPECTACLE: UNA
ANALISI DES DEL PUNT DE VISTA
ECONOMIC

Davip CEBALLOS HORNERO

Universitat de Barcelona

«Festa» €s un concepte que ens recorda que la celebra-
ci6 €s una activitat humana que es mou entre I’organitzat i
I’espontani. Organitzat perque tota festa necessita d’un mi-
nim de logistica i de planificacid, i espontani perque respon
a la transgressio de les regles. Aquesta espontaneitat atrau
un comportament col-lectiu de masses perque la festa té un
sentit de reunid social i transgressié que crida a una deter-
minada irracionalitat en la que I’individu cedeix una part de
la seva autonomia per retrobar-la en la comunitat.

Lorganitzaci6 de festes és d’interes per als poders o es
presta al seu aprofitament. Al ser la festa un mitja de mani-
festacio social des de vincles de plaer i felicitat que propi-
cien la construccié d’una comunitat, aixo ho tenen present
els poders politics i socioecondmics perque oficialitza un
suport i un ordre de la reivindicacio, i en definitiva permet
fer-lo servir com a instrument d’acci6 de masses.

Aquesta accid de masses necessita, principalment, ser
atractiva perque les possibilitats d’ocupacié del temps i la
seva organitzacié competeixen, de la mateixa manera que la
intenci6 de 1’Gs de la festa, per diferents poders i interessos.
Una competéncia que aviat va fer que la festa es concebés
com a potencial espectacle d’atraccido de masses. Ja hi ha
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proves a I’antiga Roma i han seguit fins avui en dia, on per
exemple la majoria d’espectacles esportius son poc més que
una festa.

Un espectacle es defineix a partir de dos factors fona-
mentals: la congregacio d’un public nombros i la capacitat
de moure I’anim dels presents. Lespectacle és 1’instrument
d’accid de masses per fer de la festa una imposicié o difusid
velada d’una cultura o un interes politic o socioeconomic.

La festa com a espectacle rau en el divertiment del pu-
blic per tenir el seu favor, i com en 1’época romana, durant
tota la historia s’ha estat fent servir per escalfar, dirigir o
reafirmar un interes politic i / o socioeconomic. Pero 1’exit
d’aquest tipus de festa depén en gran mesura de la seva vi-
sibilitat i capacitat d’atraccio, i aixo ens porta directament
a I’objecte d’aquesta ponéncia, que és la part economica.

Com en I’antiga Roma, es competeix per fer (en el lexic
dels interessos que mou, en oferir a la comunitat) grans es-
pectacles que al final es mesuren pels dies de durada i inten-
sitat de les activitats que contenen, en termes més homoge-
nis el cost economic (o en el Iéxic dels interessos que mou,
en I’impacte economic). Vull dir, no hi ha festa que sigui un
gran espectacle que no sigui cara. Com les pel-licules, una
noticia que es divulga i atrau és que sigui la més cara de la
Historia.

Lanalisi economica de la festa com a espectacle la farem
des de dos components: el del cost de la propia activitat i el
del cost de les infraestructures que requereix. Els romans ja
ho coneixien i aixi els emperadors no només competien pels
ludi circenses amb més animals, gladiadors..., sind també
per construir els teatres i amfiteatres més grans per poder
acollir el major nombre d’assistents i ser els més ben recor-
dats.

A partir d’aquest context, la tesi que defensaré és: la fes-
ta s’ha convertit en un espectacle, amb una funcié no nomeés
de divertiment public, sin6 d’aprofitament d’influéncia del
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poder a partir d’acci6 de masses. I com a conseqii¢ncia, la
festa ha esdevingut un acte public car, on la visibilitat dels
diners abocats també son importants en la funcio d’accepta-
cid 1 accid de masses.

Miraré de defensar la meva tesi a partir de dues hipotesis
a provar:

1/ Si la festa €s un espectacle public car, ha d’atraure im-
portants quantitats de finangament;. Aquesta hipotesi la des-
envoluparé a partir de I’analisi de la despesa publica en festes.

2/ Si la festa €s un espectacle d’aprofitament de 1’accio
de masses, la seva organitzacid ha d’acceptar el seu paper
d’influéncia social i deixar-se organitzar, fet que desenvo-
luparé a partir de 1’analisi economica de com es defensa
politicament.

La primera hipotesi la podem comprovar a partir de
I’analisi de 1’evolucid de la despesa publica en el finanga-
ment d’activitats recreatives i culturals. A Espanya aquesta
despesa es concentra principalment en els ens locals (Ajun-
taments i comarques, principalment) i si s’analitza la seva
evolucio durant els anys de crisi (2007-2012). Es pot com-
provar que en les activitats recreatives, de cultura i de reli-
gi0, que agrupen des d’activitats esportives fins a les festes
dels pobles, la despesa en mitjans de comunicacio, festes i
esports no ha variat gaire (i fins i tot en alguns ha pujat, com
els serveis recreatius i esports) en aquest periode, mentre
que la despesa cultural ha caigut més del 10%.

Una altra dada que referenda aquesta hipotesi és que la
despesa social que més rapidament s’ha recuperat, en I’am-
bit local, son les subvencions a entitats 1 associacions de
tipus cultural i esportiu.

Per tant, s’observa un important i continu suport econo-
mic del finangament public a les festes, mostra de 1’interés
politic. Aquest finangament public es justifica perque les
festes cada vegada han de competir més pel seu nombre
creixent i la voluntat d’exhibir una activitat major .
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La segona hipotesi, mesurada a partir de la defensa
politica de la festa, per al cas espanyol, per exemple (tot i
que no sigui traslladable totalment a Catalunya) és visible
el suport pressupostari a la festa taurina, malgrat que molt
ajuntaments i arees geografiques han adoptat una legislacio
contraria al maltractament d’animals. No obstant aixo, cada
any surten més de 500 milions d’euros per finangar aquesta
festa, que també té reservat un espai televisiu de gran pro-
jeccio.

A partir d’aquest exemple, és facil imaginar-se altres
exemples més locals de suport a determinades tradicions
amb un fort suport economic, tant en infraestructures es-
pecialitzades com en difusi6 mediatica, per atraure més in-
terés 1 més gent per voluntat expressa dels poders publics.
Aixo suposa que el caire espontani de la festa es relega a fi
que el poder o I’interes politic pugui tenir el seu instrument
d’accid de masses.

Per tant, del detall d’aquestes dues hipotesis i la seva
validacié a partir de dades empiriques, es conclou que des
del punt de vista economic, la festa s’ha convertit en un
espectacle, amb una funcié no només de divertiment public,
sind d’aprofitament d’influéncia del poder a partir d’accio
de masses. I com a conseqiiéncia, la festa ha esdevingut un
acte public car, on la visibilitat dels diners abocats també
son importants en la funcié d’acceptacio i accid de masses.
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LA FESTA POPULAR COM A
EXPRESSIO DE LIMPERSONAL

NoEL VICENS BOILEAU

Universitat de les Illes Balears
noelvb90@hotmail.com

Lobjectiu de la meva presentacio és analitzar la festa po-
pular com un fet social des de la perspectiva de 1’antropolo-
gia filosofica d’Ortega y Gasset. Em centraré en dues obres
que en la concepcid antropologica d’Ortega son de gran im-
portancia: la Meditacion de la técnica, en tant que un tracte
individual i genéric de I’home, i El hombre y la gente, on fa
el salt d’allo individual al fet col-lectiu.

En primer lloc, hem d’entendre la festa popular des d’un
punt de vista molt genéric, és a dir, aixi anomenarem aquell
esdeveniment social que requereix d’una associacio interin-
dividual per celebrar qualque cosa que té a veure amb la
comunitat a la que pertanyen uns homes determinats. Po-
driem entendre aquesta celebracié com una accié o un com-
portament huma en el que cada ésser individual participa
de manera personal perque tal fet en la seva circumstancia
tingui existéncia en el moén. En altres paraules, la festa com
esdeveniment social necessitaria la labor activa i creadora
de molts d’individus a fi que aquesta existis. Correspon a
allo que Ortega defini com «vida humanay.

No obstant aixo, com el fet social que és, la festa no és
un fet que pertany a la vida humana. Car aquesta, la vida
humana, €s compresa com «la vida individual o personal
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y consiste en que el yo que cada cual es se encuentra te-
niendo que existir en una circunstancia [...] para asegurar
esa existencia»'. La festa pertany a allo que Ortega coneix
com a uso (0s), ja que no pot entrar en la categoria d’allo
estrictament huma perqué no compleix amb les quatre ca-
racteristiques que ell mateix va establir: a/ Que el subjecte
creador d’allo sia un jo individual; b/ Que la creacio tingui
un significat per a I’individu que la féu; ¢/ Que la creacid
tingui un subjecte responsable de la que hi surti i d/ Que
sigui per esséncia producte de la societat de I’individu.

La festa, com altres usos socials, tals com la salutacio,
es fa perque es fa. El seu origen no ve d’un ens concret i
individual, sin6 que el subjecte creador sén tots i ningu a
la vegada, ja que és la gent, el col-lectiu, el que duu a ter-
me tal esdeveniment. I a I’individu no li queda altra que la
repeticio, tal com si fos un automat, d’una cosa que no li
pertany, 1 que pot ser que no entengui pero que l’identifica
en la seva circumstancia: «Los usos son formas de compor-
tamiento humano que el individuo adopta y cumple porque
de una manera u otra, en una otra medida, no tiene reme-
dio»?. Les regles, els rituals que van associats a la celebracio
i els personatges propis de la mitologia popular difuminen
la individualitat dels participants en 1’estranya cosa que és
la col-lectivitat. Aquests aspectes representen, en la seva to-
talitat, el paper diadic que té la societat: el d’atresorar la
historia col-lectiva, d’una banda, i permetre el progrés de
I’home, de I’altra.

Com els altres usos, la festa popular mecanitza el com-
portament huma en el transcorrer de la celebracio, aixi obre

1. José ORTEGA Y GASSET, Obras Completas, vol. VII, Madrid: Alian-
za, 1983, p. 74-75.

2. José ORTEGA Y GASSET, Obras Completas, vol. VII, Madrid: Alian-
za, 1983, p. 76.
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un espai de possibilitat d’autodefinicid ontoldgica a 1’indi-
vidu. La irracionalitat que representa I’us 1 1’automatitzacio
que suposa a I’individu per ser una realitat impersonal per-
meten a I’home concret centrar-se en un ensimismamiento
(abstraccid) que, si no estiguessin cobertes les funcions més
basiques de la interaccio col-lectiva, no seria possible aquest
retorn cap el mon intern.

I que és aquest tipus de festivitat si no un producte di-
recte de la sobrenaturalesa que crea ’home? La festa és la
maxima expressio de 1’otium roma, el summum de la pér-
dua de temps i recursos materials per a benefici d’un lapse
de temps que posa en suspensio les feines i les obligacions
que neguen a I’home la cobertura de les seves necessitats,
tot i que superflues, primaries per a ell; aixo és, en altres
paraules, que el treball —negotium— es posa en pausa i
permet que I’home s’abstregui en si mateix per poder auto-
definir-se amb altres accions creatives, cosa que, com vostes
sabran, és alld necessari per antonomasia en I’ésser huma:
la seva autocreacio i autodefinicio continua mitjangant 1’ac-
cio d’aquest. Al mateix temps, la festa, com a llegat popular
que ¢€s, pertany a la cultura i ofereix a I’home individual tot
un bagatge de significats que permeten que aquest pugui
progressar a lloms d’altres ésser humans que el van prece-
dir en el temps. Aquest aspecte dota de tranquil-litat 1’ésser
huma, car ja t¢ una manera d’entendre el mon i li permet
distanciar-se de la por animal en I’estar en el mon. Diu Or-
tega referent a la cultura: «El hombre de hoy no empieza
a ser hombre, sino que hereda ya las formas de existencia,
las experiencias vitales de sus antecesores [...]. Por eso su
vida esta hecha con la acumulacion de otras vidas; por eso
su vida es sustancialmente progreso; no discutamos ahora si
progreso hacia lo peor o hacia nada»’.

3. José ORTEGA Y GASSET, Obras Completas, vol. V, Madrid: Alianza,
1983, p. 222.
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I si I’home no té por com les bésties en el seu estar en el
mon, aixo suposa la possibilitat d’allunyar-se del mon exte-
rior per poder bolcar-se en si mateix i en el seu mon interior.
LChome ¢s capag d’alliberar-se de 1’alteracio, de viure amb
els ulls posats en allo altre, per reorientar la seva mirada cap
allo que és i vol ser: «La bestia [...] vive en perpetuo miedo
en el mundo. [...] El animal no rige su existencia, no vive
desde si mismo, sino que esta siempre atento a lo que pasa
fuera de ¢él, a lo otro que él»*. Les festes populars, general-
ment, representen la possibilitat de posar la superviveéncia
en pausa i exposar la sobreabundancia que 1’home acon-
segueix de la natura mitjangant la teécnica; aixo és, la seva
capacitat de benviure és real i factible si aquest és capag de
paralitzar o eliminar els determinismes biologics, tot i que
sigui per un curt termini de temps.

Per aquestes raons, la festa popular es presenta com
un afeglt a tot projecte vital de I’home. Es part del fang
que I’ésser huma modela segons els seus desitjos per
esdevenir en I’existéncia. Es a dir, la festa represen-
ta part de la seva conducta per regles que no emanen
d’ell. 1 segon, com a gran bagatge de significacié que
dota el mén de sentit per a I’home i permet, una vegada
més, que pugui benviure abstraient-se i no viure amb
por en el mdn, abocat a 1’exterioritat.

4. José ORTEGA Y GasseT, Obras Completas, vol. VII, Madrid: Alian-
za, 1983, p.78.
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LA FESTA COM A DIMENSIO
PRIMORDIAL DE LEXISTENCIA
SEGONS JAN PATOCKA

JorDI CASASAMPERA FERNANDEZ

Universitat de Barcelona

El cinqué dels Assaigs herétics sobre la filosofia de la
historia de Jan Patocka (1975) es pregunta si la civilitzacid
técnica ¢és una civilitzacio de declivi 1 per qué. En el marc
d’aquesta reflexid, I’autor txec fa referencia a I’excepciona-
litat de la festa com a dimensi6é profunda i primordial de la
vida humana.

A fi de respondre a la qliestio de 1’assaig i1 saber si la
civilitzacio técnica €és de declivi, en primer lloc cal saber
que vol dir «decliviy. Per a Patocka, una societat en declivi
¢s aquella que duu a una vida caiguda i una vida caiguda
€s «una vida a la qual se li escapa el nervi intim del seu
funcionament, una vida trastocada en el seu fons més propi
de tal manera que, tot creient-se plena, en realitat es buida i
es mutila a cada pas.»' Quina és aquesta vida que es mutila
ella mateixa tot oferint I’aspecte de la plenitud i de la rique-
sa? La resposta, diu Patocka, s’haura de trobar en la ma-
teixa pregunta. Que les coses semblin altrament de com son

1. Jan Patocka, Essais hérétiques sur la philosophie de [’histoire,
Paris: Verdier, 1999, p. 156. Citarem sempre a partir d’aquesta traduccio
francesa d’Erika Abrams i n’indicarem la paginaci6 en el cos del text.
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s’explica perqué es mostren sempre unilateralment, a dis-
tancia, en perspectiva, perque poden prendre les aparences
que comparteixen amb altres coses. Que nosaltres mateixos
apareguem altrament de com som ha de tenir altres raons.
L’home no ¢és estranger a ell mateix de la mateixa manera
com li és estrangera la cosa i la seva manera de ser: I’home
¢és ell mateix. A fi d’apareixer altrament als seus propis ulls,
ha d’alienar-se de la seva propia mirada, i aquest procés
d’alienament li ha de pertanyer, ha de tenir el seu fonament
en la manera de ser que i és propia. «Es a dir, que ’home
és de tal manera que I’alienament li és d’alguna manera més
“agradable”, més “natural” que el seu ésser propi» (p. 157).
No obstant aix0, segueix Patocka, I’alienament és també al
cap i a la fi un cert acompliment: és un alleujament, no una
lleugeresa natural. Es el resultat d’un cert acte. Dit aixi, po-
driem tenir la impressié que 1’home es troba sempre situat
entre dues possibilitats equivalents, equidistants i simple-
ment disponibles: la vida auténtica o la inauténtica. Pero la
possibilitat de I’alienament significa que no hi ha equivalén-
cia, sin6 que només una de les vides possibles ¢s veritable,
propia, auténtica. Aquesta és la vida irreemplagable que
només nosaltres podem acomplir en el sentit de sostenir-la
efectivament, d’identificar-nos amb el pes amb que ella ens
carrega —1’altra possibilitat €s, al contrari, una ocultacio,
una fugida que busca refugi en I’inautentic i I’alleujament.
Es per aixo que el punt de vista de la tria és ja sempre una
aproximacio falsa, objectivada i objectivista, una mirada de
I’exterior impossible, realitzada per un espectador desinte-
ressat que no existeix.

Ara bé, més enlla d’aquesta distincio entre autentic i
inauténtic, n’hi ha una altra: es tracta de la distincié entre
el quotidia i I’excepcional, entre el dia laborable i la festa.
L’excepcio, la festa, també alleuja, perd no pas fugint de la
responsabilitat, sin6 descobrint una dimensi6 de la vida on
ja no es tracta de I’alternativa entre la responsabilitat i la
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fugida, una dimensié on som transportats, on quelcom de
més gran que la nostra responsabilitat sembla fer irrupcio i
dotar la vida d’un sentit fins aleshores desconegut. Aques-
ta dimensid €s la dimensidé d’alld demoniac i sagrat. Aqui
I’home no es refugia pas en les coses, sind que es deixa
endur per un domini que, precisament, no ¢és el de les co-
ses. Gracies a aquesta dimensio festiva, experimentem el
moén no només com ’esfera d’allo que podem, siné com
la d’allo que se’ns obre només a nosaltres, humans, i que
pot transformar la nostra vida enterament. «La dimensio
de I’oposicid sagrat-profa és doncs diferent d’aquella que
oposa |’autenticitat, és a dir, la responsabilitat, a la fugida.
Cal relacionar-la amb la responsabilitat d’una altra manera
que la fugida; no pot ser simplement superada, ha de ser
incorporada en la vida responsable» (p. 159). Ha de ser-hi
incorporada perque aquesta vinculacid entre el demoniac i
la responsabilitat no existeix primitivament, no és natural.
La religi6, de fet, no és pas allo sagrat, no extreu el seu ori-
gen directament de 1’experiencia de les cerimonies i orgies
sagrades. Emergeix alla on hom depassa expressament el
sagrat en tant que demoniac. «Les experiéncies del sagrat
esdevenen experiencies religioses des del moment en que
I’home intenta integrar la responsabilitat en el sagrat o sot-
metre el sagrat a les regles dictades per la responsabilitat»
(p. 162). La festa és doncs aquesta dimensio sagrada que no
¢és de cap manera eliminable i que cal relligar a la responsa-
bilitat. L’oposicié del sagrat i el profa, de la festa i el dia la-
borable, de I’extraordinari i el quotidia, tenen el seu lloc en-
tre els problemes posats a la responsabilitat perqué aquesta
els resolgui. Son, per tant, una altra cosa diferent de I’opo-
sici6 autentic-inauteéntic. El jo que emergeix a I’inici de la
historia té la responsabilitat de no perdre’s ni en el quotidia
ni en el sagrat: es tracta de «superar la quotidianitat sense
per aixd enfonsar-se, oblidant-se d’un mateix, en el regne
de les tenebres, per més atractives que siguin.» (p. 163) La
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vida historica significa una interioritzacio del sagrat. En lloc
de sotmetre’ns-hi exteriorment des d’una perspectiva me-
rament mitica 1 ritual, ens confrontem interiorment amb el
seu fonament essencial, confrontacié que prové de la filo-
sofia com a activitat nascuda de I’escruiximent de I’aparent
plenitud de la nostra vida (mitica). «La historia significa
en primer lloc aquest esdevenir interior, [...] la historia és
primerament historia de I’anima» (p. 164). La filosofia és
cura de I’anima (epimeleia tes psykhes) i aquesta cura tindra
com una de les seves prioritats —eminentment en els mites
platonics— un capgirament dels misteris i cultes tradicio-
nals, és a dir, un desplagament de la vivencia de la festa, de
I’excepcionalitat, cap a la problematicitat responsable vin-
culada a I’autoaclariment de la propia situacio. La doctrina
platonica de la immortalitat de I’anima és, en aquest sentit,
el resultat de la confrontacié entre orgiasme i responsabi-
litat. Aquesta triomfa sobre 1’orgiasme, que s’hi incorpora
com a moment subordinat, com a eros a dirigir.’

Amb les ciencies modernes de la natura i la técnica que
hi va associada, aquella direccié de I’eros que en Plato era
un dic oposat a la irresponsabilitat orgiastica, dona pas a
una racionalitat posada al servei de la quotidianitat entesa
com a «jo puc». L’home disposa, en efecte, de la seva propia
vida, en el sentit que sap crear els mitjans per a fer-la cada
vegada més comoda i1 multiplicar-hi els béns materials. El

2. En el neoplatonisme, diu Patocka, aquesta concepci6 porta a fer
del demoniac, d’Eros com a gran daimon, un regne al servei del filosof
vertader, que n’ha vencgut les temptacions. D’aqui una conseqiiéncia que
pot sorprendre: el filosof és alhora un taumaturg, un mag. Per altra banda,
en el cristianisme, la superacio del quotidia pren la forma d’una historia
de salvacio de la qual I’individu ja no és totalment responsable. Podriem
afegir que el poder del mag neoplatonic i la humilitat del creient cristia
constituiran un problema de conciliacio en autors de I’anomenat renaixe-
ment, com per exemple Ficino.
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treball que, com a tal, representa una servitud i una carrega,
amb el temps «allibera» I’home i ofereix fins i tot la pers-
pectiva d’un «alliberamenty total. Una de les conseqtiéncies
d’aquest guany ¢és I’avorriment, que s’anuncia d’entrada
imperceptiblement (Pascal). L’avorriment, diu Patocka, no
¢s un simple humor privat, sind «I’estatut ontologic de la
humanitat que ha subordinat completament la seva vida al
quotidia i a la seva impersonalitat.» (p. 178) L’avorriment
es presenta en la societat de consum contemporania com a
divertiment obligatori que esdevé una experiencia metafisi-
ca col-lectiva, una de les que caracteritzen la nostra época’.
(Que significa aquest avorriment geganti que ni 1’enginy
infinit de la ciéncia-técnica pot véncer o dissimular? Els
descobriments més refinats son avorrits precisament pel fet
que no condueixen a I’exacerbacidé del misteri que s’ocul-
ta darrere d’alldo que es posa a la llum, que és descobert.
L’home ha renunciat a si mateix, ha abdicat de la seva posi-
ci6 especifica al si de I’univers, Uinica entre tots els vivents
coneguts, que consisteix en el fet que I’home es relaciona
amb 1’ésser, que és aquesta relacid. L’ésser deixa de ser un
problema quan tot alld que €s es troba descobert en la seva
absurditat quantificable. L’home ha deixat de ser aquesta
relacid per servir la Forga: «I’ens suprem que tot ho crea i
destrueix, i que tot i tothom té vocacid de servir» (p. 184).
La divinitzaci6 practica de la Forca desferma 1’actualitzacio
de tots els potencials. Com més la ciencia tecnificada s’im-
posa com a relacié propia amb la natura i amb 1’home, més
cruel és la revenja de 1’entusiasme orgiastic. Al segle xx, la
guerra com a «tot és permesy fa de revolucio de la quotidia-
nitat cansada que s’acompanya d’una cruesa de 1’orgiasme
sota formes noves. La quotidianitat i 1’orgia son organit-

3. Les altres dues son I’experiencia del front (cf. el sis¢ dels assaigs
herétics) 1 Hiroshima.
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zades per una mateixa ma. La guerra representa alhora la
més gran empresa de la civilitzacio industrial, el producte i
I’instrument d’una mobilitzacio total (Ernst Jiinger) i 1’alli-
berament de potencialitats orgiaques que enlloc més poden
dur ’embriagament de la destruccid fins a aquest extrem.
Que el demoniac pugui aconseguir el seu cim precisament
en un periode de lucidesa i racionalitat maximes és un feno-
men sense precedents.

Aixi doncs, la civilitzacio cientifico-técnico-industrial és
una civilitzacié de declivi? La resposta semblaria ser afir-
mativa i semblaria deduir-se facilment de tot el que s’ha dit.
No obstant aixo, Patocka dubta. Es cert que aquesta civilit-
zacio no ha respost el gran problema interior de I’home, el
de viure de manera humanament auténtica. De fet, ha fet
més dificil la resposta perque el seu projecte no inclou la re-
laci6 de I’home amb si mateix ni amb el moén com a totalitat
i com a misteri essencial. Pero, en primer lloc, no és de cap
manera menyspreable el fet que aquesta civilitzacid fa pos-
sible quelcom que fins aleshores no s’havia aconseguit mai:
una considerable reduccio de la miseria exterior, que aporta
pau i igualtat social. La segona rad que impedeix de qualifi-
car sense més la civilitzacid técnica com a decadent és que
els fenomens de declivi descrits no sén només obra seva
sind herencia d’eépoques precedents. La civilitzacio moder-
na no pateix només per la seva propia miopia, sind també
perque el problema de la historia roman sense solucio. Ara
bé, conclou Patoc¢ka, «el problema de la historia no pot ser
resolt; ha de romandre un problema» (p. 187). El perill de
I’actualitat és, doncs, que un excés de saber en el detall ens
impedeixi de veure les qiiestions i allo que les fonamenta.
Finalment, també podria ser que tota la qiiestio del declivi
de la civilitzaci6 estigui mal plantejada d’entrada, car no hi
hauria civilitzacié en si mateixa. «La qiiestio seria més aviat
la de saber si ’home historic encara vol reclamar-se de la
historia» (p. 187). En aquesta reclamacid, que és responsa-
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bilitat, hi és clau la qiiestié de com viure la dimensio6 fes-
tiva de I’existéncia humana, una dimensié que és més pri-
mordial que no pas aquella en queé majoritariament vivim,
aquells dies laborables en qué dominem cada vegada més el
mon. La filosofia, com diu Jordi Sales, és el diumenge de la
vida, afirmacié que, al nostre parer, Jan Patocka subscriuria
gustosament.
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CARACTERITZACIO DE LA
INCERTESA DE LES PROPOSICIONS
ETIQUES

JoAaQuIM PERRAMON
Societat Catalana de Filosofia

Fem festa per la collita, quan neix un fill, quan acabem
uns estudis, quan encertem una inversio i, en general, quan
resolem un problema en un entorn d’incertesa i complexitat.
En tots els casos assolim un objectiu; reeixim en algun pro-
posit o ens lliurem d’algun mal. Ens alguns casos sabem per
que. Estudiem i aprovem. Pero no és segur. Realitzem unes
practiques correctes perd sabem per experiencia que no
necessariament seran reeixides. Diu el proverbi «Evita les
males companyies»: bon consell, perd no és garantia d’exit.

Sabem, ¢s a dir tenim certesa, d’un seguit de relacions
causa-efecte, pero, com a conseqiiencia de la complexitat
de I’entorn, no tenim certesa sobre si aquesta relacié no es
veura afectada per altres circumstancies. Per exemple, sa-
bem del cert que I’oferta crea demanda, pero el resultat es
pot veure alterat per altres fets.

L’exit, la festa, ens dona una prova de la utilitat del nos-
tre coneixement. Nosaltres, com ens fan veure els psicolegs,
som constructors de relats. Les caracteristiques dels relats
segueixen I’esquema de causa-efecte esmentat. Tanmateix
hi ha relats febles: el fill no ha vingut a dormir a casa; pot
ser que la causa sigui un accident de transit, pero és impro-
bable. En canvi, malgrat que «evitar les males companyies»
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no ens garanteixi 1’éxit, pensem que és una practica que ens
pot anar bé. Es una proposicié forta.

Jacob Bernouilli, al capitol III de la quarta part de I’4rs
Conjectandi, analitzant la incertesa va distingir tres modes
en que es pot donar la relacio entre el fonament evidencial
(e) i el fet (f). El primer és que (e) necessariament és cert
pero (f) és improbable. Aqui hi posem tot el que es pugui
descriure amb la llei de probabilitats. Si llancem una mone-
da no sabem si sortira cara o creu pero sabem que segueix
una llei de probabilitats. El segon mode és quan de (e) se se-
gueix necessariament (f), pero no tenim evidéncia de (e). En
aquest mode situem els nostres relats. Es cert que si el fill ha
tingut un accident no vindra a dormir, pero no és segur que
s’hagi accidentat. En el tercer mode, (e) no necessariament
és cert, 1 a més tan sols fa probable (f). En aquest mode hi va
la incertesa pura, que tractem amb probabilitats no additi-
ves, com per exemple la Teoria Matematica de I’Evidéncia.

Si el nostre model deductiu fos complet estariem dins la
ciéncia i la certesa. L’oferta crea demanda, pero hauriem de
considerar a més que passa amb els monopolis... Podriem
ampliar el model, tanmateix la complexitat posa limits i per
tant ens quedem amb el model simple i I’encabim en el se-
gon mode de Bernouilli. Si més o menys té exit, la relacid
causa-efecte no sera cientifica del tot, pero si que sera uni-
versal.

Trobem refranys, per exemple, que no son cientifics de
cap manera, pero son universals. Alguns tenen milers d’anys
i es poden trobar en cultures molt diverses. Els refranys, els
proverbis, els preceptes étics, les lleis historiques o socials
i també els models economics es caracteritzen per corres-
pondre al segon mode de relacid entre fonament evidencial
i fet. Es tracta d’un coneixement causa-efecte cert perd on
no tenim seguretat sobre la causa. Per tant, refranys, prover-
bis, ética, lleis socials 1 models economics no son altra cosa
que una caixa d’eines que segons les circumstancies poden
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ser utils. Alguns sén simples, com els refranys, i altres molt
complets, com els models economics pero tots tenen una
certesa causa-efecte, una incertesa de la causa i1 una utilitat
relativa.
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TOT VISITANT LA FESTA DE MRS
DALLOWAY. VARIACIONS SOBRE LA
NOVEL-LA DE VIRGINIA WOOLF

CARME MERCHAN
Societat Catalana de Filosofia

Breu sinopsi de [’obra: La novel-la Mrs Dalloway narra
dues histories paral-leles: la de la festa que prepara i dona
Clarissa Dalloway un vespre del mes de juny, en la qual es
retrobara amb vells amics i un antic amor. L’altra historia
ens explica la situacié d’una jove parella, Rezia i Septi-
mus, que malviuen a causa de 1’experiéncia traumatica
que aquest va tenir en la guerra del 1919, quan perd al seu
millor amic. Septimus i Clarissa no es coneixen ni es co-
neixeran. L'inica cosa que els «connectara» és que un dels
convidats a la festa de Mrs. Dalloway, Sir William, en un
moment determinat parlara del suicidi del malaurat soldat.

Feia un mati clar i lluminds de mitjan juny. Tot Londres
respirava 1’aire refrescant que retornava les ganes de viure
després del rigoros hivern del 1920.

La Mary va despertar molt descansada i contenta i, com
la Iludriga que surt del seu cau, es va aixecar i va fer uns
saltets tot exclamant: «Que bé que em sento avui!».

Tenia present que aquell dissabte al vespre aniria de fes-
ta. Després de forca temps es retrobaria amb la seva estima-
da amiga Clarissa i altres vells amics amb qui havia com-
partit un munt d’experiéncies.
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Les festes de Clarissa Dalloway eren molt esperades pels
seus convidats, perqué a més a més de ser freqiientades pels
amics fidels, sempre els havia dit que, si coneixien alguna
altra persona interessant, ells mateixos es podien prendre la
llibertat d’invitar-los.

La Mary va preparar el seu esmorzar preferit: torrades
amb prunes confitades i formatge fresc acompanyades d’un
café amb llet calento, i va entretenir-se mentalment recor-
dant la darrera festa que havien celebrat a casa de Clarissa.

Va passar un mati ser¢ alhora que animat. Després del
te de les cinc, va triar la seva indumentaria: un vestit d’un
estampat de flors molt alegre, i va decidir que aniria a la
festa caminant Xino-xano, ja que el bon temps realment con-
vidava a fer-ho.

De fet va sortir amb molta antelaci6 per fruir del cami.

Quan passava per Central Park, s’adonava que tots els
seus sentits es despertaven, com les diverses finestres d’una
casa acollidora.

Va seure una estona en un banc per amarar-se d’aquelles
sensacions tan agradables. Al cap d’una estona, li va cridar
I’atencio una jove parella que estava asseguda a prop.

Ella, bona observadora, va notar que I’home traspuava
una gran desesperanga a través dels seus ulls foscos i opacs.
La dona, malgrat I’estat d’anim del seu company, mostrava
en tot moment afecte i paciéncia envers ell; tanmateix sem-
blava profundament preocupada.

La Mary es va aixecar 1 va continuar caminant sense
poder desempallegar-se, pero, de la trista figura de la jove
parella.

Tot d’una, va recular. Es va apropar als dos joves i, de
manera cordial, els va preguntar si els podia ajudar, ja que
li havia semblat que estaven forca neguitosos. Rezia i Sep-
timus, que aixi es deien, es varen quedar molt sorpresos
davant la preséncia i I’oferiment d’aquella desconeguda.
Passats uns segons llarguissims, la Mary va afegir que fos el
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que fos el problema que tinguessin, els aniria bé distreure’s
una mica i que tot just ella anava de cami a la festa d’una
bona amiga, la qual, estava segura que li encantaria rebre’ls,
ja que li agradava molt coneixer persones noves, especial-
ment si eren joves.

No va ser facil convencer Septimus. Finalment la Rezia
va aconseguir animar el seu marit. De manera que es varen
posar en marxa tots tres. Durant el cami, la dolga Rezia va
fer cinc centims a la Mary de la malaurada historia del seu
home. Septimus estava obsessionat per la perdua del seu
millor amic a «la Gran Guerray», amb ’agreujant que havia
mort al seu costat, i que des d’aleshores no parava de repe-
tir: «No puc sentir! No puc sentir!».

La Mary de seguida es va fer una idea del terrible infern
que havia viscut Septimus i, de retruc, Rezia. No tenia pa-
raules i es va limitar a abracgar-los amb una tendresa infinita.

Després d’aquell moment silencios, tots tres fent-se cos-
tat, varen reprendre el cami cap a la festa. La Mary va tren-
car el silenci amb molta cura. Els va parlar de com aquell
dia ja es feia notar 1’escalforeta del proper estiu i que aixo
es mereixia una celebracio.

Quan varen arribar a la casa de la Clarissa, aquesta els va
rebre amb els bracos oberts.

Els convidats s’ho estaven passant d’allo més bé: els que
es retrobaven perque es retrobaven i els que es coneixien de
nou perque es coneixien de nou. Enmig de la festa, pero,
algu va treure el tema de la guerra. La Mary com un llam-
pec, va mirar de reiill el seu jove amic. Sorprenentment,
Septimus va exclamar com un tro: «Cap guerra esta justifi-
cada. Jo vaig perdre el meu millor amic, Evans, en la darrera
i encara no me’n sé avenir». Tothom va estar d’acord amb
ell i varen manifestar-li el seu condol.

A Septimus li va semblar com si la mateixa llosa que
cobria el cos del seu estimat amic hagués tamb¢ estat opri-
mint, d’alguna misteriosa manera, la seva persona, i que el
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fet que hagués pogut deixar anar les seves darreres paraules
I’havia alleugerit. Després d’uns mesos que li havien sem-
blat eterns, tornava a respirar profundament.

Tot seguit, Septimus va comengar a sentir que podia per-
cebre la suau olor de les flors de lavanda que havia comprat
Clarissa al mati, aixi com els vius colors de la seva casa. |
va emergir, encara que molt timidament encara, un senti-
ment de benestar que, a poc a poc, aniria obrint la porta,
fins aquell moment blindada, de les seves pors i les seves

esperances.




Col'loquis de Vic XX - La Festa, 2016, p. 158-162

POT SER BELL PERO NO BO.
D’ANIMALS I CIUTADANIA

ANDRES L. JAUME

Universitat de les Illes Balears

La tauromaquia no ¢€s qiiestio de simple gaudi o rebuig,
ni de res que quedi, en definitiva, circumscrita a 1’esfera
del judici estetic 1 que gens tingui a veure amb |’¢etica. Ni
té a veure, com algun politic demagog i desangelat ha co-
mentat, amb 1’esfera de la llibertat individual que presu-
miblement defensa el liberalisme que malentén. No hi ha
argument patrimonial ni estetic que ho justifiqui, en tot cas
sera conservador i profundament economic. Els qui defen-
sen la tauromaquia dient que €s un art i que, com a tal, ha de
ser protegit o preservat, equiparen el bell, o qualsevol altra
categoria estética, al bé o, almenys, al moralment desitja-
ble. Adjudicar a la tauromaquia la categoria del bell potser
no sigui el més adequat. Sera tragica, sublim, heroica, pero
«bellay no, de cap manera. Encara que ho fos, encara que
fos senzillament un espectacle que suscités un judici com
«m’agraday, no deixaria de ser alguna cosa intrinsecament
immoral, i, en definitiva, dolenta. Per qué? Perque apunta al
pitjor del genere huma sota una disfressa d’elegancia, de pa-
tetisme o de tragedia. Es fa softrir un altre animal i amb aixo
es legitima un espectacle barbar que consagra i justifica la
crueltat contra I’innocent com a objecte artistic i de delit.
Abans el bé que la bellesa, abans 1’eticitat que el bon gust.
El toreig podra ser art, com ho és el jibaritzar o el llescar
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caps o fer-se I’harakiri, com també podran ser objecte de
critica literaria o artistica les execucions publiques, les ba-
ralles de galls, les escenes sublims de naufragi, el cinema de
catastrofes, o les batalles, perd no poden ser de cap manera
bones practiques. Ni per ser objectes de gust tenen carta de
ciutadania i molt menys quan creen dolor i sofriment. Ningu
en el seu sa judici incendia una ciutat per delectar-se amb
les seves flames ni enfonsa un transatlantic per experimen-
tar el sublim. Tots estem d’acord que la passio per I’art no
pot arribar tan lluny.

S’han sentit arguments tals com que el sofriment és una
qualitat humana, no animal. El curios és que de la mateixa
manera que separem I’animal de ’huma tan radicalment,
tampoc tenim empatx a recon¢ixer la nostra similitud; ho
fem quan experimentem amb animals, quan apel-lem a la
biologia per establir diferéncies socials, quan deixem ben
clar qué va conforme a la naturalesa i quina contra natura.
La consideracio de les capacitats mentals d’altres animals, a
saber, si tenen consciéncia, si posseeixen conceptes o si son
éssers intel-ligents és matéria discutida i molt interessant.
Segurament tenir clares aquestes qiiestions ajudi a molts a
posicionar-se entorn de la tauromaquia i el tracte etic als
animals. Perd hi ha un argument més senzill: suposem que
I’animal no importa en absolut, ni és un subjecte d’atribu-
cions mentals tals com les dels éssers humans ni és, en defi-
nitiva, un subjecte mereixedor de cap tracte moral. Per qué
rebutjar, llavors, comportaments cruels com la tauromaquia
o qualsevol altra tradicio cruel d’aquestes que alguns s’en-
tossudeixen a defensar? Perque legitimen una conducta cap
a un ésser viu que ens horripilaria davant de qualsevol altre
ésser huma. Perque els humans raonem i actuem també per
analogia i, de la mateixa manera que tractem aixi els ani-
mals, com no tractarem els nostres congéneres? Matar un
toro davant una torba exaltada recorda els afusellaments del
36, els linxaments populars o els moviments totalitaris. La
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imatge €s la mateixa: una pobra victima envoltada d’altres
animals —aixo si, racionals—, assedegats de violéncia. No
es pot ensenyar cap valor ciutada si no ¢s des de la sensibi-
litat, és a dir, des del gust. I aquest també s’educa a través
d’aquelles experiencies que considerem excel-lents i que
sensibilitzen els nostres millors ideals morals. La simpatia,
el sentiment moral al que apel-lava Hume per fonamentar la
nostra conducta moral, s’imposa aqui com a argument en
contra de la tauromaquia. Es tracta en definitiva d’apren-
dre a desitjar, d’educar la sensibilitat per constituir un judici
solid i ser un bon ciutada. Ajuda en alguna cosa la denomi-
nada festa nacional? No, radicalment no, com no ajuda la
pena de mort, I’assisténcia a execucions o la persisténcia
mediatica de la violéncia i els seu s consegiient.

Considerem ara els animals com a «altres habitants». La
ciutat, com a espai genuinament huma, esta habitada per
ciutadans. Després de molts segles de lluita pel reconeixe-
ment, homes 1 dones, contribueixen al cos social a través de
les més diverses activitats i, amb elles, al seu propi benes-
tar. Es paradigmatic observar com Socrates, en els dialegs
de Plato, esta gairebé sempre a la ciutat i no en el camp.
Una vida humana es duu a terme entre humans i els humans
viuen en ciutats. Algunes, paradoxalment, ja deshumanitza-
des, unes altres, malgrat la seva grandaria, amb una impor-
tant vida participativa i associativa. No és qliestio de poca
importancia que 1’organitzacié de la mateixa ciutat, I’exis-
téncia de llocs d’intercanvi d’idees o 1’absencia radical i ab-
soluta d’espais per a una socialitzacio efectiva determina la
substancia mateixa de la vida politica. La presencia de no
llocs o la seva abséncia és un factor decisiu per a una vida
genuinament democratica que no pot reduir-se a acudir a les
urnes cada quatre anys.

I heus aqui que la ciutat, lloc natural de la humanitat,
apareix profundament deshumanitzada, de la mateixa ma-
nera que ocorre que la preséncia d’altres habitants —que
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no ciutadans— humanitza. Gats i gossos conviuen des de
fa mil-lennis amb els éssers humans. Gats i gossos, més
recentment fures 1 altres, formen part també d’una comu-
nitat moral ampliada que mereix dignitat i reconeixement.
No porto a col-lacio aquest tema per mer sentimentalisme o
per no saber que escriure, sind per la sorpresa que es reu-
neixin signatures per aconseguir el sacrifici zero a la ciutat
de Palma. La pregunta que es podran fer alguns sera «i que
més dona?» o «So6n només animals!» per concloure amb
una pregunta retorica com «Per ventura no hi ha escorxa-
dors i mengem carn?». I la resposta ¢és tan contundent com
la que justifica que una declaraci6 de ciutat antitaurina ens
hagi humanitzat profundament. Aixi és, la violéncia sobre
els altres animals és un tret de bestiesa que hauria d’alarmar
integrament el cos social. Tortures, espectacles inhumans
com la tauromaquia o determinades festes populars, fins i
tot salvatjades tals com matar per diversio sén simptomes
d’asténia moral. Tots ells constitueixen clars exemples de
patologia humana. No de malaltia concreta, sind que alguna
cosa humana no acaba d’anar bé. A ningu li estranyara des-
prés la violéncia gratuita sobre altres persones, la banalitat
del mal o la impassibilitat de tots aquells que ho propicien i
dels qui, amb el seu silenci, ho legitimen. Pot ser que I’huma
adquireixi moltes i diverses formes, pero és clar que, mal-
grat la dificultat de la seva definicid o, el que €s el mateix,
la seva indefinicié substancial, esta molt ben assenyalat el
cami que no volem transitar.

En els ultims anys s’han sentit les veus de filosofs que
han justificat el que al meu semblar era injustificable. Sota
una vestidura complexa i no menys criptica, han defensat
la tauromaquia o, amb caracter més general, han assenyalat
vehementment la manca total de dignitat dels animals no
humans. No hi ha hagut objeccions al fet que escrivissin
pamflets replets d’absurditats en clau de xerrameca filosofi-
ca, 1 me n’alegro perque és simptoma de llibertat d’expres-
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sid. Pero quina llastima que aquesta mateixa llibertat tan
genuinament humana estigui adornada d’un mal us de la
raé com aquest. Alla ells, no cal esperar res d’arguments tan
barbars més que la repeticio i justificacid insensata d’una
practica deshumanitzadora. Com Heidegger, que va ser tan
gran filosof com membre del partit nazi, no s’oblidi que un
¢és responsable del que escriu i, sobretot, del que fa i de com
decideix estar al mon.

Hi ha qiiestions que son tolerables, unes altres, no obs-
tant aixo, son senzillament inassumibles. Probablement
hagi arribat el moment en que el benestar i el tracte digne
als altres animals no humans sigui una qiiestio de tanta hu-
manitat com els diversos drets d’homes i dones. No en va
¢és I’home pur desig i sensibilitat, i acaba sent aixi allo que
li procura gaudi i delit, és a dir, el mateix objecte anhelat.
Tant de bo ben aviat hi hagi un espai digne per a tots aquells
altres habitants de la ciutat que tant contribueixen a huma-
nitzar-la i no hagi d’aplicar-se una infausta i innecessaria
soluci6 final que ningu vol veure i tots tolerem amb el nos-
tre silenci més sepulcral.
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NOTES SOBRE CORDRE I LA
DURACIO DEL TEMPS DE LA FESTA

VICENG MATEU
Societat Catalana de Filosofia

1/ La festa es diu de moltes maneres. La idea de festa
¢és poliedrica i potser avui més que mai, poliseémica. Tant
podem entendre per festa una celebracio, com passar-ho bé,
com trencar amb el quotidia, com un nou comengament, un
acte inaugural d’alguna cosa, una commemoracio, o el sor-
tir d’allo habitual, o el fer el que cal, el que toca, o retro-
bar-se els membres d’un grup, o un acte de reconeixement,
o de reforcament de la propia identitat.

2/ Laproximacid que emprarem aqui se sustenta en la dis-
tincio que fa Mircea Eliade entre sagrat i profa. Per Eliade,
davant de la banalitat del profa, el profa s’erigeix com allo
més propiament real, en una comprensio que va meés enlla
d’allo estrictament religios. En concret, Eliade caracteritza el
sagrat a partir de la combinacid de la radical alteritat amb el
profa, d’acord amb les idees de Durkheim, i la idea de quel-
com extraordinari, fort i excessiu, mysterium tremendum et
fascinans, tal com el concep R. Otto. Per Eliade, la distincio
sagrat / profa tindria lloc tant en 1’espai com en el temps.
Espai i temps sagrats serien sempre espais i temps de ruptura,
d’adveniment d’alld més real, d’alldo que principalment és, i
que és alhora misteriosament i manifestament altre.

3/ D’acord amb el punt anterior, i malgrat potser la man-
ca de consciéncia sobre la qiiestio, la festa —el temps de
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la festa— tindria el seu origen en el temps sagrat. El temps
sagrat és un temps de ruptura amb el present profa, discon-
tinu, de major forca ontologica, un temps no contemporani
amb el present i que apunta cap a un altre moment ante-
rior, —illud tempus— temps en majuscules, en el que el
que s’esdevingué de veritat, fins a constituir-se en model
exemplar del que ha succeit. El temps de la festa és festiu en
la mesura que és liturgic, repetitiu, ritual; car és el temps en
que es reiteren els gestos arquetipics que esdevenen les fites
de I’ordre. La cerimonia, el ritu, ha de ser sempre igual, no
hi ha lloc per a la creativitat o la improvisacio que podria
alterar el bon funcionament de les coses'.

4/ El temps de festa, —el temps sagrat— gaudeix de
validesa plena en 1’esquema tradicional: en 1’horitz6 ar-
caic el mon es renova i I’ordre es manté si cadascu com-
pleix amb els actes rituals que s’escauen en cada ocasio.
Malgrat 1’aparent dictadura del temps lineal, del temps
que avanga inexorablement, el mén modern, secularitzat,
¢s ple de formes degradades o transvestides en les que res-
sona fortament I’eco de la religiositat ancestral i la seva
discontinuitat axial sagrat / profa. Aixi s’esdevé, en I’am-
bit public en les grans cerimonies i esdeveniments col-lec-
tius, en les celebracions que marquen el desenvolupament
del cicle anual, o en 1I’ambit personal amb els actes d’ini-
ciacié de tota mena, els ritus de pas, les inauguracions o
els aniversaris, entre altres. El mén modern palesa I’avide-
sa i la necessitat humana de ritus que expliquen un mite o

1. Diu Mircea ELIADE: «la reactualitzacio periodica dels actes crea-
dors efectuats pels éssers divins “in illo tempore” constitueix el calendari
sagrat, el conjunt de les festes». (E/ sagrat i el profa. Barcelona: Frag-
menta, 2012, p. 127). O també: «una festa es desenvolupa sempre en el
temps original».
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que el creen, mites i ritus que donen aixopluc i asseguren
I’ordre de les coses?.

5/ Malgrat I’aspiracié alliberadora present en alguns
ambits de la contemporaneitat a la possibilitat de viure en
un estat de festa permanent, no sembla possible la duracid
indefinida d’aquest temps. Perqué aixo fos possible, caldria
plantejar préviament la possibilitat d’una secularitzacié o
dessacralitzaci6 absoluta del mon. Dit altrament, aixo su-
posaria la superacio de la distincio —i la ruptura— entre
temps profa i temps sagrat. Es a dir, I’afirmaci6 d’un temps
festiu banal, en abséncia total d’allo sagrat, o per defini-
cio, en abséncia d’alldo més propiament real. Pero no €s aixo
una contradiccid? Quina festa seria viure per sempre en un
temps banal de festa®?

6/ Algunes notes recordatories sobre el temps de festa.

*El temps de festa és forgosament discontinu. Cal la
irrupcio del temps de festa.

*La diversio no és el tret caracteristic del temps de festa.
Ho és més aviat la participacid o la comunid, o més encara,
el respecte al ritual, a la litargia, el complir, el fer el que
toca.

*Cal destacar la seriositat del ritual. (De la mateixa ma-
nera que en el joc dels infants). El ritual exigeix rigor. No es
pot fer de qualsevol manera, ni es pot prendre a la lleugera.

*«Fer festa» no és tampoc principalment «no fer res»,
d’acord amb la logica de 1’oposicio entre temps de treball
i temps de repos; ni tampoc «perdre el temps», (allo més

2. Com el nen petit que vol sentir el conte que ja coneix abans d’ador-
mir-se i que ha de ser explicat sempre de la mateixa manera, o els rituals
abans dels esdeveniments esportius, com la dansa de guerra o haka que
els jugadors de rugby neozelandesos —els all blacks— i altres equips del
Pacific representen abans de cada partit.

3. La festa té sentit el divendres a la tarda o el dissabte a la nit, perque
préviament s’ha escolat una setmana de treball.
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allunyat de la festa seria, per exemple, passar la tarda de
diumenge mentre s’escolten els resultats del futbol per la
radio, si hom no €s un gran aficionat al futbol).

*En els darrers temps, 1’ambit de la festa s’ha vist en-
vait, colonitzat i pervertit per I’hipertrofia del marqueting
i el consum. Les festes ja no son les tradicionals, sind que
s’importen d’arreu o adhuc s’inventen per fomentar el ne-
goci. No cal dir que amb la descontextualitzacio i la manca
d’arrelament, hom no sap ja ben bé que és el que es festeja.

*La disbauxa compleix el seu paper en ’ordre de les
coses. La disbauxa apareix sovint com a perdua necessaria,
com a experiéncia d’iniciacid; sempre present en el cami
arquetipic que dona pas a la metamorfosi i posterior naixe-
ment de I’heroi. (Nit al bosc, baixada als inferns, prova a
superar, mort i resurreccié simboliques).

*La festa com a celebracié de I’ordre. La festa no
s’identifica principalment amb la disbauxa. De fet, hom
podria qiiestionar que és el que entenem efectivament
per disbauxa, i potser les respostes serien molt variades.
En qualsevol cas, sembla dificil mantenir la simetria en
la dualitat —que tant s’ha utilitzat— Apol-lo / Dionis.
Mentre que Apol-lo representa un principi d’ordre i limit,
Dionis seria dificilment pensable, o només pot pensar-se
quant a negaci6 del primer, car quan hom assaja d’afirmar
aquest com a principi independent, contrari i alternatiu, el
que apareix de nou és el rostre d’Apol-lo, vist potser des
d’un altre angle o aspecte. Es a dir, el que apareix és una
altra forma d’ordre, perque fins i tot en la «disbauxa» hi ha
sempre unes regles del joc i conseqiientment, uns limits.
A titol d’exemple, hom pot pensar en la confinacié de la
«febrey al dissabte a la nit, perd no pas al dilluns al mati,
on cal que tothom treballi i produeixi, o en ’expulsio de
Dali de I’ordre surrealista, —en si mateix un moviment
que es volia radicalment transgressor— o en la impossibi-
litat d’un «encierro» de San Fermin que no tingués lloc en
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un itinerari precis i a una hora en concret, sindé que pogués
produir-se a qualsevol hora i en tot lloc*.

4. En larticle «El dret a la diferencia», publicat en el recull Esplen-
dor i gloria de la internacional Papanates, (Barcelona: Quaderns Crema,
2010), Quim Monzo proporciona un exemple interessant i prou revelador
de I’ordre alternatiu que sempre regeix fins i tot en I’ambit més festiu.
Larticle conta la peripécia d’un nen d’uns cinc o sis anys a qui no agrada
que el disfressin i pintin per carnaval. Monzd recorda «quantes vegades
veiem per la vorera una fila de criatures disfressades de marietes, pre-
cedida per una monitora amb veu cridanera [...]. Molts dels nens de la
fila hi van feligos i contents, [...] pero si ens hi fixem, observarem en
d’altres cares una expressié de terror i, als llavis, un rictus que intenta
contenir el plor.» No a tothom li agrada disfressar-se, pero «la massa no
entén de discrepancies». Monzo6 hi veu, malgrat tot, el costat positiu. Els
nens aprenen que per molt discurs alternatiu i aparentment antiautoritari,
enmig del «fervor “ludic” de la pedagogia actual», «la majoria exerceix
sempre violéncia contra I’individu i que la llibertat, el dret a dissentir, és
una cosa que no es dona per suposada ni s’aconsegueix facilmenty. El
text és un bon exemple que 1’oposicié ordre / disbauxa no passa de ser un
miratge, que I’aparent disbauxa sempre ho és en relacié a un ordre previ i
que la mateixa disbauxa incorpora en si mateixa un nou ordre.
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NOVES TENDENCIES DE LA FESTA:
DEL FUROR DE DE MARTINO A LA
RAVE PARTY

ALESSANDRO ALFIERI

Universita La Sapienza (Roma)

Ernesto De Martino ha dedicat gran part de la seva obra
i de la seva recerca antropologica als ritus i a les tradicions
tipiques del sud d’Italia; en regions com la Puglia i la Basi-
licata, sobretot fins fa alguns decennis i, de manera encara
radical als anys 50 (anys en els quals De Martino realitza
la major part de les seves indagacions), era possible con-
templar una auténtica «supervivencia» de la ritualitat paga-
na ancestral i precristiana, sovint traduida en el folklore de
la festivitat. La festa, d’en¢a de 1’Antiguitat, ha represen-
tat una manera eficag de contenir el «furor» generat per la
carrega de frustracio col-lectiva que arrossega la jerarquia
social i, no per casualitat, des dels temps de les Saturnals
romanes, els dies de festa han estat concebuts per les estruc-
tures de poder com a «valvules d’escapament» utils a I’hora
de mantenir 1’ordre constituit, reduint aixi el risc de revoltes
populars i d’actes revolucionaris.

Si bé les consideracions de De Martino conserven
una certa actualitat, no ha d’oblidar-se que el concepte
de «festa» ha canviat d’acord amb les exigeéncies i les
transformacions historicosocials; a hores d’ara la «festay,
en el llenguatge quotidia —i molt especialment entre les
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noves generacions—, no posseeix un caracter folkloric,
institucional o bé de conservacio de la memoria. En la
major part dels casos, la festa s’ha convertit en una oca-
si6 goliardica de divertiment absolutament privat; si en
el passat la festa sempre ha consistit en un esdeveniment
0 en un acte per celebrar en la col-lectivitat, en un grup
social unificat per I’entesa i la comparticio de determinats
valors, en 1I’¢poca de la globalitzacié i la massificacio,
¢o ¢és a saber, en 1’horitz6 del tardocapitalisme actual, la
festa ha quedat reduida a la mera afirmacié d’un mateix.
En altres paraules, la festa ja no és una celebracio, i per
aquesta rao, el context, els invitats i els membres del grup
son solament pretext sense substancia: qualsevulla rad és
bona per festejar.

En aital horitzd, ;que passa amb el furor? Segons De
Martino, el furor caracteritzava tant les festivitats 1 els ri-
tuals pagans, com aquelles realitzades en e¢poca cristiana.
Al sud d’Italia, en efecte, les festes vinculades al culte dels
sants, sovint esdevenen substitucions, traduccions 1 reela-
boracions de les antigues practiques magiques; totes elles
son una forma de contenir el furor, de gestionar-lo, de neu-
tralitzar-lo, com de fet ha ocorregut amb diverses danses
regionals que imiten 1’estat de possessio i I’entusiasme or-
giastic. Es interessant fixar-se en un escrit de De Martino
que porta per titol Furor a Suécia: després d’haver dedicat
tota una vida a la ritualitat de les zones indigents del propi
pais, De Martino dirigeix la seva atencid a I’evolucionadis-
sima i burgesa Estocolm, que en motiu del Cap d’Any del
1956 va convertir-se en I’escenari d’una increible furia des-
tructiva per part d’'un miler de joves. Sense organitzar-se
ni planificar res, els joves van posar-se a devastar la ciu-
tat, de tal faiso que la policia va necessitar tres hores per
restablir la quietud; ’endema, igual que el dia anterior, la
vida d’Estocolm transcorria gairebé amb tota normalitat.
Aquest esdeveniment fascina 1’antropoleg italia: jcom ha
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pogut desfermar-se aquesta explosié de furor en el cor de la
civilitzadissima Suecia?

El furor destructiu, no aparellat ni agermanat per casua-
litat a una de les festes antropologicament més antigues i
simboliques, o sigui, la del final de I’any vell i de I’inici
del nou, no pot explicar-se amb motivacions banals d’ordre
econdmic o social. Es més adequat remetre’s a la idea, se-
gons De Martino, de I’instint col-lectiu de mort: «Una nos-
talgia d’allo no huma, I’impuls de deixar apagar la llum de
la consciencia vigilant i d’anorrear tot allo que, en I’home
1 al voltant de I’home, testimonia en favor de la humanitat 1
de la historia»'.

La festa, doncs, pot ésser interpretada com una ocasio
per anar més enlla, fins al no-ésser final, o bé per anar en-
rere, fins al no-ésser originari: destruir per arribar o per tor-
nar al no-res. Per aquesta rao De Martino compara el Cap
d’Any d’Estocolm amb el Cap d’Any babilonic: en aquest
darrer, la festa representava el retorn a I’época mitica dels
origens, és a dir, al caos primigeni; el ritual desfeia 1’ordre
constituit invertint i confonent els rols socials. Lanorrea-
ment de ’ordre social és aquest caos que la festa ambicio-
na, i que trobem repetit tant en les Saturnals romanes com
en els Carnavals; pero aixi com aquests ultims expressen el
furor d’una manera ja mitigada, controlada des de dalt, con-
cedida per I’autoritat i que impedeix ’auténtica destruccid
(«resolucio cultural del furor i de la violénciay, diu De Mar-
tino), I’esdeveniment d’Estocolm va agafar les institucions
desprevingudes, car fou un moviment destructiu espontani
i muscular.

De Martino evidencia com una societat i una comunitat
necessiten la participacié a un determinat ordre de valors

1. E. de MartINO, Furore in Svezia, dins de Furore, simbolo, valore,
Milano: Faltrinelli, 2002, p. 169.
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morals, un pla de control i de resolucié cultural de la vida
instintiva, ni que sigui només per poder sobreviure; la festa
és aquest pla, pero en la societat opulenta del benestar, on
I’tinic valor és aquell del guany i so6n esvanides les directrius
culturals i espirituals, aleshores la celebracié degenera en la
destruccio, en el caos, i perd la seva caracteristica de festa
capag d’expressar tant el furor com el logos. Si s’abandona
el furor a si mateix, sense cap forma de control cultural,
resta sempre present el risc de nous caps d’any a Estocolm:
ho observem a la nostra ciutat en motiu d’encontres espor-
tius o bé de manifestacions politiques. El risc d’avui, com
he dit, esta en el fet que la naturalesa mateixa de la festa ha
canviat, queda relegada en el grup reduit que s’ailla en una
casa o en un local abans que festejar a la plagca en nom de
la tradicid, memoria o esdeveniments historics que se ce-
lebren. Potser és propi d’aquesta modalitat de festa —festa
sense celebracid, festa com a himne a 1’autodestruccio 1 a
la diversi6 desenfrenada— representar pel sistema vigent
la millor manera de confirmar-se a si mateix i de confirmar
el propi domini.

Aquesta festa, de fet, no comporta un qiiestionament
dels rols socials, no esta lligada al lloc i no té res a trans-
metre, s’exhaureix completament en la rauxa del present;
pensem en les rave, que essent una activitat clandestina a la
qual s’oposa oficialment I’autoritat, representen un perfecte
control (relegat, circumscrit, llunya) del furor. A diferéncia
de la festa celebrativa i ritual tradicional, la rave, tipica de
I’¢época postmoderna, contraposa al valor oficial del capita-
lisme (el guany) un Unic valor compartit pels membres de
la festa, co ¢s a saber, la rauxa, el divertiment desenfrenat.
Es tracta, en efecte, solament d’una contraposicid aparent,
car la rauxa no és altra cosa que una expressio de la societat
capitalista; també aquesta ultima, especialment en la con-
temporaneitat, igual que passa amb les rave, ha perdut el
sentit de la historia 1 el sentit de la memoria. Aixi doncs,
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si avui no ha de considerar-se el risc d’un altre Cap d’Any
d’Estocolm, potser pero aixo es deu a la terrible rad que el
furor s’ha convertit en autodestruccio, i que la carrega sub-
versiva s’ha traduit en instint privat de mort.

Traduccio: Abel Miré i Comas
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CARL EINSTEIN I LA FESTA DE LA
REVOLUCIO

FIORELLA BASSAN

Universita La Sapienza (Roma)

Com tants intel-lectuals del seu temps, Carl Einstein va
enrolar-se ’any 1936 a la guerra d’Espanya. Alli restara tres
anys combatent com a oficial a la Columna Durruti, a les files
de la qual també hi anira Simone Weil. Dels seus escrits, i de
les cartes enviades des de Barcelona entre el 19361 el 1939,
n’emergeix la realitat de la lluita, del combat, perd també de
la festa, co és, de la festa i ’embriaguesa de la revolucio.

Carl Einstein (1885-1840), alemany d’origen jueu, fou
un dels teorics més importants de 1’art modern del segle xx.
Escriptor, assagista, fundador i col-laborador de nombroses
revistes («Die Aktion», «Documents», «Transition», etc.),
mediador cultural entre Alemanya i Franga, intel-lectual in-
volucrat en les lluites del seu temps, publica I’any 1912 una
novel-la experimental cubista, Bebuquin, o els diletants del
miracle; ’any 1915, Negerplastik (Escultura negra), un dels
primers textos dedicats a I’analisi formal de 1’art africa, que
contempla des d’una nova perspectiva gracies al cubisme; i
I’any 1926, Die Kunst des 20. Jahrhunderts (L'art del segle
XX), a la prestigiosa col-leccidé «Propylden-Kunstgeschich-
te», obra de la qual n’apareixeran dues edicions més, ’any
1928 i el 1931. Emigrat I’any 1928 a Paris per fugir del
creixent antisemitisme, participa amb Georges Bataille i
Michel Leiris el 1929-1930 a I’aventura dels «Documents».
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El seu ultim llibre, dedicat a Georges Braque, és publicat a
Paris I’any 1934. En aquest mateix periode, desil-lusionat
de I’art i de la critica del seu temps, escriu La fabrica de les
ficcions, un text de denuncia i de presa de distancia respec-
te d’un magisteri i una obra que troba buits. A 1’agost del
1936, s’enrola a la guerra d’Espanya.

A la mort de Buenaventura Durruti, el 20 de novem-
bre de I’any 1936, Carl Einstein escriu un discurs que sera
llegit a la radio CNT-FAI, La Columna Durruti, que és un
vibrant homenatge a Durruti i al seu sentit de la col-lecti-
vitat. Allo que esta succeint és excepcional als ulls de Carl
Einstein: baldament Durruti estigui mort, I’esperit de la
Columna perviu. I en certa manera, també la festa, ni que
sigui en I’ambit de 1’oracié funebre. No hi ha festa sense
conscieéncia de la mort: «La nostra Columna coneix la mort
de Durruti a la nit. Se’n parla poc. Sacrificar la propia vida
és quelcom evident per als companys de Durruti. Alguns
diuen en veu baixa: Era el millor de tots. Altres criden en la
nit: El venjarem. La consigna del dia seglient fou Venjanca.
Durruti, aquest home extraordinariament pragmatic, no par-
lava mai de si mateix, de la seva persona. Havia eliminat
de la gramatica la paraula jo, aquest terme prehistoric. A
la Columna Durruti, no es coneix cap altra sintaxi que la
col-lectiva. Els companys ensenyaran els literats a canviar la
gramatica per fer-la col-lectiva»'. Si I’any 1929 Carl Eins-
tein havia anunciat 1’adveniment d’una nova gramatica en
la pintura moderna: «En aquesta generacio, son els literats
els qui avancen penosament, coixejant, darrere els pintors.
Aquests ultims han gosat canviar la gramatica rebuda»?; ara

1. C. EINSTEIN, Di Kolonne Durruti, dins de: Werke, 111, Berliner Au-
sgabe, Berlin: Fannei & Walz, 1996, p. 520.

2. Cf. C. EINSTEIN, André Masson, étude ethnologique, «Documentsy,
2, 1929, trad. a I’italia a cura de F. Bassan i de M. Spadoni, dins de: {d.,
Scritti sull’arte. Documents, 1929-1930, Milano: Mimesis, 2015, p. 59.
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el rol passa als companys de la Columna, als combatents.
De I’accio-transformaci6 de la realitat operada en la pintura
es passa a |’accid-transformacié de la realitat operada en la
Columna. Art i politica estan estretament intersecats en Carl
Einstein.

Aquest aspecte d’«amor propi comunitari», aquesta sen-
sacid de comunid, sén caracteristiques de la festa, almenys
en el seu sentit més antic i més elevat, com a moment mitic,
ritual, i no com a moment quotidia o privat. El temps de la
festa es distingeix del temps profa; és un temps particular,
una suspensi6 de la quotidianitat. També passa aco en la
festa de la revolucid; després, tothom tornara a la seva feina,
els operaris a les fabriques; Carl Einstein a 1’escriptura.

Einstein parla de la «passio per la lluitay, de la «forca
del camaraderisme que ens uneix», de la sensaci6 de «fe-
licitat», malgrat la proximitat de la mort. També Georges
Bataille havia ajuntat —en la noci6 de dépense (despesa)—
la festa, la guerra i el sacrifici, tant en 1’erotisme com en
I’art, contraposant-los a allo «util» i a la productivitat. Al
della d’allo util i d’allo quotidia, I’embriaguesa i 1’excés
obren «una finestra de llumy» sobre aspectes essencials del
moén huma, com son el sacrifici d’un mateix, la propia dis-
continuitat, o bé «els jocs que la vida es va veure obligada
a jugar amb la mort»®. Carl Einstein, tanmateix, diferencia
netament la revolucié de la guerra. La Columna no és una
tropa militar que obeeixi ordres: «No reneguem del nostre
vell antimilitarisme, de la nostra sana desconfianga contra
I’esquematisme militar que no ha fet altra cosa que aportar
avantatges als capitalistes [...]. La base de la nostra Colum-
na ¢€s la nostra reciproca confianca i la nostra col-laboracid
voluntaria. El fetitxisme del comandament, la fabricacio de

3. G. BaraiLLE, ] limite dell utile, traduccio a I’italia a cura de F. C.
Papparo, Milano: Adelphi, 2012, p. 135.
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la celebritat, la deixem als feixistes. Seguim essent proleta-
ris en armes, que s’imposen voluntariament una disciplina
en vistes a un fin*.

En algunes cartes escrites el 1938-1939 des de Barcelo-
na, carrer Verdi 182, al seu amic Daniel-Henri Kahnweiler,
galerista i comerciant d’art a Paris, Carl Einstein retorna
sobre el tema de la mort: «Per nosaltres, és dificil d’imagi-
nar la vostra vida pacifica de Paris, vida sense aquest ele-
ment vital magnific que representa la mort concreta, precisa
i present. Viure sense por: heus aci I’inica manera d’existir.
Pero per aixo és necessari comprendre el valor positiu de la
mort»°. Es presenta una felicitat que consisteix a mantenir
quelcom que s’anomena dignitat i independéncia, un cli-
ma moral que no és dominat ni per la por ni pel mercadeig
mesqui i intil: «Es millor no menjar pero viure dignament;
aixi puc dir, almenys, que m’he defensat contra el senyor
Hitler».

En I’ultima carta a Kahnweiler del 6 de gener del 1939,
Carl Einstein inclou una carta per a Picasso. Desitja al pin-
tor un bon any, o sigui, un any de la victoria, li déna les
gracies per I’ajuda prestada als companys («I com que és
molt elegant de part seva, 1 d’altra banda molt natural, 1’aju-
dar als companys») i, endemes, es declara entusiasta dels
seus compatriotes: «1’esfor¢ que han realitzat és insupera-
ble; quin poble tan magnific, com estimo aquesta gent. I no
¢és mer lirisme: he viscut molt de temps amb aquesta gent
1 hem passat junts moments tensos, decisius, dificils, cosa
que et lliga molt estretament amb els companys». Els espa-
nyols han realitzat durant la guerra progressos formidables;
ja no son analfabets, els soldats i els treballadors entenen

4. C. EINSTEN, Dis Kolonne Durruti, op. cit., p. 521.
5. C. EmsteEl, D. H. KAHNWEILER, Correspondance, 1921-1939, Mar-
sella: André Dimanche Editeur, 1993, p. 98.
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les coses, la politica i moltes altres, millor que un bon gra-
pat d’intel-lectuals estrangers: «Els treballadors ara ja ho
saben, saben que ells caminen fermament amb el seu pais
i, essent aixi, €s necessari que nosaltres defensem aquesta
gent amb tots els mitjans. Si en un futur podra escriure’s
1 pintar lliurement, aix0 només sera possible —diguem-ho
clarament— gracies a la resisténcia espanyola. Jo sempre he
sabut que defenso a Espanya la meva professio, la possibili-
tat de pensar i de sentir lliurement com a individu. Nosaltres
hem de sentir envers aquesta gent la gratitud més gran; fent
de soldat, senzillament em defensava a mi mateix, almenys
no assistia a tot aixo amb els bragos creuats [...]. No neces-
sito arguments complicats ni receptes literaries per sentir
el dret a la meva dignitat, la qual sempre defensaré sense
discursos, sense publicitat i sense haver d’escriure’n res: cal
saber quan acaben les paraules»®.

Barcelona, com és ben sabut, caura pocs dies després, el
25 de gener del 1939, amb la victoria de Franco. L’armada
republicana es replega cap a Franga i Carl Einstein entra a
Paris. Arrestat i deportat en un camp proper a Bordeus, el
juliol de 1940 es lleva la vida al sud de Franga, igual que
Walter Benjamin, per fugir de la persecucio nazi. «Cal saber
quan acaben les paraules» —havia escrit a Picasso. La festa
de la revoluci6 era acabada, pero no el seu esperit, ni la seva
necessitat.

Traduccio d’Abel Miré i Comas

6. Ibid., op. cit., p. 114.
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MEMORIA

PoMmPEU CASANOVAS
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RMIT Melbourne University

pompeu.casanovas@rmit.edu.au

Comencaré amb algunes imatges per situar el tema. A
causa de la seva feina, molts cops els juristes i els filosofs
del dret transformen en abstraccions ttils la forma de regu-
lar les experiéncies humanes pero acaben per allunyar-se
massa d’aquestes experiéncies que, suposadament, son a
I’origen de la seva feina.

El llenguatge pot no ser una guia suficient. Proposo co-
mengar per un aspecte menys elaborat que apunta a I’expe-
riencia humana més basica de la relacié amb nosaltres matei-
X0S com a éssers que vivim, sentim i pensem dins d’ambients
determinats i en situacions concretes. Sé que la identitat és un
objecte fonedis, pero 1’obra d’alguns artistes del segle passat i
contemporanis pot ajudar-nos en aquesta tasca de situacio de
I’espai des del qual sentim, pensem i actuem, perque és justa-
ment aquest espai, aquest context essencial, el que ha resultat
profundament alterat en els darrers quinze anys.

De fet el que vull assenyalar és aquesta alteracio dels li-
mits. Tots els grans temes de la fenomenologia i I’hermeneu-
tica poden ser portats a la palestra: la diferéncia, 1’alteritat,
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I’estranyament, 1’elevacid, el desdoblament, el retorn, el
reconeixement, la projeccid, la preséncia, 1’abséncia... Tot
aixo ho podem viure ara de forma immediata i en temps
real, on les coordenades de la identitat ens resituen com a
subjectes passius o proactius de la informaci6 fragmentaria
que rebem i processem. Es tracta en realitat dun procés co-
municatiu que va comengar ja a la I Guerra Mundial, on els
soldats van escriure (i van rebre tamb¢) literalment milions
de cartes i de postals, ara digitalitzades en el projectes de
celebraci6 dels cent anys de la Gran Guerra.

Els artistes visuals dels anys setanta van descobrir la
presencia, el mirall i el reflex dins del mirall com una for-
ma de deixar constancia de les experiéncies del cos i de la
vida quotidiana. Es el cas de Carol Jerrems (1949-1980), per
exemple, una artista australiana morta als trenta-un anys, que
va documentar minuciosament els efectes fisics de la malaltia
en el seu cos, igual com abans havia documentat tots els actes
de la seva vida i el treball que havia efectuat amb les bandes
de joves delingiients marginats. La reflexio sobre el procés era
iterativa i exploratoria: era també una aventura personal. La
reivindicaci6 del feminisme, e.g., era afirmada per sobre de les
possibles agressions i comunicada mitjangant referéncies im-
plicites en la propia obra, des de diferents angles superposats.

Per a mi, el cas de Vivian Maier (1926-2009), la des-
coneguda fotografa de carrer que efectud més de 150.000
fotografies de la vida americana mentre treballava de mai-
nadera per a families riques, és emblematic. Ella mai no va
mostrar, publicar o editar la seva feina. Vivia literalment i
secreta dins de ’ull de la lent. Algunes de les seves imatges
es van abocar al web el juliol del 2008. Meier mori 1”abril
del 2009. El mes d’octubre del mateix any, el col-leccionis-
ta John Maloof va linkar el seu blog amb una seleccid de
fotografies a Flikr, i I’efecte de propagacio fou immediat,
formidable, amb milers de persones que per primer cop les
van poder contemplar i apreciar.
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Fig. 9-10. (1) Vivian Meier, Autorretrat (1956). Font: http://www.vivian-
maier.com/gallery/self-portraits/#slide-33. (2) Carol Jerrems, The Royal
Hobart Hospital Series (1979) Font: National Portrait Gallery, http:/

www.portrait.gov.au/image/15321/

En aquesta epoca, I’atencio a la preséncia tenia quelcom
d’optimista, de positiu, d’esperangador. En 1’ambit general
de critica que caracteritzava les obres d’autors com Georges
Bataille, Gilles Deleuze, Michel Foucault o Pier Paolo Pa-
solini la idea principal no era com podria semblar d’entrada
I’exploracid dels marges, sind la subversio, I’afirmacio de la
vida, de les experiéncies i de la veu dels oblidats, explotats o
exclosos. Es tractava en el fons d’una invitacié a la partici-
pacid, a la integraci6 i al canvi. En un sentit més exclusiva-
ment sensorial, també aquesta era la via inicial del body art
i performances de Marina Abramovi¢ 1 d’Uwe Laysiepen
(Ulay), als anys setanta.

Aquest impuls es va diluir després, amb la integracié en
el mercat de les fotografies, videos i representacions grafi-
ques dels experiments dels limits del cos de I’artista. Ara
les performances ja sén un lloc comu, i alguns dels artistes
d’ahir s’han integrat perfectament en el mén polaritzat de
les fundacions, el mercat de ’art i els museus de masses.
Fan arqueologia de si mateixos, ja sense la frescor dels ini-
cis. Perd primer no era aixi. Lobra underground sobre la
violéncia i el consum de drogues a America del Nord de
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Larry Clark, on el cineasta recuperava la memoria dels cin-
quanta i seixanta a Tulsa (1971), posseia la netedat de la mi-
rada, pel damunt dels actes crus que les imatges mostraven
sense distancia de cap mena.!

Tot aix0 era auténtic: no es convertien en «art» ells matei-
x0s, sind només ’experiéncia de la seva identitat, prou mal-
mesa per [’experiéncia que reflectien, i que ells sabien que era
el que volien transmetre. Als anys setanta, 1’etnicitat, 1’afir-
macio del geénere, el descobriment dels drets d’igualtat, van
actuar com una forga politica «centrifuga» que va canviar la
forma com la cultura i politica nord-americanes havien diluit
les diferencies fins aquell moment (Schulman, 2001: 80).

Hi ha un altre aspecte forga interessant: en la revelacio
de la intimitat personal en qué es basaven, tant 1’obra de
Jerrems com la de Clark requerien la cooperaci6 voluntaria
dels seus amics o de la gent amb qui treballaven. No hi ha-
via imatges ni filmacions sense consentiment. El respecte a
I’altre era important. Com també ho era la relacié immedia-
ta, proxima, corporal, amb si mateix i amb [’altre.

Figs. 11-12. Afirmacid i preséncia. 1. Carol Jerrems (1975), Vale Street;
2. Larry Clark Tulsa (1971)?

1. El llibre de fotografies de Tulsa (1971) és accessible a ht-
tps://vimeo.com/34595852.

2. Fonts: (1) National Galery of Australia, http://nga.gov.au/
federation/Detail.cfm?WorkID=96378 (2) Haveanicebook, ISBN:
978-0-8021-3748-2, https://vimeo.com/34595852
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En contrast, la memoria que avui es recupera a inicis del
nostre segle ja no és innocent, ni proposa cap regeneracio,
ni necessita la proximitat del grup. Mostra ’abséncia com
un element constitutiu de la vida quotidiana. La presén-
cia es personalitza en memoria col-lectiva informatitzada.
Podem accedir més facilment al coneixement dels detalls.
Aix0 no €s nou. Fa poc es va descobrir la cambra d’Hubert
Rochereau, un soldat franceés mort el 25 d’abril del 1918 a
la batalla de Mont Kemmel, conservada intacta per desig
exprés dels seus pares durant tres generacions.’ El que és
nou és la manera de classificar, organitzar i accedir a aques-
ta informacid, abans local i privada, transformant-la ara en
coneixement public. Especialment les emocions humanes
—de joia, dolor, pertinenga, pérdua, submissio, poder o
venjanca— poden ser preservades, intensificades, induides
o alterades com a contingut transmissible i operable en xar-
xa. I sobretot, personalitzades.

Karina S. Lau, de vint anys, va morir quan el seu heli-
copter va ser abatut el dos de novembre del 2003 a Falluja,
Iraq. Era de Livingston, California. Robert McLaren, de
vint anys també, resulta mort en esclatar una mina de te-
rra I’onze de juny del 2009 a Helmand, Afganistan. Era de
Kintra Fionnphort, de I’illa de Mull, Escocia. La cambra de
Karina va ser fotografiada el mes de desembre del 2009. La
de Robert el mes de marg de 2011. Ambdds formen part del
projecte del fotograf de guerra Ashley Gilbertson Bedrooms
of the Fallen (Les cambres dels caiguts) recentment presen-
tat i finangat pel New York Times (maig del 2014), de gran
impacte 1 immediatament distribuit i comentat a la xarxa. Es
tracta d’'una memoria compartida, constituida ja en coneixe-
ment comu sobre persones, esdeveniments i processos.

3. Cf. http://www.straitstimes.com/news/world/europe/story/wwi-sol-
diers-bedroom-lies-frozen-time-his-devastated-parents-last-wish-20141#2
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La celebracio del cos i de la vida en la comunicaci6 glo-
bal —la «comunicacio6 per la comunicacié» de la circulacid
de continguts— només apunta als escenaris del context que
configuren el nou medi natural. No és una perdua de sentit,
sind literalment un buidat de la identitat.

[Aquest material ha estat reelaborat per a formar part
d’una propera publicacié: Pompeu Casanovas, Sub lege
pugnamus. De la Gran Guerra a les Grans Dades, Barce-
lona: Edicions de la Universitat de Barcelona, en premsa].
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RECORD DE LA FESTA DELS DIJOUS
A LA TARDA

JorpI SALES 1 CODERCH

Com acumulen edat les festes, els costums, les formes
politiques i historiques? No és gens facil de saber-ho. ‘Jove’
i “Vell’ es diu amb propietat dels éssers vius en tant que
son individus i, encara que ho traslladem continuament a
un munt de realitats de tot tipus, no tenim pas regles que
ens permetin fer-ho d’una manera adequada. Hom parla
transportant edat a unes realitats que no tenen de per si una
durada normalitzada, de manera que aplicar a segons quines
coses els adjectius ‘jove’ o ‘vell’ resulta una metafora
sovint encertada per aproximacié o en molts d’altres casos
abusiva, sigui per predicar joventuts o decretar velleses
arbitrariament, sense cap mena de possibilitat ni d’encert
ni d’error. Convé observar els fendomens de successio de
presencies en alguns casos que sigui facil de fer-ho per tal
de poder observar la desaparicié6 de quines vigencies en
profit de quines altres. El cas que hem triat, la festa dels
dijous a la tarda morint en benefici del cap de setmana,
potser ens pot ajudar a comprendre quina materialitat esta
essent treballada per quines determinacions: la materialitat
dels costums, de les obvietats, del que ens dona ritmes i
presencies segures i familiars.

«Martes y Sabados no quitan Jueves» era una dita que
només circulava per tradicid oral. Implicava un costum que
tenia forga de llei. A mi, me I’ensenya amb alguna solem-
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nitat en Joan, el meu cosi més gran. «Martes y Sabados no
quitan Jueves» ho déiem en castella, en espanyol com s’han
entossudit a fer-nos dir, la llengua dels opressors en la qual
ens feien parlar a 1’escola.

La del dijous a la tarda era una festa. Hi ha festes que hi
eren i ara no hi sén. Han estat substituides. Una substitucio
d’una festa €s un fet cultural. Quan jo era noi, la tarda del
dijous era festa. El dijous partia la feina de la setmana per-
que el dissabte, tot el dissabte sencer, era un dia feiner, mati
1 tarda. Com moren les festes, de mort natural o de mort
violenta? En la meva infancia fins els meus deu anys, e/ rit-
me setmanal no era pas el d’ara. Anavem a ’escola dilluns,
dimarts, dimecres i dijous al mati. Féiem festa dijous a la
tarda. I després la setmana acabava amb tot el divendres i tot
el dissabte com a dies feiners. Els dijous es feia i es fa arros.
Arros de moltes menes, no pas sempre la unilateral paella.
Els dijous es sortia a comprar, a comprar roba nova, per
exemple. Estrenar roba nova els anys 1940-1950 era per si
mateix una gran festa. La roba nova a Can Jorba a 1’avingu-
da del Portal de I’Angel implicava que et regalessin globus
la tarda del dijous.

La festa de dijous a la tarda va morir a mans de la «Set-
mana Anglesa». La tarda de dissabte va substituir la del di-
jous en el calendari escolar a mitjans de la década dels anys
cinquanta. Mentre aix0 passava, tots jugavem al futbol, o
sigui, a la pilota amb el peu, i tiravem penals i corners, o
sigui, castigs i racons. Alguna cosa avanca amb el weekend
iun altra cosa de la mateixa mena o naturalesa retrocedeix
amb la caiguda de la festa dels dijous a la tarda. Que exac-
tament? Unes civilitzacions, unes cultures? Neixen 1 moren
les festes. La festa del pésol a Sant Andreu de Llavaneres ha
nascut amb el segle xx1 i1 sembla que ha arrencat amb bona
salut. Sense sortir del dijous, la festa del dijous ara és a la nit
una festa de cap de setmana diguem-ne laboral pels univer-
sitaris que a la nit de divendres tornen a les seves poblacions
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d’origen a complir amb una festa diferent la nit segiient, la
festa dels divendres.

Els costums canvien. Construir una teoria dels elements
de civilitzacio, una arqueologia de formes historiques de ci-
vilitzacié sona molt solemne. Es la tasca a la qual ara ens
dediquem. Dit amb més senzillesa, ens ocupem en saber el
que tenim al pis de sota, quan tenim pis de sota respecte a un
pis de sobre. Com acumulen edat les festes, els costums, les
formes politiques i historiques? La resposta no €s gens facil
perque s’hi barregen densitats sovint discutibles que fa ben
dificil establir les dades de naixement dels gentilicis, aixo
¢s, el termes que denoten nacid o patria d’una persona. Les
nocions aparentment innocents d’auge, decadéncia i caigu-
da projecten un ritme del cicle vital individual a unes rea-
litats peculiars plenes de renaixements i de memories. Tot
plegat ens situa davant d’una complexitat ontologicament
poc explorada, Uanalisi dels conceptes que qualifiquen co-
munitats potser ens pot mostrar quines significacions imiten
eternitats tot allargant durades i definint solidaritats.
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